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Förord  till  första  upplagan. 

Behofvet  af  en  systematisk  framställniug,  som,  utgående 
från  och  genomträngd  af  det  christua  troslifvet,  till  vetenskap- 
lig klarhet  och  insigt  utvecklar  dess  sanningar,  och  således 
lika  mycket  tillfredsställer  det  religiösa  som  det  vetenskap- 
liga intresset,  har  måhända  aldrig  varit  större  än  i  våra 
dagar.  Undertecknad  har  vågat  försöket  att  förbereda  af- 
hjelpandet  af  detta  behof  genom  den  framställning  af  Prse- 
notionerua,  som  härmedelst  underställes  allmänhetens  om- 
pröfvande.  Vid  detta  arbete  har  jag  utgått  ifrån  och  aldrig 
lemnat  ur  sigte  det  religiösa  erfarandet,  Theologiens  sanna 
grundval,  och  dock  tillika,  efter  min  förmåga,  gjort  afseende 
på  vetenskapens  fordringar.  Att  ingen  dubbelhet  i  princi- 
per härigenom  uppkommit  är  klart  deraf,  att  återgåendet  till 
troslifvet  är  det  första  och  förnämsta  som  genomgår  hela 
framställningen,  samt  att  den  systematiska  formen  eller  det 
filosofiska  elementet  blott  är  något  underordnadt,  som  fram- 
går ur  tron.  De  brister,  som  här  utan  tvifvel  åtfölja  det 
svåra  försöket  att  förena  tro  och  vetande,  torde  läsaren  be- 
näget ursäkta  och  med  skousamhet  bedöma. 

Pingstafton  1847. 

Förord  till  andra  upplagan. 

Den  andra  upplagan  af  den  christeliga  Dogmatikens  förra 
del,  som  nu  framlägges  för  allmänheten,  är  i  ganska  många 
delar  olik  den  första.  Denna  olikhet  sträcker  sig  både  till 
form  och  innehall.  I  förra  hänseendet  har  den  logiska  ma- 
tbod, som  blifvit  följd  i  första  upplagan,  nämligen  att  be- 
stämma hufvudafdelningarna  enligt  motsatsen  emellan  form 
och  materia,  blifvit  öfvergifven,  emedan  den  svårligen  lå- 
ter  fasthålla   sig    under    sjelfva   utvecklingen.     I   stället  har 
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i  andra  upplagan  den  method,  som  är  en  följd  af  sakens 
eget  framträdande,  blifvit  begagnad,  så  att  innehållet 
sjelft  fått  skapa  åt  sig  en  motsvarande  form.  Denna  me- 
thod, som  jag  vill  benämna  den  genetisk-historiska,  eme- 
dan den  vill  vara  både  ideell  och  reell  eller  tillfredsställa 
både  vetenskapen  och  historien,  har  gjort  att  jag  nödgats 
underkasta  den  förra  upplagan  en  total  omarbetning.  I  af- 
seende  på  innehållet  anmärkes  att  de  i  första  upplagan  om- 
fattade Schleiermacherska  åsigterna  om  religionen  m.  m., 
blifvit  lemnade.  Afven  har  i  religionens  historiska  utveck- 
ling på  ReUgionsfilosofien  ej  så  mycket  afseende  blifvit  gjordt; 
och  derföre  hafva  den  uppenbarade  religionens  olika  utveck- 
lingsmomenter  ej  blifvit  satta  i  sådant  sammanhang  med 
naturreligionernas,  som  fallet  var  i  första  upplagan.  Om  jag 
med  anledning  häraf  i  den  andra  upplagan  mycket  inskränkt 
omfånget  af  de  hedniska  religionernas  behandling,  så  har  jag 
deremot  med  större  vidlyftighet  derstädes  behandlat  Juden- 
domen, Christendomen  samt  det  christeliga  lärobegreppets 
historia.  För  öfrigt  är  olikheten  i  enskilda  partier  af  sig 
sjelf  tydlig. 

Under  den  tid  af  tvenne  decennier,  som  förlupit  sedan 
första  upplagan  utkom,  hafva  stora  förändringar  inträffat  på 
det  dogmatiska  gebitet;  i  det  man  vid  dogmernas  grundlägg- 
ning nu  ej  allenast  återgår  till  det  religiösa  erfarandet  utan 
äfven  till  den  bibliskt-kyrkliga  bekännelsen.  Ett  sådant  åter- 
vändande till  en  confessionell  ståndpunkt  är  i  flera  hänseen- 
den märkbar  äfven  i  den  andra  upplagan  af  mitt  theologiska 
arbete.  Vid  de  särskilda  delarnas  behandling  hafva  de  dog- 
matiska arbetena  af  Philippi,  ThomaaiiLS,  Kaknia,  Marteiisen 
och  Granfelt  m.  fl.  varit  mig  till  stor  nytta.  I  det  historiska 
har  jag  följt  Nennder,  Kurtz,  Hagenbnch,  Kahnis  samt  Her- 
zogs  Encyklopedie  m.  fl. 

Måtte  detta  mitt  theologiska  arbete,  frukten  af  mångårig 
möda,  lända  till  Guds  ära  och  församlingens  nytta! 

Vesterås  den  3  Sept.  1866. 

Författareo. 
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Allmän  inledning  till  den  christeliga  dogmatiken. 
§  1.    Den  christeliga  dogmatikens  begrepp. 

-Uå  det  är  en  erkänd  sanning  att  hvarje  vetenskap  till  sitt  begrepp 
bäst  fattas  i  och  genom  sin  utveckling,  emedan  begreppet  egentligen 
är  resultatet  af  denna  utveckling,  så  synes  det  vara  orätt  att  i  för- 
väg, innan  den  christeliga  dogmatiken  ens  börjat  utvecklas,  fram- 
ställa dess  begrepp.  Men  den  nämnda  sanningen  gäller  i  sin  fulla 
conseqvens  endast  på  ett  filosofiskt  område,  der  man  vill  vara  fri  från 
alla  förutsättningar.  Vi  befinna  oss  här  ingalunda  på  ett  sådant 
område,  ty  här  är  ej  fråga  om  ett  abstrakt  theoretiskt  innehåll,  som 
blott  med  logisk  eller  formell  tankenödvändighet  sig  utvecklar,  utan 
den  christliga  dogmatiken  är  en  inom  anden  och  historien  lefvande 
verklighet;  och  derföre  förutsätta  vi  ock  så  mycken  bekantskap  med 
densamma  att  vi  i  förväg  kunna  framställa  de  allmänna  grunddragen 
af  dess  begrepp.  Hvad  vi  således  här  kunna  förutsätta  såsom  all- 
mänt erkändt  är  att  den  christeliga  dogmatiken  är  en  vetenakaplig 
framställning  af  den  chvidna  kyrkans  t  roslär  a;  och  öfverallt 
der  ordet  dogmatik  förekommer  tage  vi  det  tills  vidare  i  denna  all- 
männa bemärkelse. 

Dog^matikens  realitet  och  idealitet. 

Enligt  ofvanuämnda  bestämning  har  dogmatiken  ett  Teelt  och 
historiskt  samt  ett  ideelt  och  vetenskapligt  moment,  hvilka  äro 
med  hvarandra  förenade.  De  läror,  hvilka  dogmatiken  behandlar,  äro 
nämligen  ingalunda  blott  theoretiska  satser,  utan  de  hafva  en  reel 
eller  praktisk  och  positiv  betydelse,  i  det  att  de  såsom  uttryck 
af  det  kyrkliga  lifvet  bestämmas  af  och  återverka  bestämmande  på 
detta  lif.     Uti  denna  sin  egenskap  kallas  de  dogmer,  och  äro  såsom 
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sädann  både  reella  och  ideella,  både  objectiva  och  siibjectiva. 
Ordet  dogra  förekommer  hos  Cicero  i  betydelse  af  filosofisk  grund- 
sats, decretum,  placitum  *),  äfvenså  hos  Seneca  ^),  och  Stoiker- 
na ^).  I  Nya  Testamentet  nyttjas  det  dels  om  politiska  decret 
(Luc.  2:  1),  dels  om  judiska  stadgar  (Eph.  2:  15;  Col.  2:  14), 
men  förekommer  ej  om  christna  läran,  utan  då  begagnas  andra  ord 
såsom  Bvayyéliov,  ytriQvy^a^  löyos  eller  oöos  rov  &aov.  Väl 
har  man  anfört  Apostlag.  16:  4,  såsom  bevis  för  att  i  Nya  Testa- 
mentet ordet  doyna  skulle  nyttjas  om  christna  läran;  men  der  be- 
tecknar detta  ord  blott  ett  beslut  i  afseende  på  en  praktisk  obser- 
vans.  Snart  började  ordet  dock  att  användas  om  Evangelii  sannin- 
gar, och  i  denna  bemärkelse  förekommer  det  redan  hos  Ignatius. 
Clemens  Alexandriiius  och  Origenes  m.  fl.  Eedan  Cyrill  frän 
Jerusalem  skilde  det  dogmatiska  från  det  moraliska,  kallande  ''det 
som  hörde  till  föreställningen  döy^ia,  och  det  som  hörde  till  hand- 
lingen TtQU^ig.  Ett  misskännande  af  dogmens  allmänna  väsende 
uppenbarade  sig  deruti  att  man  började  anse  dogmerna  såsom  esoteri- 
ska läror,  endast  gällande  för  de  lärda:  sålunda  Basilius,  som 
skiljer  emellan  doyyiaxa  eller  öidåy^cixu  rijg  yvaoscog  och  xtj- 
Qvy^ata,  hvilka  sednare  man  föredrog  för  folket  *).  På  sednare 
tider  har  man  förbisett  dels  dogmens  objectiva  och  reella  dels  dess 
subjectiva  och  ideella  betydelse.  I  förra  hänseendet  har  man  gått 
så  långt  att  man  ansett  dogmen  blott  för  en  mening  eller  en  sub- 
jectiv  och  tillfällig  lärosats  ^).  Detta  förbiseende  af  dogmens  objectiva 
och  kyrkliga  charakter,  som  synnerligast  är  heramastadt  inom  den 
reformerta  kyrkan,  måste,  om  det  conseqvent  genomföres,  leda  till  ett 
allt  upplösande  sektväsende.  A  andra  sidan  har  man  ock  förbisett 
dogmens  subjectiva  och  ideella  betydelse  och  gjort  den  till  ett  lag- 
bud, åsyftande  att  grunda  och  sammanhålla  en  yttre  kyrkogemen- 
skap, hvilken  ensidighet  framstår  i  den  katholska  uppfattningen. 
Den  idealitet,  som  genom  den  förra  ensidigheten  vinnes,  saknar  dog- 
mens reella  moment  och  är  derföre  utan  objectiv  giltighet;  och  deu 
realitet,  som  genom  den  sednare  ensidigheten  uppkommer,  saknar 
åter    dogmens    ideella    moment    och    eger    derföre  ej  andens  rörelse- 


')  Quaest.  Acad.  IV,  9.         -)  Ep.  9i,  95. 
^)  Marc.  Aurel.  in  libro  ad  se  ipsum  II,  13;  III,  16. 
*)  Nitzsch,  System  der  Chr.  Lchre  1851,  p.  53. 

'')  Bretschneider,  System.  Entwickelunj?  aller  in  der  Dogmatik  vork.  Begriffc 
1S25,  p.  72. 
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kraft,  »tan  iir  stelnad  och  död.  Do  chiistcliga  Irosliironia  äro  vis- 
serligen icke  dogmer  förr  iin  de  blifva  ett  uttryck  af  det  kyrkliga 
lifvet;  raeu  denna  sin  objcctiva  ocli  kyrkliga  charakter  fa  de  dock 
endast  derigcnom,  att  de  tillika  iiro  ideella  eller  ingå  i  den  subjectiva 
niei\niskoanden  och  der  utveckla  sig.  Dogmen  iir  till  sitt  väsende 
både  ideell  och  reell.  Den  giir  sin  idealitet  till  en  reell  magt  i 
det  att  den  framträder  i  kyrklig  gemenskap;  och  den  gör  sin  realitet 
till  en  ideell  raagt,  i  det  att  den  lifvar  menniskan  och  förenar  sig 
med  hennes  ande.  Denna  sin  ideal-reala  charakter  har  dogmen  deri- 
från  att  den  är  christlig,  sa  att  den  i  sin  högsta  gestalt  eller  såsom 
dogmernas  dogm  har  sin  grund  i  Christus,  sådan  han  framställes  i 
den  Heliga  Skrift  och  är  ingången  uti  kyrkans  lifsutveckling.  Chri- 
stus, som  är  dogmens  egentcliga  innehåll,  och  som  förenar  hos  sig 
i  absolut  fullkomlighet  allt  saniit  menskligt  lif  och  i  detta  afseende 
är  mensklighetens  urbild,  är  närvarande  i  dogmen  och  gör  den  del- 
aktig af  sitt  lifs  fullhet,  så  att  den  genom  hans  kraft  genomtriinger 
den  historiska  utvecklingen  samt  derunder  förklarar  och  fulliindar 
menniskan  till  Christi  afbild  och  hela  mensklighcten  till  ett  Guds 
rike.  Dogmatiken,  såsom  dogmens  vetenskapliga  framställning,  är 
derföre  hvarken  blott  ett  subjectivt  och  godtyckligt  tankesystem  eller 
ett  system  af  bestämningar,  som  äro  en  gång  för  alla  genom  yttre 
auctoritet  påbudna  och  fixerade,  utan  den  är  vetenskapen  om  mensk- 
lighetens i  Christo  gifna  och  från  honom  utgående  lifsfunktioner,  och 
har  i  detta  begrepp  sin  ideal-reala  charakter. 

Emedan  Christus,  dogmens  egentliga  innehåll,  uppenbarar  sig  ob- 
jectivt  i  det  heliga  ordet  och  i  kyrkan,  så  är  af  det  ofvan  sagda  förut 
ock  främst  klart  att  dogmatikens  reala  och  historiska  charakter 
består  deruti,  att  den  framställer  dogmen  sådan  den,  hemtad  ur  det 
heliga  ordet,  har  utvecklat  sig  i  kyrkan  och  blifvit  upptagen  i  dess 
bekännelse.  Häraf  följer  att  dogmatikens  källa  och  utgångspunkt 
måste  vara  så  väl  den  Heliga  Skrift,  som  kyrkans  bekännelse.  Dog- 
matiken skall  vetenskapligen  förklara  och  utveckla  det  uti  historien 
framträdande  christligt  kyrkliga  medvetandet.  Hos  dogmatikern  skall 
detta  medvetande  likasom  blifva  concret,  så  att  han  på  ett  lefvande 
sätt  genomgår  och  hos  sig  reproducerar  den  föregående  kyrkliga  ut- 
vecklingen, hvars  fria  resultat  dogmatiken  är.  Häraf  är  klart  att 
till  dogmatiken  hörer  först  och  främst  en  trogen  historisk  upp- 
fattning af  det  i  den  Heliga  Skrift  och  kyrkans  bekännelseskrifter 
gifna  trosinnehållet. 
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Vidare  finna  vi  ock  af  det  som  redan  är  sagdt,  att  dogmatikens 
ideella  charakter  bestar  deruti,  att  dogmen  upptages  i  och  reproduce- 
ras af  raenniskoanden.  Dogmatiken  är  fortfarande  delaktig  af  andens 
lif  och  utveckling.  De  som  förnekat  detta  hafva  utgått  antingen  från 
en  ensidig  orthodoxism,  som  anser  kyrkans  lärosystem  vara  oför- 
bätterligt, så  att  ingen  dess  utveckling  vidare  kan  ega  rum;  eller 
från  en  ensidig  subjeetivism,  som  anser  att  menniskoanden  är  fri 
från  alla  kyrkliga  band  och  i  denna  falska  sjelfstäudighet  menar  att 
kyrkoläran  blott  hörer  till  forntiden,  eller  är  en  gammal  historia,  som 
man  blott  behöfver  troget  referera.  Vilkoret  för  den  dogmatiska 
vetenskapen  är  att  det  historiska  eller  objectivt  gifna,  som  hörer  till 
dogmatiken,  införlifvas  med  tänkarens  anda  för  att  kunna  på  ett  lef- 
vande  sätt  genomgå  tänkandets  process.  Dogmatiken  är  en  lifvets 
angelägenhet.  Den  har  såsom  sådan  sin  sjelfständiga  grund  uti  tros- 
lifvet  och  ur  denna  grund  skall  den  i  fri  vetenskaplighet  utveckla 
dogmerna  samt  derigenom  organiskt  utbilda  dem  till  ett  systematiskt 
helt.  Häraf  är  klart  att  till  dogmatiken  hörer  äfven  religiös  grund- 
läggning, som  uppsöker  och  angifver  trossanningarnas  grund  i  den 
troende  anden,  samt  organiak  utbildning,  hvarigenora  dessa  san- 
ningar ur  denna  grund  framgå  i  vetenskaplig  utveckling. 

Dogmatiken  är  med  anledning  af  dess  här  ofvan  angifna  real- 
ideala  charakter  å  ena  sidan  ett  resultat  af  kyrkans  dogmbildande 
verksamhet  och  å  andra  sidan  sjelf  ett  sjelfständigt  och  activt  mo- 
ment i  denna  verksamhet.  Den  sammanhänger  så  väl  med  det  för- 
flutna och  bestämmes  af  detta  som  med  det  tillkommande  och  be- 
stämmer detta.  Dess  beroende  af  det  förflutna  är  ingalunda  slafviskt, 
lika  litet  som  dess  inverkan  på  framtiden  är  godtycklig;  ty  i  beroen- 
det ingår  frihet,  och  i  det  fria  bestämmandet  ingår  nödvändighet. 
Detta  härleder  sig  deraf,  att  den  kyrkliga  dogmbildningen  är  en  lef- 
vande  process,  i  hvilken  frihet  och  nödvändighet  förenas  och  der 
hvarje  moment  är  bestämdt  af  de  öfriga  och  tillika  bestämmer  dessa. 

Den  christeliga  dogmatiken  till  dess  oförgiiuglighet  och  för- 
gäiiglighct. 

Dogmen  är,  enligt  det  föregående,  i  följd  af  sitt  ursprung  och 
sitt  innehåll  oförgänglig  och  allmänt  giltig.  Den  är  såsom  så- 
dan en  lefvande  princip,  som  hemtar  sitt  lif  och  sin  nödvändighet 
från  Gud  i  Christo.  Denna  dogmens  objectiva  i  Christo  grundade 
oförgänglighet    och    nödvändighet    blifver,    såsom    vi    hiir  ofvan  sett. 
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subjectiv  derigenom  att  den  genoratriingor  menniskans  ande  och  med- 
delar denna  sitt  lif  och  sin  kraft  till  allsidig  utveckling.  Af  denna 
orsak  måste  dogmatiken  såsom  dogmens  vetenskapliga  uttryck  vara 
af  samma  oförgänglighct  och  nödvändighet  delaktig.  Dogmen  kan 
nämligen  i  följd  af  föremålets  inneboende  organiska  lif  ej  framträda 
ur  sin  grund  och  utveckla  sig  mot  sitt  mål  utan  att  derunder  genom- 
gå en  mångfald  af  momenter.  llesultatet  af  denna  utveckling  måste 
i  följd  af  dogmens  universella  och  real-ideala  charakter  framträda 
både  på  det  historiska  eller  reala  och  på  det  ideala  området.  Det 
förra  sker  i  kyrkans  organism,  det  sednare  pä  ett  vetenskapligt  sätt  i 
dogmatiken,  hvilka  båda  stå  i  det  närmaste  sammanhang  med  hvar- 
andra,  i  det  att  dogmatiken  är  kyrkans  vetenskapliga  medvetande,  och 
kyrkan  åter  finner  normerna  för  sitt  lif  klart  framställda  i  dogmati- 
ken. Man  må  derföre  ej  anse  dogmatiken  för  eu  vetenskap,  som 
kan  vara  och  icke  vara.  Den  i  menniskoanden  upptagna  dogmen 
måste  framträda  i  begreppets  form.  Tiinkandet  är  nödvändigt  och 
denna  nödvändighet  gör  sig  vid  högre  bildningsgrad  ovilkorligt  gäl- 
lande. Härledande  sig  till  sin  objectiva  grund  från  dogmens  föremål, 
som  vill  framträda  i  allsidig  utveckling,  tillkännagifver  sig  denna 
nödvändighet  subjectivt  derigenom  att  den  i  trosuppfattningen  närva- 
rande tanken  sträfvar  att  till  vetenskaplig  klarhet  utveckla  det  upp- 
fattade eller  låta  detta  genom  begreppets  rörelse  framträda  i  dess 
bestämningar.  Det  omedelbart  gifna  trosinnehållet  utvecklar  sig  af 
en  inre  nödvändighet,  och  derföre  tala  både  Christus  och  Apostlarna 
om  en  trons  sjelfutveckliug,  en  genom  sjelfpröfning  förvärfvad  och 
befästad  öfvertygelse  (Luc.  11:  34  ff.;  Joh.  5:  39;  7:  17;  8:  32; 
Rom.  12:  2;  1  Thessal.  5:  21;  Hebr.  5:  14).  Utom  denna  tnre 
nödvändighet  finnes  äfven  en  yttre,  som  härleder  sig  derifrån  att 
tron  träder  ut  i  lifvets  mångfaldiga  förhållanden,  hvarvid  det  falska 
och  ensidiga  måste  bekämpas  samt  tvifvel  och  motsägelser  häfvas.  Af 
dogmatikens  här  angifna  oförgänglighct  och  nödvändighet  följer  att 
det  dogmatiska  systemets  uppställande  ej  är  ett  arbete  blott  för  eu 
eller  annan  tid,  eller  af  en  eller  annan  man,  utan  att  det  är  ett  ge- 
nom tiderna  och  mensklighcten  fortgående  arbete  af  hans  anda,  som 
sjelf  är  den  dogmatiska  utvecklingens  innehåll,  dess  grund  och  mål, 
hvarföre  ock  dogmatiken  ej  är  fulländad  förr  än  med  mensklighetens 
fulländning.  Denna  dogmatikens  oförgängliga  sida  erkändes  äfven 
af  de  äldre  lutherska  dogmatici,  i  det  de  sade  att  Guds  eget  sjelf- 
raed vetande  är  urbilden,  «();|J£Vväoj,  till  theologien,  som  är  en  efter- 
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bild    deraf,    tKtvTtog,    expressa    quaedavi  ac  potiiis  adumbrata 
infmitae  illius  et  essent talis  imago  et  effigies  '). 

Af  ofvanstäende  framställning  synes  det  som  dogmatiken  under 
alla  sina  utvecklingsstadier  skulle  vara  ett  oförfalskadt  uttryck  af 
sanningen,  samt  att  den  derföre  ej  skulle  innehålla  något  annat  för- 
gängligt och  vexlaude  än  det  som  är  en  nödvändig  följd  deraf  att 
det  outvecklade  måste  efterträdas  af  det  mera  utvecklade  och  att 
olika  sidor  af  dogmen  under  olika  tider  måste  göra  sig  gällande; 
men  sådant  är  dock  ingalunda  förhållandet,  ty  genom  den  meuskliga 
syndigheten  har  det  falska  och  ensidiga  haft  inflytande  på  dograbild- 
ningen.  Dels  har  det  ofta  blifvit  en  eggelse  för  denna  sednare  att 
träda  i  verksamhet,  ehuru  det  visserligen  har  varit  blott  en  under- 
ordnad och  tillfällig  anledning  dertill,  emedan  dogmen  äfven  utan 
det  falskas  påtryckning  i  följd  af  egen  utvecklingskraft  skulle  hafva 
framträdt;  dels  har  det  genom  sin  motsats  föranledt  olika  sidor  af 
dogmen  att  framträda.  Men  dessutom  har  det  falska  och  ensidiga 
äfven  haft  en  mera  positivt  ingripande  verkan  i  det  att  det  afbrutit, 
förvirrat,  fördunklat  och  söndersplittrat  dograbildningen,  så  att  man 
nu  ej  har  e7i  kyrkas  utan  flera  kyrkors  dogmatiska  systemer,  som 
äro  i  strid  med  hvarandra.  Vid  detta  sakens  förhållande  har  den 
frågan  uppkommit,  om  dogmatiken  i  följd  af  sin  kyrkliga  charakter 
ej  vore  blott  en  kistorisk  och  symbolisk  vetenskap,  som  hade  att 
framställa  hvad  en  viss  kyrka  uti  ett  visst  tidsmoment  lärer.  Sålunda 
har  Schleiermacher  af  sitt  kyrkliga  intresse  låtit  förleda  sig  att  föra 
dogmatikeu  till  den  historiska  theologien  och  beskrifver  den  såsom 
vetenskapen  om  sammanhanget  kos  den  i  en  ckristelig  kyrko- 
gemenskap vid  en  gifven  tid  gällande  lära  ^).  Äfven  Sckwei- 
zer  anser  dogmatiken  för  en  historisk  disciplin,  samt  skiljer  i  detta 
afseende  emellan  dogmatik  och  troslära  ^).  I  detta  hänseende  är 
sannt  att  dogmatiken,  såsom  redan  nämndt  är,  måste  i  följd  af  sin 
historiska  charakter  vara  kyrklig  och  confessionell,  samt  att  deu  der- 
före måste  tillhöra  en  af  de  särskilda  kyrkorna;  och  vi  kunna  med 
anledning  häraf  ej  gilla  den  unionistiska  åsigten  att  dogmatiken  iir 
en  framställning  af  christelig  lära,  som  söker  att  förena  de  siirskilda 
kyrkobekännelserna  derigenom  att  den  ställer  sig  uppöfver  eller  gör 
sig  oberoende  af  dem.    Men  deraf  följer  dock  ingalunda  att  dogmati- 


')  Uuemtedt,  Theologia  didactico-polemica  I,  pag.  7. 

2)  Der  chrisil.  Glaube  §   19. 

')  Christliche  Glaubenslehre  1863,  I,  pag.   iO. 
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ken  endast  iir  en  partisak,  ty  då  den  är  kyrklig  i  den  mening  att 
den  framstiiller  en  särakild  kyrkas  lära,  iir  don  tillika  kyrklig  i  den 
mening  att  den  iir  ett  uttryck  af  den  e7ia  allmäniietiga  cfiristeliga 
kyrkans  tro.  Ingen  kan  nämligen  vara  eu  rätt  tolk  af  det  kyrkliga 
medvetandet  utan  att  tillika  och  på  samma  gäng  tolka  sin  egen 
christcliga  tro  och  öfvertygelse;  och  såsom  det  för  dogmatikern  oj 
kan  finnas  mera  än  Eib  christelig  sanning,  så  kan  det  ej  heller  för 
honom  finnas  mera  än  Ett  sannt  kyrkligt  medvetande:  och  då  han 
under  sjelfständig  forskning  framställer  den  förra,  framställer  han  all- 
tid tillika  det  sednare.  Dogmatikern  måste  derförc  bekänna  en  viss 
kyrkas  lära  såsom  varande  för  sig  den  ena  allmänneliga  christcliga 
trons  lära;  och  orätt  är  derföre  att  tala  om  den  lutherska,  refor- 
merta va.  m.  dogmatiken  i  den  mening  som  skulle  dogmatiken  i  sig 
sjelf  vara  söndrad  och  i  sin  söndring  lika  mångfaldig  som  de  olika 
christna  kyrkopartierua.  Framställer  någon  t.  ex.  den  lutherska 
dogmatiken  i  sann  vetenskaplighet,  så  construerar  han  den  ur  sin 
egen  på  Skriften  byggda  tro  och  öfvertygelse,  och  då  är  den  för 
honom  den  christeliga  dogmatiken,  som  genom  en  inre  nödvändig- 
het utvecklat  sig  i  den  lutherska  formen.  Dermed  är  ingalunda 
sagdt  att  dogmatikern  måste  uppfatta  andra  christeliga  kyrkopartiers 
läror  såsom  absolut  falska,  utan  dessa  äro  för  honom  mer  eller  min- 
dre ensidiga  framställningar  af  samma  christeliga  sanning,  som  han 
sjelf  omfattar;  och  det  tillhör  honom  att  uppleta  det  sannt  christeliga, 
som  i  dem  döljer  sig  under  den  mer  eller  mindre  ensidiga  formen. 

Dogmatikens  förhållande  Ull  de  öfiiga  theologiska  disciplinerna. 

Vid  bestämmandet  af  dogmatikens  begrepp  är  det  nödvändigt 
att  finna  dess  plats  bland  de  öfriga  theologiska  disciplinerna.  För 
detta  ändamål  böre  vi  så  väl  ange  dess  sammanhang  med  dera,  som 
dess  skilnad  ifrån  dem.  Man  har  vid  ordet  Theologi  fästat  olika 
begrepp  under  olika  tider.  Grekerna  kallade  dem,  som  skrefvo  om 
Gudarncs  ursprung  och  historia,  för  Theologer,  hvarföre  detta  namn 
gafs  åt  Home  rus  och  Uesiodus  m.  fl.  ^).  De  åtskilde  dervid  den 
mythiska  Theologieu,  som  framställde  skaldernas,  den  politiska,  som 
afhandlade  statens,  och  den  fysiska,  som  behandlade  filosofernas 
åsigter  i  dessa  ämnen  ").  Kyrkofäderna  kallade  Skriftens  lära  om 
Gud  Theologi,  och  benämnde  af  denna  anledning  de  heliga  skrift- 
')  Uervdot.  I,  53.  ^)  Augustinus,  de  civitate  Dei,  Lib,  (5.  Cap.  5. 
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ställarena  Theologer.  I  andra  äihundradet  började  man  gifva  läran 
om  Jesu  gudomliga  natur  namn  af  Theologi,  hvarföre  Apostelen 
Johannes  i  öfverskriften  a  uppenbarelseboken  kallades  Theolog.  Så 
benämndes  äfven  Gregorius  Naziamenus,  emedan  han  företrädesvis 
sysselsatte  sig  med  denna  lära.  I  denna  mening  ansågs  Theologien 
vara  motsatt  Economien  eller  läran  om  Jesus  såsom  Messias.  Der- 
efter  öfvergick  namnet  Theologi  till  att  beteckna  läran  om  Treenig- 
heten, Men  redan  T/ieodoret  brukade  detta  uttryck  i  allmännare 
mening,  och  Abälard  i  1 2:te  århundradet  benämnde  sina  läroböcker 
i  Christendomen  Theologia  christiana  och  hitroductio  in  Tkeolo- 
giain  ckristiaJiam.  Efter  den  tiden  benämndes  företrädesvis  dog 
matiken  och  ethiken  med  det  gemensamma  namnet  Theologi.  Af 
våra  äldre  dograatici  benämndes  Dogmatiken  företrädesvis  Theologia, 
och  framhölls  på  de  öfriga  theologiska  disciplinernas  bekostnad;  så 
att  Theologien  ej  var  för  dem  något  annat  än  den  i  Skriften  grun- 
dade och  af  Symboliska  böckernas  innehåll  uppfyllda  trosläran.  Väl 
indelade  de  Theologien  uti  theologia  caiechetica,  exegetica,  po- 
leinica,  homiletica,  casualis,  historica,  didactica,  acroamatica, 
af  hvilka  theologia  didactica  var  den  egentliga  dogmatiken  och  theo- 
logia acroamatica  den  i  vetenskaplig  form  framställda  (sålunda  Quen- 
etedt);  men  dervid  var  dock  dogmatiken  Theologi  i  ordets  egentliga 
mening,  och  de  öfriga  theologiska  disciplinerna  likasom  uppgingo  i 
denna.  I  sednare  tider  har  Theologien  fått  en  vidsträcktare  omfatt- 
ning, så  att  derunder  inbegripas  alla  de  discipliner,  som  höra  till  den 
vetenskapliga  framställningen  af  det  kyrkliga  medvetandet  i  dess 
helhet.  Den  theologiska  vetenskapen  sönderfaller  enligt  sin  natur  i 
fyra  hufvuddelar,  nämligen  exegetisk,  historisk,  dogmatisk  och 
praktisk  theologi,  h vilkas  sammanhang  och  inbördes  förhållande 
till  hvarandra  och  till  dogmatiken  vi  vilja  i  en  kort  encyclopedistisk 
teckning  framställa,  följande  dervid  hufvudsakeligen  Hagenbach  *). 

Dä  den  christna  dogmens  hufvudsakliga  innehåll  är  Christus, 
och  den  enda  tillförlitliga  källan  för  kunskapen  om  honom  är  den 
Heliga  Skrift,  sä  är  klart  att  dogmatiken  först  och  främst  förutsätter 
vetenskapen  om  den  Heliga  Skrift  eller  den  exegetiska  theologien, 
samt  att  denna  således  är  det  theologiska  vetandets  grundläggning. 
Till  den  exegetiska  theologien  höra  följande  vetenskaper.  Den  bibli- 
ska Philologien,  som  meddelar  kännedomen  om  den  Heliga  Skrifts 

')  Encyklopiiilie  und  Methodologie  der  theol.  Wissenschaften  1861.  Jeinf. 
Dr.  H.  Reulerdahls  Inledning  till  Theologien.     Lund  1837. 
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grundspråk.  Den  bibliska  Archäologien,  mcddelamic  kunskap  om 
de  historiska,  fysikala,  geografiska,  politiska  och  kyrkliga  förhållanden, 
som  äro  af  vigt  att  känna  för  att  kunna  förstå  den  Heliga  Skrift. 
Den  bibliska  hiledningsvetenskapen  eller  Isagogiken,  som  är  den 
historisk-kritiska  vetenskapen  om  de  bibliska  böckernas  uppkomst  och 
samlande;  h vartill  hörer  den  kritiska  undersökningen  om  de  bibliska 
skrifternas  autheriH  eller  äkthet,  om  deras  integritet  eller  oför- 
derfvade  tillstand  sa  till  text  som  innehåll,  samt  om  deras  axiopi- 
sti  eller  trovärdighet.  Den  bibliska  Hennenevtiken  eller  veten- 
skapen om  de  grundsatser,  enligt  hvilka  den  Heliga  Skrift  bör  tolkas 
och  utläggas,  och  som  finner  sin  användning  i  den  bibliska  Exege- 
sen,  som  är  en  på  ofvannämnda  exegetiska  hjelpvetenskaper  sig 
grundande  den  Heliga  Skrifts  utläggning  och  förklaring.  Flera  nyare 
författare  såsom  Kienlen,  Pelt  och  J.  Muller  hafva  tagit  den  histo- 
riska theologien  så  vidsträckt,  att  den  omfattar  äfven  den  exegetiska 
theologien;  men  vi  tro  att  det  historiska  här  ej  bör  anses  vidtaga 
förr  än  kyrkan  på  Guds  Ords  grund  framträder  uti  utveckling. 

Öfvergången  från  den  exegetiska  till  den  historiska  theologien  ut- 
göres  dels  af  den  bibliska  historien,  som  framställer  historien  om  up- 
penbarelsens successiva  fortskridande  till  allt  större  klarhet,  och  hvars 
mål  är  framställningen  af  Jesu  lefnad;  dels  af  den  bibliska  tros- 
ock  sedeläran,  som  uti  ordnad  form  framställer  de  tros-  och  moral- 
läror som  innehållas  i  den  Heliga  Skrift.  Härvid  anmärke  vi  att  den 
Heliga  Skrift  egentligen  ej  kan  sägas  innehålla  några  dogmer,  eme- 
dan dessa  först  kunna  bildas  under  den  kyrkliga  utvecklingen,  samt  att 
den  bibliska  trosläran  derföre  oegentligen  blifvit  kallad  biblisk  dogmatik. 

Till  den  historiska  theologien  höra  följande  discipliner. 
Kyrkohistorien,  som  framställer  huru  på  uppenbarelsens  grundval 
troslifvet  utvecklat  sig  i  kyrklig  gemenskap.  Hit  hörer  historien 
dels  om  ehristeudoraens  utbredande,  dels  om  huru  den  kyrkliga  ge- 
menskapen fraraträdt  fixerad  i  lära,  kyrkoförfattning,  cult  och  sedligt 
lif.  På  det  närmaste  sammanhänga  den  historiska  theologiens  öfriga 
delar  med  kyrkohistorien  och  ingå  i  visst  hänseende  i  denna.  De  äro 
följande.  Dogmhistorien,  eller  den  vetenskapliga  framställningen  om 
huru  troslärorna  såsom  normer  för  det  kyrkliga  lifvet  utvecklat  sig. 
Under  denna  utveckling  har  dogmen  dels  af  eget  inneboende  kyrkligt 
lif  dels  ock  i  motsats  emot  det  falska  och  ensidiga  fixerat  sig  i  be- 
kännelsens form.  Deraf  uppkommer  symboliken,  som  är  vetenska- 
pen   om    dogmen    i   dess  framträdande  såsom  symbol  eller  i  form  af 
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en  bekännelse,  som  är  ett  igenkäuningstecken  för  kyrkans  medlem- 
mar, oeh  som  på  grund  af  troslifvets  fria  nödvändighet  eger  för  dem 
en  förbindande  kraft.  Till  symboliken  hörer,  likasom  förhållandet  var 
med  den  exegetiska  theologien,  en  inledningavetenskap,  som  hand- 
lar om  de  symboliska  böckernas  uppkomst  och  öden,  en  uttolkningS- 
vetenskap,  handlande  om  deras  rätta  uttydning,  samt  slutligen, 
motsvarande  den  bibliska  trosläran,  en  symbolisk  dogmatik,  som  i 
ordnad  form  framställer  de  dogmer,  som  i  syrabola  innehållas.  Denna 
sednare  är  en  historisk  disciplin  och  får  derföre  ej  förblandas  med 
dogmatiken,  som  väl  framställer  kyrkans  lära,  men  dock  ej  blott  så- 
som historisk  eller  symbolisk-statuarisk,  utan  såsom  ett  uttryck  af 
dogmatikerns  egen  tro. 

Alla  hittills  nämnda  theologiska  discipliner,  både  de  exegetiska 
och  historiska,  äro  förutsättningar  för  de7L  dogmatiska  theologien, 
utan  hvilka  den  ej  kan  uppkomma  elle.r  utvecklas.  Med  anledning 
af  detta  sitt  sammanhang  med  det  kyrkliga  lifvet,  sådant  det  utgått 
från  christendomcns  grund  och  utvecklat  sig  derur  i  den  symboliskt 
fixerade  bekännelsen,  är  den  dogmatiska  theologien  på  engang  okrist- 
lig och  confessionell;  och  innehåller  derföre  både  ett  apologetiskt 
och  ett  polemiskt  element.  Den  är  apologetisk,  emedan  deu  fram- 
ställer det  egendomligt  christeliga  såsom  gudomlig  sanning,  och  deri- 
genom  utgör  det  saunt  vetenskapliga  försvaret  oeh  beviset  för  chri- 
stendomen.  Den  är  tillika  polemisk,  emedan  den  tillbakavisar  det 
falska  och  ensidiga  och  derigenom  försvarar  den  kyrkliga  uppfattnin- 
gen. Man  har  delat  den  dogmatiska  theologien  uti  Dogmatik  och 
Etkik.  Då  vi  för  klarheten  skull  godkänna  detta,  sä  sker  det  lik- 
väl blott  med  uttryckligt  erkännande  af  det  innerliga  sammanhang, 
som  finnes  emellan  båda,  hvarigenom  de  äro  hvarandras  coraplemeut; 
i  det  att  dogmatiken  såsom  framgången  ur  troslifvet  frän  bör- 
jan till  slut  genomtränges  af  ett  ethiskt  element,  och  endast  ge- 
nom ethiken  kan  blifva  verksam  i  kärleksfull  handling  och  derigenom 
hafva  inflytande  på  de  menskliga  förhållandena,  och  ethiken  åter 
uti  dogmatiken  fauier  de  sanningar,  från  hvilka  den  utgår  *).  Dog- 
matiken, som  i  denna  skilnad  från  ethiken  först  får  sin  fulla  be- 
gränsning, är  med  afseende  härpå  en  vetenskaplig  framställning 
af  de  christliga  troslärorna,  sådana  de,  hemtade  ur  den 
Heliga  Skrift  och  utvecklade  i  den  kyrkliga  dogmbildningen 


')  Niizsch,  System  der  chr.  Lehre  1851,  8  3.  Aum.  2. 
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ock  bekännelsen,  förekomma  i  sitt  organiska  sammanhang  inom 
det  kyrkliga  meåvetanået.  Etliikcu  åter,  furutsättande  de  chiistna 
dogmerna  och  deras  inre  sammanhang,  tillämpar  dem  pa  det  mensk- 
liga  lifvct,  i  det  den  pa  ett  vetenskapligt  sätt  framställer  de  upp- 
gifter, hvilkas  realiserande  dogmerna  fordra  för  att  blifva  bestäm- 
mande grunder  för  menniskan.  Begreppet  dogmatik  har  varit  under- 
kastadt  samma  ensidiga  uppfattning,  som  begreppet  dogm,  i  det  man 
vid  dess  bestämmande  antingen  gjort  allt  för  litet  afseende  pä  dess 
kyrkliga  charakter  och  således  ansett  den  vara  en  framställning  af 
privatraeningar,  eller  ock  förblandat  den  med  symbolisk  dogmatik. 
Det  ethiska  och  dogmatiska  förblefvo  inom  den  protestantiska  thcolo- 
gien  till  en  början  förenade,  hvarvid  dock  det  sednare  hade  företräde, 
och  det  förra  blott  framställdes  dels  vid  läran  om  den  gudomliga 
lagen,  dels  såsom  usus  praeticus  efter  hvar  och  en  af  de  särskilda 
dogmerna,  Den_-som  först  gaf  mera  sjelfständighet  åt  ethiken  var 
den  reformerta  theologen  Lainb.  Danäus  (f  153C),  som  skilde  den 
från  dogmatiken  genom  sina  Etkices  ckristianae  libri  III.  Uti 
lutherska  kyrkan  införde  G.  Calixt  denna  skilnad  genom  sin  Epitome 
Theologiae  moralis.  Helmst.  1G34.  Derigenora  föranleddes  man 
att  framställa  dogmatiken  såsom  en  särskild  från  ethiken  skild  veten- 
skap; och-I».  F.  Eeinhard  nyttjade  först  ordet  dogmatik  i  denna 
begränsade  bemärkelse,  då  han  1659utgaf  sin  Synopsis  Theologiae 
chr.  dogmaticae.  Sedan  begagnades  ordet  i  denna  mening  af  7öac/^. 
Hildebrand  och  /.  B.  Niemeyer,  och  efter  Buddei  utgifvande  af 
sin  Theologia  dogmatica  1773  blef  detta  bruk  allmänt.  Denna 
skilnad  emellan  dogmatik  och  ethik,  som  för  den  vetenskapliga  klar- 
hetens skull  infördes,  urartade  dock  snart  så,  att  den  äfven  sträckte 
sig  till  sjelfva  principerna,  i  det  att  ethiken  blef  oberoende  af  dog- 
matiken och  derigenom  förlorade  sin  christligt  kyrkliga  charakter. 
Detta  skedde  synnerligast  i  den  kantiska  skolan,  som  satte  ethiken  i 
dogmatikens  ställe  och  grundade  deu  på  det  praktiska  Jagets  sjelf- 
ständighet. Schleiermacher  och  hans  skola  hafva  derföre  åter  med 
rätta  erinrat  om  båda  disciplinernas  ursprungliga  förening.  Men 
ehuru  Schleiermacher  kan  sägas  i  detta  hänseende  hafva  beredt  både 
åt  dogmatiken  och  ethikeu  deras  sanna  vetenskaplighet,  så  gjorde 
han  dock  dervid  den  förra  blott  till  ett  stycke  af  den  sednare,  i  det 
han  bestämde  den  att  vara  en  framställning  af  de  christligt  fromma 
själstillstånden  och  dermed  i  visst  hänseende  undanskymde  dess  ob- 
jectiva  charakter.     Den    närvarande    tidens    uppgift  är  att  förena  det 
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subjectiva  och  objectiva,  det  ideella  och  reella,  det  fria  sjelfständiga 
och  det  kyrkligt  symboliska  till  ett  harmoniskt  helt  så  väl  i  fram- 
ställningen af  dogmatiken  som  af  ethiken,  samt  dervid  bevara  deras 
sammanhang  och  sjelfständighet  i  förhällande  till  hvarandra. 

Det  ethiska  sträcker  sitt  inflytande  ej  blott  till  den  enskilda 
menniskans  handlingar  utan  det  har  äfven  ett  mera  vidt  omfattande 
mål,  i  det  att  det  syftar  särskildt  till  fulländning  af  det  christeliga 
lifvet  såsom  kyrkligt;  och  såsom  sådant  finner  det  sitt  vetenskapliga 
uttryck  i  den  praktiska  theologien.  Denna  uppkommer  ur  den 
fordran  af  utbildning  och  fulländning,  som  hörer  till  det  kyrkliga 
lifvets  framträdande,  hvilken  fordran  kyrkan  söker  att  tillfredsställa 
medelst  det  handlingssätt,  som  i  den  praktiska  theologien  på  ett  ve- 
tenskapligt sätt  afhandlas.  Med  anledning  häraf  är  den  praktiska 
theologien  vetenskapen  om  de  handliyigar,  genom  kvilka  kjjrkan 
befordrar  sin  utveckling  ock  fulländningn  och  den  är  såsom 
sådan  slutstenen  i  den  theologiska  byggnaden,  målet  hvilket  de  öfriga 
theologiska  disciplinerna  afse.  Dess  särskilta  delar  äro  Catecketik, 
Liturgik,  Hoiuiletik,  Pastoraltheologie  samt  Theorien  om  kyrko- 
styrelsen. Ibland  de  företeelser,  som  falla  inom  den  praktiska  theo- 
logiens  område,  hafva  det  homiletiska  och  catechetiska  föredraget  eller 
predikan  och  catechesen  likhet  med  dogmatiken  i  det  hänseende,  att 
de  båda  förra  så  väl  som  den  sednare  äro  framställningar  af  kyrko- 
läran; men  de  äro  dock  raj'cket  olika,  först  och  främst  i  afseende  på 
ändamålet,  i  det  att  de  förra  genom  sin  framställning  förnämligast 
afse  uppbyggelse,  då  dogmatikens  mål  är  kyrkolärans  vetenskapliga 
framställning  och  utveckling;  vidare  i  afseende  på  formen,  som  för 
catechesen  och  predikan  är  populär,  men  för  dogmatiken  vetenskap- 
lig; samt  slutligen  i  afseende  på  ståndpunkten^  som  för  de  förra 
är  den  omedelbara  trons,  men  för  den  sednare  tillika  reflexionens 
och  spekulationens  ^).  Till  ett  förbiseende  så  väl  af  vetenskapens, 
som  det  populära  föredragets  fordringar  göra  de  sig  skyldiga,  som 
vilja  förena  båda  uti  en  så  kallad  populär  dogmatik,  som  ej  kan 
blifva  annat  än  ett  misslyckadt  försök  att  förena  det  som  bör  åt- 
skiljas ^). 

De  olika  theologiska  vetenskapsgrenar,  som  i  ofvanstående  korta 
encyclopedistiska  framställning  upptagits,  äro  förenade  genom  dog- 
mens inre  enhet,  som  genomgår  dem  alla,   hvarföre  de  ock  ingripa  i 

')  Tu-esten,  Dogmatik,  I,  pag.  90.     Schleiermacher.  1,  pag.   123. 
')  Schleiermacher,  I,  pag.  172. 
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hvarandra  och  ej  sällan  ömsesidigt  förutsätta  bvaraiulia.  Medel- 
punkten i  dem  utgörcs  af  dogmatiken,  som,  förutsättande  den  exe- 
getiska  och  historiska  theologicn,  bearbetar  deras  resultater  med  hän- 
seende till  dogmerna  så,  att  dessa  ordnas  till  ett  vetenskapligt  helt, 
samt  tillika  framställer  grunder  så  väl  för  ethiken,  som  för  deu 
praktiska  theologien.  Den  plats,  som  dogmatiken  enligt  ofvanstående 
framställning  erhållit  bland  de  theologiska  disciplinerna,  har  ej  blifvit 
den  tillerkänd  af  alla.  Hegelska  skolans  anhängare  hafva  åt  dog- 
matiken, såsom  varande  efter  deras  mening  en  produet  af  den  rena 
tanken,  anvisat  den  första  platsen  i  det  theologiska  systemet;  men 
denna  åsigt  är  ej  öfverensstämmande  med  christendomens  uppfatt 
ning,  emedan  enligt  denna  det  religiösa  tänkandet  måste  utgå  från 
den  gudomliga  uppenbarelsen  i  Christo  eller  hafva  sin  grund  i  den 
Heliga  Skrift,  som  handlar  om  denna  uppenbarelse;  och  endast  ge- 
nom att  utgå  från  denna  grund  kan  tanken  få  det  lif  och  djup,  som 
gör  den  mägtig  af  en  sann  christelig  spekulation.  Andra  åter  hafva 
velat  inrymma  åt  dogmatiken  den  andra  platsen  eller  den,  som  är 
näst  efter  den  exegetiska  theologien;  men  de  hafva  förbisett  att  det 
kyrkliga  lifvet,  sådant  det  framträder  i  historien,  hörer  till  dogmati- 
kens grundläggning,  samt  att  dogmatikern  derföre  icke  kan,  utan 
att  falla  i  ensidighet,  göra  sig  oberoende  af  den  historiska  utvecklin- 
gen. Den  christna  religionen  är  visserligen  till  hela  sitt  djup  och 
sin  fullhet  nedlaggd  i  den  Heliga  Skrift,  men  den  utvecklar  denna 
fullhet  endast  i  kyrkans  historia  och  derföre  måste  denna  utveckling 
hafva  på  dogmatiken  ett  stort  inflytande  *). 

§  2.    Den  christeliga  dogmatikens  indelning. 

Vi  hafva  redan  funnit  att  dogmatiken  utgör  ett  nödvändigt  mo- 
ment i  mensklighetens  utveckling,  så  att  den,  ehuru  gifven  i  den 
närvarande  tiden,  dock  är  en  produkt  af  mensklighetens  föregående 
lif  samt  tillika  inverkar  på  dess  framåtskridande  emot  sitt  mål.  Dog- 
matiken kan  derföre  ej  rätt  begripas  såvida  den  ej  fattas  i  sin  upp- 
komst eller  i  sitt  sammanhang  med  det  förflutna,  ur  hvilket  den 
uppkommit.  Vi  måste  göra  oss  reda  för  de  vilkor,  som  utgöra  dog- 
matikens förutsättning.  Men  emedan  det  är  fråga  om  ett  nödvän- 
digt   moment    i    mensklighetens  lif,  så  är  tydligt  att  dessa  vilkor  ej 

')  Jfr  Reuterclakl,    Inledning    till    Theologien.    Lund  1837.     Knös,    Skrifter. 
II,  pag.  375. 
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kunna  vara  af  endast  historisk  beskaffenhet,  utan  att  de  tillika  måste 
vara  gifna  i  menniskoandens  väsende,  och  således  finna  sitt  yttre 
framträdande  grundadt  i  en  inre  nödvändighet.  Den  utveekling  af 
dogmatikens  uppkomst,  som  är  nödvändig  för  att  rätt  kunna  förstå 
hvad  dogmatik  är,  måste  derföre  vara  pä  en  gäng  ideell  och  reell, 
eller  tillhöra  både  menniskoanden  och  historien.  Det  förra  emedan 
den  uti  menniskoandens  väsende  uppsöker  dogmatikens  grund  och  förut- 
sättningar, det  sednare  emedan  den  låter  dogmatiken  ur  denna  ideella 
grund  framträda  och  deriped  ådagalägger  dess  historiska  och  positiva 
raagt.  Emedan  vi  således  anse  nödvändigt  att,  innan  vi  öfvergå  till 
sjelfva  dogmatiken,  på  ofvananförda  sätt  visa  huru  den  uppkommit, 
erhålla  vi  tvenfie  hufvudafdelningav  af  den  christeliga  dogmati- 
ken, af  hvilka  den  förra  handlar  om  dog7nati/cens  vetenskapliga 
grundläggning,  och  den  sednare  innehåller  den  systematiska 
framställningen,  af  de  christeliga  troslärorna  såsom  bestämda 
af  och  bestävimande  för  det  kyrkliga  lifvet.  Dessa  dogmatikens 
båda  hufvuddelar  stå  med  hvarandra  i  det  nära  sammanhang  att  de  öm- 
sesidigt förutsätta  hvarandra.  Detta  torde  väl  i  allmänhet,  med  anled- 
ning af  ofvanstående  framställning,  lätteligen  medgifvas,  då  det  är  fråga 
om  att  de  christeliga  dogmernas  systematiska  framställning  förutsätter 
den  vetenskapliga  grundläggningen;  men  det  torde  ej  lika  lätt  medgifvas 
då  fråga  är  att  den  sednare  förutsätter  den  förra.  Man  kan  nämli- 
gen lätt  falla  pä  den  tanken  att  dogmatikens  vetenskapliga  grund- 
läggning skulle  tillhöra  ett  filosofiskt  område,  som  vore  helt  och 
hållet  skildt  frän  den  dogmatiska  ståndpunkten  och  af  den  oberoende; 
och  vore  detta  sannt,  så  borde  icke  den  nämnda  grundläggningen 
betraktas  såsom  hörande  till  dogmatiken,  utan  skiljas  från  denna  sed- 
nare, såsom  ock  Lange  gjort  uti  sin  christliche  Dogmatik,  1849, 
hvars  grundläggande  del  utgöres  af  Filosofisk  Dogmatik.  Men  vi 
utgå  vid  dogmatikens  grundläggning  städse  från  den  kyrkliga  bekän- 
nelsens ståndpunkt;  hvadau  vi  ock  anmärke  att  dogmatiken  ej  är  ett 
mål,  som  i  den  vetenskapliga  grundläggningen  framställes  såsom  något 
okändt  och  främmande,  utan  såsom  något  som  är  närvarande  och 
ingår  uti  denna  grundläggning. 


§  3.    Dca  vctensk.  grundläggningens  begrepp. 
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nligt  hvad  förr  blifvit  nämndt,  har  deuna  grundläggning  till 
uppgift  att  så  väl  i  menniskoandens  väsende  som  uti  historien  upp- 
söka grunden  och  förutsättningarne  till  dogmatiken,  samt  att  låta 
dogmatiken  ur  denna  dess  grund  framträda.  I  följd  häraf  ingår  i 
näranda  grundläggning  så  väl  ett  filosofiskt  som  historiskt  mo- 
ment, men  dervid  är  att  märka,  att  så  väl  det  filosofiska  som  det 
historiska  står  uti  den  christliga  dogmens  tjenst,  så  att  man  endast 
från  dess  ståndpunkt  angifver  huru  dogmatiken  uppkommit  genom  en 
utveckling,  som  öfverensstämmer  så  väl  med  lagarna  för  den  mensk- 
liga  personligheten,  som  med  historien.  Det  filosofiska  momentet 
uppträder  derföre  ej  här  med  den  sjelfständighet,  som  filosofien  i 
allmänhet  tillerkänner  sig;  och  ehuru  dogmatiken  hä%rättfärdigas  för 
filosofiskt  bildade,  så  har  dock  detta  rättfärdigande  sin  rot  i  den 
christeliga  dogmen,  och  skall  derföre  svårligen  gillas  af  någon,  som 
ej  erkänner  denna  utgångspunkt.  Den  frihet  från  alla  förutsättnin- 
gar, som  af  många  filosofer  fordras,  kan  ej  här  finnas;  och  vi  tro 
dessutom  att  denna  frihet  är  mera  skenbar  än  verklig,  och  att  de, 
som  hafva  gjort  sig  fria  från  alla  christendomens  förutsättningar,  i 
sin  tankegång  äro  bundna  af  andra  förutsättningar.  En  absolut 
förutsättningslöshet  är  ej  möjlig  och  kan  endast  antagas  genom  magt- 
språk  eller  sjelfbedrägeri.  Afven  den  filosofi,  som,  för  att  vara  fullt 
förutsättningslös,  utgår  från  den  satsen  att  Vara  är  lika  med  In- 
tet *),  har  dock  dervid  till  förutsättning  att  Varat  är  ett  blifvande,  en 

')  Hegels  Logik  1812,  T,  p.  12  ff. 
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(tankens)  process.  I  följd  häraf  anse  vi  att  vid  dogmatikens  veten- 
skapliga grundläggning  ämnets  beskaffenhet  fordrar  att  vi  beropa  oss 
på  dogmen  sådan  den  hemtad  ur  Skriften  finnes  i  den  kyrkliga  be- 
kännelsen; och  just  denna  omständighet  skiljer  nämda  grundläggning 
från  alla  rent  filosofiska  discipliner.  Väl  afhandlas  här  till  en  del 
samma  ämnen  som  uti  filosofien,  i  synnerhet  i  dess  användning  så- 
som Andens  och  Eeligionens  filosofi,  och  väl  användas  här  filosofiens 
undersökningar  och  resultater;  men  skilnaden  är  dock  den  att  filoso- 
fien ej  erkänner  någon  annan  auctointet  än  tankens,  då  dogmatiken 
vid  alla  undersökningar  gör  afseende  pä  den  christna  dogmen,  hvars 
auctoritet  den  fritt  följer. 

Då  vi  sålunda  vid  dogmatikens  vetenskapliga  grundläggning  ej 
kunna  ställa  oss  på  en  rent  filosofisk  ståndpunkt,  så  kan  man  ifråga- 
sätta nyttan  och  nödvändig  ket  en  af  denna  grundläggning,  emedan 
filosofen  ej  skall  deraf  tillfredsställas,  och  den  troende  synes  hafva 
no""  af  troserfarandet  och  ingalunda  behöfver  för  sin  visshet  nämnda 
grundläggning.  Men  dogmen  är  till  sitt  väsende  allsidig  och  for- 
drar derföre  i  sitt  framträdande  att  den  må  genomtränga  äfven 
tanken;  och  denna  fordran  måste  dogmatiken  uppfylla  så  vida  den 
vill  vara  kyrkans  vetenskapliga  medvetande.  Theologen  skall  derföre 
ej  blott  dunkelt  ana  den  objectiva  religiousbildningens  närvaro  i  sitt 
eo"et  troslif;  utan  denna  aning,  en  följd  af  christeudomens  allmänt 
giltiga  väsende,  bör  af  honom  genomskådas  och  till  sitt  innehåll  ut- 
vecklas. 

§  4.    Den  vetenskapliga  grundläggningens  delar. 

Vår  uppgift  är,  enligt  hvad  redan  blifvit  anmärkt,  först  och 
främst  att  i  menniskans  andeväsende  uppsöka  den  christeliga  dogma- 
tikens grund,  samt  vidare  att  visa  huru  dogmatiken  ur  denna  grund 
uppkommit  och  utvecklat  sig.  Deraf  är  tydligt  att  vi  i  förstnämnda 
hänseende  ej  få  stanna  vid  något  härledt,  som  behöfde  en  ytterligare 
grundläggning,  utan  att  vi  måste  gå  tillbaka  till  menniskans  personliga 
andeväsende  såsom  något  omedelbart  gifvet,  som  af  ingen  kan  betviflas, 
samt  visa  att  dogmatiken  har  i  detta  sin  grund  och  utgångspunkt. 
Men  då  den  christeliga  dogmatiken  är  uppkommen  ur  den  christna  reli- 
gionen, hvars  kyrkliga  och  vetenskapliga  uttryck  den  är,  och  den  christna 
religionen  åter  är  den  högsta  yttring  af  det  religiösa  lifvet;  så  måste 
nyssnämnda    fordran    innebära  att  vi  först  och  främst   hafva  att  sys- 
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selsätta  oss  med  Religionen,  h vilken  vi  skola  betrakta  till  dess 
uppkomst  ur  och  safliraanhang  med  menniskans  personliga  andevii- 
sende.  Ifrån  begreppet  af  religion,  sådant  detta  finnes  vara  grun- 
dadt  i  menniskans  personlighet,  kommer  man  närmast  till  Tron,  så- 
som den  subjectiva  gestalt  och  grundform,  i  hvilken  religionen  hos 
menniskan  framträder.  Tron  blifver  åter  medvetande  af  sin  objcctiva 
sanning  endast  derigenora,  att  den  stödjer  sig  vid  Uppe?ibarelse?i, 
hvars  begrepp  och  väsende  vi  derföre  sedan  vilja  framställa.  Men 
då  uppenbarelsen  framträder  uti  historien  under  en  småningom  ske- 
ende utveckling,  skola  vi  följa  denna  till  dess  den  hunnit  sitt  mål  i 
Christendomen.  uti  hvilken,  såsom  uppenbarelsens  fulländning,  den 
christeliga  dogmen  är  gifven  till  sin  princip.  Från  denna  princip 
utvecklar  sig  dogmen  för  att  genomtränga  menskligheten  och  blifver 
derunder  en  norm  för  den  christna  kyrkan  och  den  kyrkliga  tradi- 
tionen. Men  då  ensidighet  och  falskhet  tidigt  fastade  sig  vid  den 
kyrkliga  utvecklingen,  sådan  denna  framstår  i  den  Romersk-kathohka 
kyrkan,  så  framträdde  i  den  christeliga  Protestantismeyi  dogmen 
till  dess  renande  kraft  och  fixerade  sig  i  motsats  emot  katholicisraen 
uti  den  evangeliskt-lutherska  bekännelsen.  Ur  denna  sednare,  sådan 
den  hemtas  ur  den  Heliga  Skrift  och  upptages  i  den  troende  menni- 
skoanden,  framgår  den  christeliga  dogmatiken,  och  med  anledning 
häraf  skola  vi  afsluta  den  vetenskapliga  grundläggningen  med  en 
framställning  af  det  förhållande,  i  hvilket  den  christeliga  dogmatiken 
står  så  väl  till  den  Heliga  Skrift  och  kyrkana  bekännelse  som 
till  den  troende  andeii,  som  är  det  dogmatiska  systemets  närmaste 
utgångspunkt.  Slutligen  vilja  vi  genom  en  framställning  af  Dog- 
matikens historia  visa  huru  dogmen  utvecklat  sig  i  kyrkan. 

Af  det  begrepp  om  den  christeliga  dogmatikens  vetenskapliga 
grundläggning,  som  här  ofvan  blifvit  frarastäldt,  följer  att  så  väl 
Apologetik  eller  christendomens  vetenskapliga  rättfärdigande,  som 
ock  Polemik  eller  vederläggande  af  det  falska  och  ensidiga  ingå 
deruti. 

§  5.    Den  vetenskapliga  grnndläggningens  historia. 

Den  christliga  dogmatikens  vetenskapliga  grundläggning  och  för- 
beredelse fanns  ej  i  christna  församlingens  äldre  tider,  emedan  man 
då  ej  i  allmänhet  behandlade  trosläran  systematiskt.  Väl  voro  redan 
då  en  stor  del  af  de  ämnen,  som  ingå  i  denna  grundläggning,  kända, 
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men  de  afhandlades  antingen  särskilt  och  sattes  ej  i  något  närmare 
sammanhang  med  dogmatiken,  hvilket  var  h^idelsen  med  läran  om 
christna  religionen  och  dess  förträfflighet,  som  fick  sin  plats  i  Apolo- 
gierna, eller  inblandades  de  i  sjelfva  den  dogmatiska  utvecklingen, 
såsom  händelsen  var  med  theologiens  och  uppenbarelsens  begrepp. 
Efter  Origenes  började  dock  i  allmänhet  dogmatiken  att  beledsagas 
af  inledningsafhandlingar,  som  sysselsatte  sig  med  allmänna,  dogma- 
tiken förberedande  frågor. 

Under  Scholastikens  tidehvarf  omfattade  dessa  inledningar  mer- 
endels endast  några  undersökningar  om  Theologiens  väsende.  Väl 
utgaf  Abälard  (f  1142)  en  introductio  in  TAeologia?}i,  men  denna 
handlar  hufvudsakligen  om  Treenighetsläran,  och  hör  således  ej  hit. 
Alexander  af  Hales  (f  1245)  började  sin  Summa  Theologiae  med 
en  afhandling  rörande  Theologien,  om  den  är  en  vetenskap  eller  ej, 
hvilket  föredöme  följdes  af  Albert  den  store  (f  1280);  och  äfvenså 
började  Thomas  af  Aquinum  (f  1274)  sin  dogmatik  med  en  un- 
dersökning om  beskaffenheten  och  omfånget  af  Theologien.  Johan- 
nes Duns  Scotus  (f  1308)  var  dock  den  förste  som  egentligen 
införde  så  kallade  ProlegOfiiena,  i  det  han  i  ett  särskildt  företal  till 
den  egeuteliga  dogmatiken  afhandlade  flera  af  de  theologiska  förbe- 
greppen; och  efter  hans  tid  blef  detta  vanligt. 

Emedan  Eeformatorerne  vid  religionens  renande  från  de  kathol- 
ska  villfarelserna  utgingo  från  det  christna  troslifvet,  så  var  endast 
det,  som  sammanhänger  med  detta,  för  dem  af  vigt,  hvarföre  de  ock 
vid  sina  framställningar  af  trosläran  gjorde  mindre  afseende  på  ve- 
tenskaplig fullständighet.  En  följd  häraf  var  att  förberedande  inled- 
ningar till  dogmatiken  i  början  komrao  ur  bruk  bland  de  lutherska 
Theologerne.  Sålunda  uti  IMelauchtons  loci  comimmes  1521,  samt 
hos  hans  närmaste  efterföljare.  De  återfördes  dock  af  Selneceer  i 
hans  Institutiones  religionis  christianae  1573;  och  efter  hans 
tid  blefvo  de  äter  vanliga,  ehuru  de  merendels  inskränkte  sig  till 
några  anmärkningar  om  theologien  och  dess  method.  De  särskilda 
inledningar  till  theologien  som  under  denna  tid  utgåfvos,  såsom  af 
Hieron.  Weller,  Leon.  Hutter,  Joh.  Forster,  Balth.  Melsner, 
Abrah.  Calov  m.  fl.,  äro  blott  anvisningar  till  theologiens  studerande 
eller  theologiska  raethodologier  *). 

Efter  Calixti  tid  blef  innehållet  af  do  theologiska  förbegreppen 
eller  prKnotioncrna  utvidgadt.  Uti  sin  Apparatus  theologious  sioe 
')  JieiUerJahl,  luleduiug  till  Theologien,  Lund  1837,  png.  28. 
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introductio  in  studiiiiii  et  disciplinnm  sanctae  theologiae  1C56 
afbandlade  han  religioiisbegreppct  och  de  särskihla  religionerna;  och 
Jofi.  MuHceus  utgaf  straxt  derpå  sin  Introduclio  in  theologiam 
1C79,  handhinde  om  den  naturliga  men  synnerligast  ora  den  uppen- 
barade theologien,  samt  ora  den  Heliga  Skrifts  auctoritet.  Under 
lutherska  Scholastikens  tidehvarf  inkomrao  efter  hand  flera  ämnen 
i  de  thcologiska  prcX>notionerna,  sfi  att  de  i  allmänhet  behandlade 
lärorna  om  theologien,  religionen,  den  gudomliga  uppenbarelsen  och 
den  Heliga  Skrift,  såsom  theologiens  princip,  samt  de  theologiska 
conclusionerna  och  trosartiklarna.  Såsom  exempel  härpå  må  anföras 
inledningarna  i  Köuigfi  Theohgia  posäiva  1 66 i,  Quensledts 
Theologiii  didactico-polemica  1684,  samt  HoUazii  Examen  Iheo- 
logicmu  1707.  Hos  dessa  saknas  det  inre  sammanhanget  emellan 
de  theologiska  förbegreppen,  som  blott  helt  löst  fogas  till  hvarandra. 
Emot  den  lutherska  Scholastiken  uppträdde  Pietisterna,  yrkande 
på  att  återföra  mera  praktiskt  lif  i  dogmatiken.  Väl  hade  de  ej  för 
det  närvarande  något  direkt  inflytande  på  de  theologiska  praenolio- 
nerna,  emedan  A.  II.  Frankes  Met/iodus  studii  theologioi  och 
Joack.  Langes  Institutiones  studii  theologici  endast  äro  prakti- 
ska anvisningar  till  theologiens  studium;  men  genom  den  vigt  de 
lade  på  det  christna  troslifvet  verkade  de  dock  medelbarligeu  till 
prpenotionernas  ombildniug.  Dessutom  anfölls  den  scholastiska  theolo- 
gien af  Deisterna  i  England  och  Frankrike  och  sedermera  i  Tyskland. 
Dessa  började  en  häftig  strid  emot  det  orthodoxa  systemet,  utgående 
dervid  från  ett  förstånd,  som  lösgjort  sig  från  den  christna  tron,  och 
som  var  fiendtligt  ej  allenast  emot  lutherska  scholastiken  utan  äfven 
emot  sjelfva  christendomen.  De  riktade  sina  anfall  hufvudsakligast 
emot  uppenbarelsebegreppet,  samt  föranledde  derigenom  utförligare 
undersökningar  än  hittills  om  religionen,  christendomen  och  uppen- 
barelsens möjlighet.  Dessa  undersökningar  samlades  väl  ofta  uti  sär- 
skilda apologetiska  verk  utan  att  ställas  i  något  egenteligt  samman- 
hang med  dogmatiken,  men  de  ingingo  äfven  vanligtvis  i  praenotio- 
nerna  och  förskafi'ade  derigenom  dessa  ett  apologetiskt  element.  Dess- 
utom gaf  Wolfiska  filosofiens  användande  på  dogmatiken  äfven  anled- 
ning till  sådana  undersökningar;  och  af  dessa  orsaker  fingo  praenotio- 
nerna  efter  denna  tid  ett  större  omfång.  Detta  märkes  redan  hos 
Buddeus  i  hans  Institutiones  theologiae  dogmaticae  1723,  der 
han  i  första  kapitlet  talar  om  religionen  och  christendomen  samt 
om  theologien  och  dess    method,    i    andra  kapitlet  om  uppenbarelsen 
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och  den  Heliga  Skrift;  äfven  har  han  utgifvit  en  Jntroductio  in 
Theologiaiii  1730,  som  framställer  Theologiens  förnämsta  hjelpme- 
dcl  och  vetenskapsgrenar,  en  theologisk  encyclopedi  och  raethodolo- 
gi.  Sedan  utgaf  Jok.  G.  Walck  Einleitung  in  die  Tkeol.  Wis- 
Hf>nscfiaflen  17  53,  deri  han  utvecklar  samma  åsigter  som  Buddeus. 
Af  samma  beskaffenhet  var  äfven  Joft.  L.  Mosheims  Kurze  Ati- 
weisung  die  Gotieagelahrlheit  verniinftig  zu  erlernen  1756. 
Af  den  "Wolfiska  skolan  vilja  vi  dessutom  nämna:  /.  Carpov,  som  i 
sina  P r (Bli minaria  till  dogmatiken  1737  anställde  undersökningar 
om  uppenbarelsens  möjlighet  och  nödvändighet,  om  religionen,  den 
Heliga  Skrift  och  theologien;  J.  E.  Schubert,  som  utgaf  hitro- 
ductio  in  iheologiam  revelatam  1754,  der  han  afliandlar  samma 
ämnen  som  Carpov,  uppställande  der  vid  ett  slags  naturlig  theologi; 
samt  P.  Reusch,  hvars  hitroductio  in  Iheologiam  revelatant  ut- 
kom 1749.  Emedan  den  af  Wolf  införda  mathematiska  methoden 
utifrån  slöt  sig  till  dogmatiken,  så  kunde  den  ej  på  ett  sannt  spe- 
kulativt sätt  utveckla  dogmerna,  och  detta  gäller  äfven  om  de  dog- 
matiken förberedande  begreppen. 

Enär  den  emellan  Rationalister  och  Supranaturalister  uppkomna 
striden  fördes  synnerligen  om  uppenbarelsens  begrepp,  så  måste  detta 
förhållande  öka  de  theologiska  prpenotionernas  vigt  och  omfång.  Katio- 
nalisterna  utgingo  från  ett  förstånd,  som  ställt  sig  utom  och  i  strid  emot 
den  christna  uppenbarelsen,  och  de  kunde  derföre  icke  utveckla  de 
dogmatiska  förbegreppen  från  den  sannt  spekulativa  ståndpunkten  eller 
inifrån  sakens  eget  väsende.  Bland  dem  hafva  de  redigaste  afhand- 
lingar  blifvit  lemnade  af  //.  Pk.  Conr.  Henke  i  hans  Lineamenta 
inatitutionum  fidei  ckristiaiiae  historico-criticarum  1793  samt 
af  /.  A.  L  Wegscheider  i  hans  Institutiones  Theol.  chr.  dog- 
maticae  1815.  Supranaturalisterna  åter  försvarade  uppenbarelsen  och 
christendomeu  med  grunder,  som  ej  voro  tagna  från  sakens  väsende,  utan 
äfven  de  togo  dervid  sin  tillflykt  till  ett  ytligt  eller  för  saken  främ- 
mande förstånd,  och  blefvo  derigenom  vacklande  och  inconseqventa, 
hvarföre  ock  deras  afliandlingar  i  prtcnotionerna  ej  sällan  äro  orediga 
och  utan  sammanhang.  Detta  gäller  till  en  del  om  Döderlein,  som 
uti  sin  Institutio  theologi  chridiani  177  9  hade  en  särskild  för- 
beredande del  under  namn  af  Prolegomenn,  samt  i  högre  grad  om 
?r.  V  Reinhard's  behandling  af  pmenotionerna  i  hans  Vorlesufigen 
llher  die  Dogmntilc  1801,    äfvensom    ora    de  flesta  bland  Suprana- 
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turalisterna  ').  Tlieologer,  som  vackla  emellan  llationalism  och  Su- 
pranaturalism,  äro  än  mindre  i  ständ  att  sannt  vetenskapligt  utveckla 
de  theologiska  förbegreppen,  och  deras  hälft  rationalistiska  och  hälft 
suprauaturalistiska  framställningar  sakna  derföre  sannt  dogmatiskt  vär- 
de, ehuru  de  kunna  vara  af  nytta  för  den  mängd  af  historiska  un- 
derrättelser, som  hos  dem  förekomma.  Säsora  exempel  härpå  nämna 
vi  C  G.  Bretschneider^H  Unnåbuch  der  Dogmatik  1814,  och  hän- 
visa för  öfrigt  till  dogmatikens  historia. 

Af  de  på  sednare  tider  uppkommande  filosofiska  systemerna 
hafva  prtenotionerna  ej  sällan  blifvit  så  beroende,  att  de  förlorat  sitt 
christeliga  och  kyrkliga  värde.  Enligt  Kantti  och  Fichtes  systemer 
blefvo  religion  och  theologi  subordinerade  under  moralen;  och  här- 
efter bestämdes  af  deras  anhängare  de  begrepp,  som  upptogos  och 
afhandlades  i  pnienotionerna.  Detta  gäller  om  ./ö/^  //.  TieftrunWa 
Censur  des  chr.  protest.  Lekrbegriffs  1791,  samt  om  C  k.  Fr. 
Ammo7is  Summa  Theol.  chr.  1803  m.  fl.  ').  Likaledes  fingo  de 
dogmatiska  förbegreppen  genom  Sc/iellings  och  Ilegels  systemer  en 
för  christendomen  och  kyrkan  främmande  riktning.  Enligt  deras, 
isynnerhet  den  sednares,  åsigter  är  dogmatiken  till  sitt  väsende  blott 
filosofi  och  spekulation;  h varigenom  prtenotionerna  förlorade  sitt  chri- 
steliga och  kyrkliga  lif.  Sålunda  är  förhållandet  med  Marheineke 
och  Daub,  af  hvilka  den  förre  i  sina  Grunålehren  der  chr.  Dog- 
matik als  Wisseiisckaft  1827,  och  den  sednare  i  sina  Vorlesun- 
gen  ilber  die  Prolegomena  zur  Dogmatik  1-839  behandlat  de 
dogmatiska  förbegreppen  helt  och  hållet  från  en  filosofisk  ståndpunkt. 
Till  Daub  sluter  sig  Baumgarten-Crusius  i  sin  Einleitung  in 
das  Studium  der  Dogmatik  1820. 

Med  Schleiermacher  började  en  ny  tid  för  de  dogmatiska  för- 
begreppen, i  det  han  åter  förskafi'ade  dogmatiken  en  egen  sjelfständig 
grundval  i  det  religiösa  erfarandet,  och  derigenom  skilde  den  så  väl 
från  ett  ytligt  förstånds  hugskott  som  från  en  för  christendomen 
främmande  filosofis  herravälde.  Enligt  dessa  grundsatser  kunna  de 
theologiska  prcenotionerna  blifva  en  förberedelse  till  dogmatiken  från 
den  christeliga  kyrkolärans  ståndpunkt.  Väl  har  Schleiermacher  uti 
de  dogmatiska  förbegrepp  som  finnas  uti  der  christliche  Glaube 
1830  ingalunda  sjelf  utgått  från  den  christligt  kyrkliga  trosgrunden 
utan  i  flera  delar  afvikit  från  densamma;    men    han  har  dock  brutit 


')  Se  Dogmatikens  historia. 
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en  ny  bana.  Till  honom  sluter  sig  Twesterii  dock  närmande  sig 
mera  till  kyrkoKäran,  samt  Nilzsch  och  Hagenhach,  den  försttiämde 
i  sina  Vorlesungen  iiber  die  Dogmatik  der  Evang.  luth.  Kircke 
1829,  Nitzsch  i  Syatevi  der  Chr.  Lekre  1851  och  Hagenhach  i  sin 
Encyklopedie  und  Melhodologie  der  theol.  Wissenschaften  1833. 
På  sednaste  tiderna  har  man  återvändt  till  det  christliga  och  kyrkliga 
betraktelsesättet  och  en  Confessionalism  har  uppkommit,  som  skall 
framföra  de  dogmatiska  förbegreppen  in  på  den  rätta  utvecklings- 
banan. Tob.  Beck  har  i  sin  Einleitung  der  chr.  Lekrwissen- 
schaft  1838  slutit  sig  till  Skriften,  men  med  åsidosättande  af  det 
kyrkliga.  Bland  dera,  som  från  den  kyrkliga  confessioncns  stånd- 
punkt bearbetat  praenotionerna,  nämna  vi  blott  Philippi  genom  sin 
Kirchlicke  Glaubenslekre  1854;  och  hänvisa  för  öfrigt  till  Dog- 
matikens historia. 


FÖRSTA  KAPITLET. 

Religionen. 
§  6.    Religionens  begrepp. 

Tvisten  angående  derivation  af  ordet  religion  torde  ej  ännu 
vara  afgjord.  Väl  kunna  vi  anse  försöket  af  Massuriua  Sabinus 
att  härleda  ordet  från  relinquere,  hvarvid  begreppet  af  försakelse 
utgör  det  hufvudsakliga,  vara  vederlagdt.  Äfven  måste  vi  ur  ety- 
raologiska  skäl  förkasta  den  af  Augustinus  från  christelig  stånd- 
punkt gjorda  derivationen  från  religere  ').  Slutligen  kunna  vi  ej 
heller  gilla  Bökmers  åsigt  att  uti  ordet  i^ligiou  inlägga  en  reflexiv 
betydelse,  sä  att  religionen  skulle  betyda  ett  själens  sig  återsamlande 
från  allt  syndigt  ^).  Men  med  full  bestämdhet  torde  man  ej  kunna 
afgöra  hvilken  derivation    är    den    rätta  antingen  Ciceros  från  rele- 


')  De  civitale  Dei  X,  3,  der  han  säger:  Huuc  (Deum)  eligentes  vel  potius 
religentes  (reeligentes,  rursus  eligentes),  amiseramus  enim  negligentes:  hunc  ergo 
religentes,  unjc  et  religio  dicta  perhibetur,  ad  eum  dilectione  tendimus,  ut  per- 
veniendo  qniescamus. 

*)  Dogmatik  I,  p.  5. 
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gere  *),  hvilken  försvaras  af  liera  nyare,  säsom  af  Zvingliusiåc  \eva. 
et  falsa  rclinioiie),  af  NitzscA  (System  der  chr.  Lehrc),  Köstiin  ra,  fl., 
eller  den  af  Lactaiitius  från  veligare  ^),  hvilken  äfvcn  gillas  af 
Auguatinus  och  llieronynius  samt  i  allmiinhet  af  de  äldre  christna 
theologcrua  äfveu  bland  protestanterna  ^).  I  sednare  tider  har  denna 
derivation  blifvit  försvarad  af  Hahn,  Fleck  och  Lange,  af  hvilka 
Fleck  (System  der  chr.  Dogmatik)  tager  ordet  religare  i  betydelsen 
af  att  hrdla  tillbaka,  hvadan  han  anser  religionen  betyda  aktsamhet 
och  fruktan,  men  Lange  (christl.  Dogmatik  I,  pag.  189)  vidhåller 
den  vanliga  betydelsen  för  ordet  religare  af  förbindelse  eller  pligt. 
Emedan  substantiver  pa  — io  i  allmänhet  icke  deriveras  från  första 
utan  från  tredje  coiijugationens  verber,  tro  vi  visserligen  att  Lactanti 
dcrivatioii  ej  kan  etymologiskt  försvaras  samt  att  Ciceros  är  den 
etymologiskt  riktiga;  men  vi  instämma  för  öfrigt  uti  Becks  af  Phi- 
iippi  upptagna  yttrande,  att  undersökningar  om  religionens  begrepp 
ingalunda  böra  utgå  från  en  filologisk  definition,  som  är  omtvistad,  hvar- 
till  kommer  att  ordet  religion  dessutom  har  uppkommit  på  hednisk 
grund,  samt  att  ordet  måste  tjena  anden  och  ej  tvärtom     *). 

I  den  Heliga  Skrift  kallas  religionen  i  subjectiv  ineni7ig  och 
då  den  mera  hörer  till  känslan  i^^JT]  f^^l?  i  fpö(iog  rov  @eov, 
£v6£^£ia,  Gudsfruktan,  frorahet;  då  den  hörer  till  tanken  ^y^"]  ^^J^  •> 
STiiyvaöis  to  v  xvqLov,  kännedom  om  Gud;  då  den  hörer  till 
viljan  och  handlingen  "]""]  ""p.*?^  ^^1 1  ■9"^j;(7>t£tci:,  Gudsdyrkan; 
samt  då  den  betraktas  under  alla  dessa  synpunkter  tillsamraaus  med  ett 
gemensamt  namn  Ttlövig,  tro;  t  objectiv  mening  n~3:^  ,  dov- 
Xsla,  latQsia,  religionscult;  STniln ,  !^;~"]  "i3'7 ,  J^^""!  ^1^"'?  t 
Herrans  lag,  ord  och  bud;  niri"^  417.1  odog,  Herrans  väg;  f^''?^.  i 
ccX)]^£ia,  sanningen. 


')  De  natura  Deorum  II,  28,  der  han  säger:  qui  omnia,  qiiae  ad  cultum 
Doi  perlinerent,  diligenter  retractarent  et  tanquam  relegerent,  sunt  dicti  rehgiosi 
ex  relegendo. 

^)  Institut,  div.  IV,  28,  der  han  säger:  Hoc  viuculo  pietatis  obstricti  Deo 
et  religati  sumus,  uude  ipsa  religio  nomeu  accepit.  Diximus  noraeu  religionis  a 
vinculo  pietatis  esse  deductiini,  quod  hominem  sibi  Deus  religaverit  et  pietate 
constrinxerit,  quia  servire  nos  ei  ut  domino  et  obseqiii  ut  patri  uecesse  est. 

')  Se  Calov,  Isagog.  ad  Theol.  I,  12. 

*)  Beck,  Einleituug  in  d.  Syst.  d.  chr.  Lehre,  p.  50.  Fhilippi,  Kirchliche 
Glaubensl.  I,  p.  8. 
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Under  medeltiden  benämndes  ej  sällan  asketiska  öfningar,  såsom 
munkväsendet,  för  religion  *). 

Man  har  sökt  religionens  begrepp  på  den  historiska  vägen,  i  det 
man  genom  att  jeraföra  de  särskilda  i  erfarenheten  gifna  religionsfor' 
merna  med  hvarandra  fasthållit  det  som  för  dem  alla  är  gemensamt, 
hvilket  man  då  ansett  såsom  religionens  begrepp.  På  denna  väg  har 
deu  af  Reinfiard^  Moms  och  Döderlein  med  flera  brukade  defini- 
tion: religionen  är  ett  sätt  att  känna  och  dyrka  Gud  uppkom- 
mit, enligt  hvilken  tvenne  beståndsdelar  ingå  i  religionens  väsende, 
nämligen  kännedomen  om  Gud,  det  tkeoreliska,  samt  dyrkan  af 
Gud,  det  praktiska.  På  samma  sätt  har  äfven  den  äldre  definitio- 
nen uppkommit:  Religio  est,  quce  superioris  cujusdam  naturcB, 
qitam  dininam  vocant,  cura?n  ceremoninmqne  affert,  som  redan 
oranäranes  af  Cicero  och  äfven  brukas  af  Calov.  Men  på  denna 
väg  kan  man  ej  komma  till  något  allmänt  giltigt  religionsbegrepp, 
emedan  man  ej  kan  veta  om  några  väsendtliga  kännemärken  blifvit 
bortkastade  eller  några  tillfälliga  bibehållna.  Då  vi  derföre  förkasta 
denna  väg,  så  synes  det  som  vi  endast  på  den  rent  filosofiska  vägen, 
eller  utan  alla  förutsättningar  endast  genom  en  construction  ur  men- 
niskans  personliga  andeväseude,  skulle  kunna  komma  till  religionens 
begrepp.  Men  vi  kunna,  såsom  förr  är  nämndt,  ej  här  göra  oss  fria 
från  alla  förutsättningar;  utan  vi  utgå  från  den  förutsättningen  att 
den  christna  religionen  är  den  i  sig  sanna,  i  hvilken  alla  andra  reli- 
gionsformer finna  sin  sanning.  Med  anledning  häraf  hemta  vi  från 
Christendoraen  det  religionsbegrepp,  hvars  grund  vi  vilja  uppsöka  i 
den  menskliga  personlighetens  väsende.  Vi  återgå  visserligen  här  till 
denna  personlighet  och  börja  derifrån  vår  deduction;  men  vi  söka 
ej  der  efter  ett  religionsbegrepp,  som  vi  ej  känna,  utan  vi  endast 
uppsöka  der  grunden  för  det  begrepp,  som  redan  af  oss  är  kändt. 
Vi  tro  ock  att  vid  hvarje  filosofisk  construction  af  religionens  begrepp 
ur  raenniskans  "andeväsende  man  tager  med  sig  vissa  religiösa  grund- 
begrepp, som  dervid  göra  sig  gällande,  och  att  utan  detta  man 
omöjligen  skulle  kunna  på  construclionens  väg  komma  till  något  reli- 
gionsbegrepp af  hvad  beskaffenhet  som  helst.  Om  vi  då  eftertänka 
hvad  som  är  hufvudsaken  i  Christendoraen,  hvarigenom  den  tillfreds- 
ställer racnniskans  religiösa  behof,  så  finna  vi  att  detta  utgöres  deraf, 
att  den  är  menniskans  återförening  med  Gud  genom  Jesum 
Christum  (Joh.   17:  21;     1    Joh.   1:   3;     ?:  2);    och  vi  utgå  här  från 

')  Bellarmin  Lib.   II.     De   Monachis  Tap    2. 
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denna  sanning,  emedan  vi  kunna  förutsiitta  att  densamma  är  grun- 
dad i  hvarje  christelig  troserfarenhet  och  ett  sannt  uttryck  af  hvarje 
christeligt  medvetande.  Den  angifver  det  egendomliga  i  christendo- 
men,  som  skiljer  densamma  från  alla  andra  religionsformer;  nien  den 
uttrycker  tillika  i  detta  egendomliga  det  allmänna  religionsbegrepp, 
som  ligger  till  grund  för  alla  religioner.  De  äldre  dogmatici  inom 
den  lutherska  kyrkan  gjorde,  vid  bestämmande  af  religionens  begrepp, 
endast  afseende  pil  den  christna  religionsformen,  hvilken  de  i  det 
närmaste  definierade  på  samma  sätt,  som  vi  gjort  här  ofvan  *);  men 
nekade  att  namnet  religion  i  egentelig  mening  tillkommer  de  öfriga 
religionerna  ^).  Detta  deras  förfarande  har  sin  grund  i  den  förutsätt- 
ningen att  christna  religionen  är  den  i  sig  sanna.  Men  ehuru  vi 
erkänna  riktigheten  af  denna  grundsats,  så  kunna  vi  dock  ej  med- 
gifva  att  de  öfriga  religionerna  äro  idel  falskhet,  utan  vi  antaga  att 
det  religiösa  medvetandet  äfven  ingår  i  dessa  religioner,  och  att  för 
dem  således  en  sanning  ligger  till  grund,  genom  hvilken  de  stå  i 
sammanhang  med  christendomen,  ty  eljest  skulle  denna  ej  kunnat  af 
menniskorna  emottagas  eller  haft  någon  beröringspunkt  med  dem. 
Detta  i  christendomen  gifna  allmänna  religionsbegrepp  kan,  enligt 
den  af  oss  här  ofvan  angifna  definition  på  christendomen,  ej  vara 
något  annat,  än  att  religionen  är  ine7iniskans  förening  med  Gud. 
Detta  uti  det  christeliga  medvetandet  omedelbart  gifna  och  från  det- 
samma tagna  religionsbegrepp  föra  vi  med  o^,  då  vi,  enligt  vår 
framställda  plan,  vilja  visa  religionens  gruiid  och  ursprung  i  menni- 
skans  personliga  andeväsende. 

§  7.    Religionens  ursprung  i  menniskans  medvetande. 

Då  menniskan  kommer  till  sjelfmedvetande  fattar  hon  sig  såsom 
skild  från  den  öfriga  verlden  och  till  den  sig  hänförande.  Genom 
denna  skilnad  och  detta  hänförande  är  menniskan  individuell  eller 
på    ett  visst  sätt  bestämd  i  förhållande  till  andra.     Den  form  af  na- 


')  Sålunda  säger  Quenstedt,  att  den  är  «ratio  colendi  Deum  in  verbo  prse- 
scripta,  qua  homo  ad  Deum  per  fidem  in  Christum  perducitur  ut  Deo  redunia- 
tur  eoque  seternum  fruatur».     Theol.  didact.-polemica  1696,  I,  p.   19. 

^)  Sålunda  säger  Quenstedt,  ibid.  pag.  60:  Religionis  vox  sumitur  vel  m- 
proprie  vel  proprie.  Improprie  et  abusive  sumitur  pro  religione  falsa,  v.  g. 
Ethnica,  Turcica,  Judaica,  proprie  significat  veram  rationem  Deum  colendi,  eam- 
(jue  vel  paradisiacam,  quae  in  statu  integritatis  locum  habuit,  vel  christianam,  quae 
post  lapsum  obtinet. 
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turlig  bestämdhet,  under  hvilken  denna  individualitet  från  början  af 
menniskans  tillvaro  framträder,  utgör  dock  ej  hennes  personlighet  till 
dess  egcnteliga  väsende,  utan  är  blott  personlighetens  ändliga  form. 
Personlig  är  menniskan  endast  i  den  mån  hon  i  sin  bestämdhet  är 
vetande  och  viljande,  och  hennes  personlighet  består  derföre  egente- 
ligen  deruti,  att  hon  är  en  vetande  ock  viljande  enhet^  en  till 
andlighet  och  subjectivitet  höjd  individualitet.  Härvid  framträder 
den  raenskliga  personligheten  med  hänseende  till  dess  bestämdhet  i 
h varje  moment  såsom  passivitet  eller  såsom  receptivitet  i  känslan; 
och  genom  enheten  af  dessa  trenne  sidor  eller  såsom  vetande,  viljan- 
de och  kännande  är  menniskan  till  sitt  väsende  ett  personligt  Jag. 
Härmed  vilja  vi  ingalunda  neka  att  personlighetens  ofvan  angifaa 
momenter  förekomma  i  högst  olika  styrka  hos  olika  personer  och  vid 
olika  utvecklingsgrader,  samt  att  671  själsförmögenhet  dervid  kan 
hafva  stor  öfvervigt  öfver  de  andra.  Uti  menniskans  barndom  fram- 
träder-det  passiva  momentet;  sedan  kommer  en  tid,  då  personlighe- 
tens activa  sida  framträder  och  då  möjligheten  af  spontaneitetens 
missbruk  uppkommer.  Menskliga  personlighetens  sanning  blifver  verk- 
lig genom  den  harmoniska  föreningen  af  receptivitet  och  spontanei- 
tet,  af  känsla,  vilja  och  tanke. 

Då  nu  menniskan  i  och  med  erfarenheten  af  sig  sjelf  tillika 
erfar  sin  bestämdhet  såsom  något,  som  är  henne  gifvet,  så  ligger 
deruti  ett  med  hennes  medvetande  om  sig  sjelf  omedelbart  och  ur- 
sprungligen förenadt  medvetande  af  hennes  ändlighet,  hennes  beroen- 
de, äfven  såsom  person,  af  något  annat,  Menniskan  är  ej  ett  ab- 
solut sjelfständigt  väsende,  som  har  sin  grund  hos  sig  sjelft,  utan 
den  med  hennes  personlighet  förenade  passiviteten  hänvisar  till  något 
annat  såsom  hennes  grund.  A  andra  sidan  och  då  bestämdheten 
är  medvetandets  bestämdhet,  kan  det,  h varifrån  den  utgår,  dock  ej 
vara  omedvetet ;  lika  litet  som  det  i  medvetandet  kan  iijipfattas  så- 
som varande  sjelft  något  blott  obestämdt,  allmänt  eller  opersonligt, 
ty  då  skulle  en  personlig  bestämdhet  ej  derur  kunna  härledas,  och 
dä  vore  beroendet  deraf  den  menskliga  personlighetens  tillintetgö- 
rande. Det  personliga  Jaget  kan  ej  till  sitt  väsende  bestämmas  af 
något  annat  än  af  ett  annat  Jag  eller  ett  Du.  Detta  andra  Jag,  som  i 
menskliga  medvetandet  tillkännagifver  sig  såsom  dess  bestämnings- 
grund,  kan  ej  uppfattas  såsom  varande  beroende  eller  bestämdt  af 
något  annat,  ty  i  den  händelsen  skulle  menskliga  väsendets  bestämd- 
hut   hänföras    till    delta    sistnämnda  susorn  sin  yttersta  grund.     Med 
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anledning  hiiraf  är  tydlijj;t  att  raenniskan  i  sjelftnedvetandet  erfar  sig 
vara  bestiimd  af  en  personligliet,  som  fritt  bestämmer  sig  sjclf,  utan 
att  af  någon  annan  bestämmas,  det  är  af  en  absolut  person  eller  af 
Gud;  samt  att  verlden,  såsom  opersonlig,  ej  kan  bestämma  menniskan 
till  hennes  väsende  i  annan  mening  än  att  den  betraktas  blott  säsom 
organ  för  den  absoluta  personligheten,  som  i  och  genom  den  verkar. 
Men  du  hvarjc  menskligt  lifsmoment,  säsom  vi  redan  sagt,  är  en 
förening  af  receptivitet  och  spontaneitet,  sa  kan  Gud  ej  för  sjelfmed- 
vetandet  tillkäunagifva  sig  såsom  dess  bestämningsgrund  utan  att 
menniskan  dervid  i  fri  sjelfbestämning  hängifver  sig  åt  honom.  Ge- 
nom enheten  af  dessa  båda  momenter,  bestämdhet  af  Gud  och  fri 
hängifvenhet  åt  honom,  är  menniskan  förenad  med  Gud;  och  i  denna 
mening  är  religionens  begrepp  menniskans  förening  med  Gud. 
Scfileiennacher  har  definierat  religionen  såsom  känsla  af  absolut 
beroende,  som  utesluter  frihet  *);  men  om  han  har  rätt  deruti,  att  i 
religionen  ingår  absolut  beroende  i  det  hänseende  att  menniskan  i 
densamma  bestämmes  till  sitt  väsendes  grund  af  Gud,  så  har  han 
dock  orätt  deri,  att  han  ställer  detta  beroende  i  motsats  till  menni- 
skans frihet,  emedan  det  förra  hörer  till  religionen  endast  i  den  me- 
ning, att  den  seduare  ingår  i  detsamma.  I  den  mån  menniskan  är 
religiös,  så  att  hon  fritt  hängifver  sig  åt  Gud  i  sin  bestämdhet  af 
honom,  är  hennes  personlighet  sann,  men  i  den  mån  hon  betraktar 
sin  bestämdhet  af  Gud  såsom  en  skranka  eller  ett  hinder  för  sin  fri- 
het är  hon  hämmad  i  sin  sanna  frihet  och  personlighet. 

Religionens  nödvändighet  och  allmänhet. 

Enligt  ofvanstående  är  religionen  omedelbart  förenad  med  men- 
niskans personlighet,  och  härleder  sig  från  denna.  I  följd  af  detta 
sitt  ursprung  är  religionen  såsom  hörande  till  menskliga  väsendet 
7iödvä/idlg  och  allmän.  Derföre  finnes  den  ock  hos  hvarje  menni- 
ska  och  ingår  i  alla  raenniskoandens  väsendtliga  yttringar  såsom  deras 
grundbestämning.  Känslan,  viljan  och  tanken  kunna  ej  stanna  vid 
det  ändliga,  utan  de  hänföra  sig  till  Gud  såsom  sin  grund  och  sitt 
mål.  Genom  erkännandet  af  denna  religionens  nödvändighet  veder- 
lägges  så  väl  den  pantheistiskt-idealistiska  åsigten  att  religionen  är 
blott  en  lägre  grad  af  vetande,  som  kan  och  bör  öfvergifvas  ^),  som 
ock  den  Feuerbachska  åsigten  att  religionen  är  en  af  menniskan 
fabricerad  dikt,  en  dröm  och  fantasi.  Lika  litet  som  filosofen  genom 
någon  tankens  dialektik  kan  komma  ifrån  sin  personlighet,  lika  litet 
')  Der  chr.  Glaube  §  4.  ')  Strauss,  Die  chr.  Glaubenslehre  g  2. 
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kan  han  komma  ifrån  religionen;  och  den,  som  uppfattar  religionen 
såsom  en  fantasi  eller  dröm,  måste  ock  på  samma  sätt  uppfatta  sin 
egen  tillvaro.  Man  har  i  äldre  tider  sökt  religionens  ursprung  dels 
i  fruktan  för  fasansfulla  naturfenoraener,  sålunda  säger  Cicero:  timor 
facit  Deos  'j,  sammalunda  ock  Stoikerna  ^);  dels  ock  uti  tack- 
samhet för  de  välgerningar  naturen  skänker  ^).  Men  naturen  med 
sijia  fenomener  och  välgerningar  kan  ej  af  sig  sjelf  hos  menniskan 
uppväcka  religiösa  känslor  och  föreställningar,  utan  detta  sker  endast 
derigenom,  att  menniskan  nödgas  af  en  i  sitt  eget  väsende  grundad 
nödvändighet  betrakta  naturen  såsom  organ  för  Guds  verksamhet 
(Ap.G.  17:  27,  28;  Eom.  2:  15  jeraf.  med  1:  19).  Lika  falskt  är 
det  påståendet  att  visa  män,  såsom  prester  och  lagstiftare,  uppfunnit 
religionen  för  att  genom  den  bereda  sig  förmåner  och  göra  folket 
lättare  att  styra  *),  samt  att  den  härleder  sig  från  fördrag  och  öfver- 
euskommelser;  ty  religionen  kan  ej  uppfinnas,  emedan  den  hörer  till 
menniskans  väsende,  och  den  sanna  visheten  har  ej  fostrat  religionen 
utan  är  sjelf  uppkommen  genom  den. 

Religionen  såsom  objectiv  och  snbjectiv,  offentlig  och  enskild. 

Den  förening  med  Gud,  som  utgör  religionens  begrepp,  är  till 
sin  beskaffenhet  en  förening  emellan  person  och  person.  A  Guds 
sida  ett  meddelande  af  hans  lif,  hvarigenom  han  bestämmer  menni- 
skan till  dess  väsende  och  blifver  detta  väsendes  ursprungliga  inne- 
håll; och  å  menniskans  sida  ett  fritt  hängifvande  åt  Gud,  hvarigenom 
hon  låter  sin  sjelfständighet  ingå  i  det  gudomliga  bestämmandet  eller 
uppoffrar  sin  egenhet  för  att  återfinna  den  i  Gud.  Emedan  beskaf- 
fenheten af  nämnda  förening  derföre  rättast  beskrifves  såsom  sådan, 
hvarigenom  en  person  gifver  sig  åt  en  annan  för  att  hos  denna  åter- 
finna sig  sjelf,  så  kunna  vi  säga  att  religionen  till  sitt  väsende  är 
kärlek.  Den  egenskap,  som  med  anledning  häraf  tillhör  religionen, 
är  att  den  kan  betraktas  ur  en  objectiv  och  en  siibjectiv  synpunkt 
I  förra  hänseendet  är  den  en  Guds  fria  handling,  hvarigenom  han 
meddelar  sig  åt  menniskan;  och  i  sednare  hänseendet  är  den  menni- 
skans fria  handling,  hvarigenom  hon  hängifver  sig  åt  Gud:  och  vi 
inse  lätt  att  man  ej  kan  söndra  dessa  båda  betraktelsesätt  ifrån 
h varandra  utan  att  förfalska  religionens  begrepp. 

Vidare  anmärka  vi  att  föreningen  med  Gud  i  religionen  är  all- 
män ej  blott  i  den  mening,  att  den  finnes  hos  hvarje  enskild  menni- 

')   De  nat.  Deorvm,  TI,  5.  ")  Sexttts  Emp.  IX.   24. 

3)  Cicero,  Nat.  Dcor.  T,  15;    Sfjct.  Emp.  IX.  8.        ♦)  Sext.  iiw^).  IX,  17.  5i. 
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ska  och  vill  genomtränga  menniskans  hela  väsende  och  förena  alla 
hennes  krafter  omkring  Gud  såsom  deras  medelpunkt,  utan  äfven  i 
den  mening,  att  den  ä  Guds  sida  är  en  kärlekens  handling,  hvari- 
genom  han  omfattar  mcnskligheten  såsom  ett  helt,  och  ä  mensklig- 
hetens  sida  en  hängifvenhetens  handling,  hvarigenora  den  samman- 
sluter sig  till  en  organism,  som  styres  af  Gud,  ett  Guds  rike.  Då 
religionen  med  anledning  häraf  alltid  är  samfundsbildande  eller  kyrk- 
lig, sa  har  man  talat  om  en  offentlig  religion,  hvilken  äfven  stun- 
dom fått  namn  af  positiv  och  objectiv,  samt  en  privat  religion.  Men 
tydligt  är  att  religionen,  i  följd  af  sin  samfundsbildande  eharakter,  ej 
kan  vara  blott  privat,  utan  att  den  tillika  är  kyrklig  och  allmän. 
Dess  enskildhet  öfvcrgår  derföre  i  allmänhet. 

§  8.    ReligioDsbegreppets  iDDehåll. 

Guds  trausceudens  och  inimaiieiis. 

I  afseende  på  religionsbegreppets  innehåll  finna  vi  af  det  ofvan- 
stående,  att  den  magt,  af  hvilken  menniskan  i  religionen  erfar  sig 
vara  bestämd,  och  åt  hvilken  hon  fritt  hiingifver  sig,  är  en  ab- 
solut personlighet,  som  jjtan  att  af  något  annat  bestämmas  fritt 
bestämmer  sig  sjelf,  och  genom  sin  fria  handling  är  grund  till  ' 
menniskans  personlighet.  Och  emedan  menniskan  uppfattar  sig  så- 
som varande  en  del  af  verlden,  och  med  den  bildar  ett  organiskt 
helt,  så  kan  hon  ej  i  religionen  fatta  sig  af  Gud  bestämd  utan  att 
tillika  och  dermed  fatta  verlden  såsom  äfven  af  Gud  bestämd  och  i 
hans  fria  handling  grundad.  Hvarje  föreställning  om  Gud  antingen 
såsom  ett  opersonligt  väsende  eller  såsom  varande  på  något  sätt  för- 
blandad med  verlden  och  i  densamma  ingången  strider  emot  religio- 
nens begrepp.  Deraf  är  tydligt  att  Guds  transeende7is  hörer  till 
religionsbegreppets  innehåll,  samt  att  Pautheismen,  som  förnekar  den- 
samma eller  påstår  att  Gud  endast  finnes  såsom  imraanent  i  verlds- 
utveeklingen,  förfalskar  och  förstör  religionsbegreppets  väsendtliga 
innehåll.  Af  denna  anledning  är  den  menniskornas  förening  med 
Gud,  som  utgör  religionens  begrepp,  ingalunda  en  sådan  enhet,  ge- 
nom hvilken  menniskorna  endast  äro  Guds  uppenbarelseformer,  af  Gud 
framkallade  för  att  åter  upphäfvas,  hvarigenom  religionens  ethiska 
moment  förvandlas  till  ett  fysiskt.  Men  å  andra  sidan  är  religionen 
ej  heller  blott  ett  menniskoandens  hänförande  till  Gud,  så  att  den 
endast  skulle  vara  ett  med  Guds  väsende  öfverensstämmande  sätt  att 
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tänka  och  ett  med  den  gudomliga  viljan  öfverensstämmande  sätt  att 
handla;  religionen  är  ej  blott  ett  sätt  att  känna  och  dyrka  Gud,  utan 
den  är  tillika  och  ursprungligen  ett  raenniskans  varande  och  lif  i 
Gud  (Ap.G.  17:  28),  grundadt  i  Guds  varande  hos  menniskan  *).  I 
denna  mening  tala  vi  om  en  Guds  immanens  i  menniskan  och 
verlden.  Sasora  den  pantheiatiska  villfarelsen  uppkommer  då  man 
förbiser  Guds  trauscendens  och  endast  faslhåller  hans  immanens,  så 
uppkommer  åter  den  deistiaha  villfarelsen,  du  man  fasthåller  Guds 
transcendens  med  förbiseende  af  hans  immanens.  Genom  detta  före- 
ställningssätt skiljes  Gud  så  från  veilden,  att  denna,  sedan  den 
blef  skapad,  ej  vidare  behöfver  Gud,  utan  eger  bestånd  och  ut- 
vecklas oberoende  af  honom  endast  genom  de  i  skapelsen  gifna 
krafterna.  Derigenom  upphäfves  all  lefvande  gemenskap  emellan 
Gud  och  verlden,  hvarigenom  religionen  förlorar  sitt  djup  och  lif. 

Sedlig  frihet  och  odödlighet. 

Emedan  menniskan  i  religionen  fattar  sig  såsom  till  sitt  väsende 
bestämd  af  Gud  genom  hans  sjclfraeddelniug,  så  måste  det  höra  till 
religionens  väsendtliga  innehåll  att  menniskan  är  Guds  af  bild. 
Uti  religionen  betinga  begreppet  Gud  och  begreppet  vienniska 
h varandra  så,  att  med  det  sanna  begreppet  om  Gud  följer  ett  sannt 
begrepp  om  menniskan  och  tvärtom.  Sanningen  häraf  finna  vi  be- 
kräftad så  väl  i  religionens  som  i  filosofiens  historia.  Låtom  oss  i 
detta  hänseenda  taga  ett  exempel  från  nyare  tider.  Då  Hegelska 
skolan  talar  om  enheten  af  Gud  och  menniska  såsom  ett  väsentligt 
moment  i  religionen,  så  ligger  visserligen  en  sanning  häruti,  som  ej 
bör  förbises,  emedan  religionen,  såsom  visadt  är,  till  dess  begrepp  är 
menniskans  förening  med  Gud.  Men  då  nämnda  skola  fattar  denna 
enhet  så,  att  Gud  endast  eger  tillvaro  såsom  imraanent  i  mennisko- 
andarna,  så  innebär  detta  tydeligen  ett  misskännande  både  af  Guds  och 
menniskans  personlighet,  Menniskans  individualitet  uedsättes  nämli- 
gen af  denna  skolas  conseqventa  anhängare  till  ett  försvinnande  mo- 
ment, då  den  likväl  är  den  menskliga  personligheten  sjelf  i  dess  af 
Gud  bestämda  begränsning.  Den  menskliga  personligheten  är  .en 
monad,  i  h vilken  Gud  såsom  den  absoluta  urmonaden  afspeglar  sig 
på  ett  bestämdt  sätt,  och  derföre  kan  den  icke  vara  tillfällig  och  för- 
svinnande. Misskännandet  af  Guds  pereoulighet  visar  sig  åter  der- 
uti,  att  näranda  skolas  conseqventa  anhängare  ej  uppfatta  Gud  såsom 

')  Jmf.  Philippi  Kitchl.  Glaubensl.  I,  p.  7.     Martenstn.  Dogmatik  g  4. 
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fritt  bestiiraraande  sig  sjelf  att  vara  ett  personligt  Jag,  utan  betrakta 
honom  blott  såsom  förverkligande  sig  i  racuniskoandama,  ocli  anse 
honom  således  endast  vara  en  allmän  process  som  sätter  och  åter 
upphäfver  dessa  andar. 

Af  det  här  ofvan  nämnda  förhallandet  emellan  begreppet  Gud 
och  begreppet  Vie7miska  följer  att  religionen  såsom  innehållande 
vissa  grundbestämningar  om  Gud  äfven  måste  innehålla  sådana  om 
raenuiskan.  Emedan  till  religionens  begrepp  hörcr  att  uppfatta  Gud 
såsom  en  personlig,  sig  sjelf  bestämmande,  ande,  så  måste  det  äfven 
höra  till  religionens  begrepp  att  uppfatta  den  till  sitt  väsende  af  Gud 
bestämda  menniskan  såsom  en  personlighet,  som  eger  förmåga  att 
bestämma  sig  sjelf  i  enlighet  med  Guds  vilja;  och  vi  tro  derföre  att 
menniskans  sedliga  frihet  ingår  i  religionens  innehåll  såsom  en 
dess  grundbestämning,  som  ej  kan  borttagas  utan  att  religionen  deri- 
genom  förstöres.  Vidare  hörer  det  till  religionens  begrepp  att  upp- 
fatta Gud  såsom  en  personlig  ande,  som  har  grunden  till  sitt  lif  i  sig 
sjelf  och  sora  derföre  är  det  eviga  lifvet  sjelft,  som  ej  vet  af  någon 
död  eller  förstörelse;  och  deraf  följer  att  det  äfven  måste  höra  till 
religionen  att  uppfatta  menniskan,  som  är  af  Gud  till  sitt  väsende 
bestämd,  såsom  varande  till  sin  personlighet  delaktig  af  det  eviga  lif- 
vet i  Gud.  Vi  tro  derföre  att  äfven  menniskans  odödlighet  ingår  i 
religionens  innehåll  såsom  en  dess  grundbestämning,  som  ej  kan  bort- 
tagas utan  att  religionen  derigenora  förstöres. 

Emot  det  innehåll  af  Religionsbegreppet.,  som  vi  här  ofvan  an- 
gifvit,  hafva  inkast  blifvit  framställda  både  från  filosofisk  och  hi- 
storisk ståndpunkt.  I  förra  hänseendet  möter  oss  det  påståendet, 
att  en  personlig  Gud  i  objectivt  hänseende  är  ett  sig  sjelf  motsä- 
gande begrepp.  Redan  Spinoza  utgick  från  den  grundsatsen  att 
all  determination  är  en  negation ^  och  emedan  personligheten  är 
en  determination,  så  måste  den,  efter  Spinozas  åsigt,  vara  en  nega- 
tion, och  derföre  kan  den  ej  tillhöra  Gud  såsom  det  allra  reellaste 
väsende.  Men  den  spinozistiska  grundsatsen  vederlägges  redan  genom 
den  motsägelse,  till  hvilken  den  i  sin  utveckling  förde  Spinoza.  En- 
ligt hans  åsigt  är  nämligen  Gud  en  bestämningslös  substans,  till 
hvilken  man  blott  kan  komma  på  negationens  väg;  och  då  man 
derföre  om  honom  ej  kan  utsäga  något  eller  bilda  sig  ett  begrepp,  så 
är  han  det  absoluta  intet,  som  aldrig  kan  blifva  något.  Samma 
åsigt  om  personligheten  uttalar  Fichie,  då  han  säger:  «I  tilläggen 
Gud    personlighet    och    medvetande.     Hvad    kallen  1  då  personlighet 
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och  medvetande?  Visserligen  något,  som  I  finnen  hos  Eder  sjelfva. 
Men  att  I  ej  kunnen  tänka  Eder  detta  utan  inskränkning  och  änd- 
lighet kan  den  minsta  uppmärksamhet  på  eder  construction  af  dessa 
begrepp  lära  Eder.  I  gören  derföre  Gud  genom  att  tillägga  honom 
dessa  predikat  till  ett  ändligt  väsende  likt  Eder  sjelfva.»  Med  an- 
ledning häraf  stannade  äfvsn  Fichte  i  den  motsägelsen  att  han  gjorde 
det  absoluta  till  ett  Jag,  som  aldrig  kan  blifva  verkligt,  utan  som 
är  en  aldrig  slutande  progress,  en  verlsdordning,  som  aldrig  blir  fär- 
dig. Äfven  ScheHi7ig  antog  ej  Guds  personlighet  och  derföre  stan- 
nade han  i  sitt  tidigare  system  vid  den  motsägelsen  att  det  absoluta 
är  indifferensen  eller  den  döda  identiteten  af  det  subjectiva  och  ob- 
jeetiva.  Hegel  lärer  att  Gud  är  en  lefvande  process,  som  uti  stän- 
dig fluctuation  sätter  och  äter  upphäfver  de  subjectiva  menniskoan- 
darna;  och  ehuru  de  mindre  conseqventa  anhängarna  af  Hegelska 
systemet,  Gösckel,  Schaller,  Erdman,  Gahler,  TtoHenkrniitz  m.  fl., 
söka  att  tolka  Hegels  yttranden  så,  att  de  icke  skulle  strida  emot 
Guds  personlighet,  så  hafva  dock  de  som  mera  conseqvent  utvecklat 
nämnda  system,  Feuerbach.  Strnuss,  Baner  m.  fl.,  tydeligen  visat 
att  Hegel  i  sjelfva  verket  förnekat  Guds  personlighet.  Dessa  sist- 
nämnda hafva  emot  denna  personlighet  framställt  följande  inkast. 
Vi  känna  och  veta  oss  vara  personer  endast  så  vida  vi  skilja  oss 
från  andra  likartade  personer  utom  oss,  det  vill  säga  så  vida  vi  upp- 
fatta oss  såsom  ändliga.  Emedan  personlighetsbegreppet  således  är 
bildadt  i  ändligheteus  område  och  för  detta,  så  har  det  utom  detta 
område  förlorat  sin  betydelse,  så  att  ett  väsende,  som  ej  har  någon 
sin  like  utom  sig,  icke  kan  vara  en  person.  Att  tala  om  en  person- 
lig Gud  är  att  förena  begrepp,  af  hvilka  det  ena  helt  och  hållet 
upphäfver  det  andra.  Personligheten  är  ett  Jag,  som  fattar  sig  i 
motsats  emot  ett  annat,  hvilket  det  ifrån  sig  utesluter;  absoluthet 
deremot  är  något  omfattande  och  oinskränkt,  som  icke  utesluter  från 
sig  något  annat  än  just  detta  i  personlighetsbegreppet  liggande  ute- 
slutande. Absolut  personlighet  är  således  ett  non-ens,  vid  hvilket 
ingen  tanke  kan  fästas.  Strauss  säger:  «Vi  fatta  oss  såsom  perso- 
ner i  ätskilnad  från  andra  personer,  d.  ä.  från  sådana  väsenden,  sora 
äro  oss  motsatta,  emedan  de  uti  sin  inre  grund  äro  af  oss  oberoen- 
de, för  oss  ogenomträngliga,  oss  uteslutande  och  repellerande»  *). 
Alla  dessa  inkast  tillkänuagifva  en  usigt,  som  ännu  i  sjelfva  verket 
fastbåller  Spinozas  sats  att  all  determination  är  en  negation.  Väl 
')  Dogmatik  I,  §  33. 
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har  Hegel  ingalunda  såsora  Spiuoza  stannat  vid  cm  I)csttimningslös 
substans,  som  i  sig  ej  är  annat  än  en  negation  af  alla  bestämnin- 
gar, utan  Gud  är  för  honom  en  process,  som  negerar  eller  upphäfver 
alla  ändligheter  eller  negationer,  och  man  har  velat  i  denna  negatio- 
nernas negation  finna  det  positiva.  Men  tydligt  är  att  pä  detta  sätt 
blifver  Gud  dock  endast  en  i  oupphörliga  negationer  sig  utvecklande 
magt,  som  aldrig  sjclf  kan  komma  till  något  positivt  lif:  han  blifver 
endast  en  begrafningsplats  för  all  personlighet,  i  sanning  ett  högst 
bedröfligt  resultat.  Man  kan  ej  nog  förundra  sig  öfver  att  de  tän- 
kare, som  hylla  detta  system,  ej  inse  det  motsägande  i  att  antaga 
en  absoluthet,  som  ej  är  afslutad  eller  fulliindad,  som  ej  eger  sig 
sjelf  i  medveten  tanke  och  vilja,  utan  som  städse  söker  sig  sjelf  utan 
att  dock  finna  sig.  Det  falska  i  pantheismens  ofvanstäende  raison- 
nement  är  föreställningen  att  det  absoluta  är  mera  en  extensiv  än 
intensiv  oändlighet  samt  att  personlighet  är  det  samma  som  indivi- 
dualitet. Det  sannt  absoluta  är  det  intensivt  oändliga,  det  i  sig  be- 
stämda, som  i  denna  bestämdhet  begränsar  sig  sjelft,  så  att  dess  be- 
gränsning är  uppkommen  endast  och  allenast  genom  dess  egen  fria 
handling,  eller  genom  den  dupplicitet  som  det  sjelft  sätter,  och  ej 
genom  förhållandet  till  något  annat  utom  varande.  I  denna  be- 
gränsning är  det  absoluta  en  personlighet,  ett  Jag,  som  eger  sig 
sjelf  i  medveten  tanke  och  vilja.  I  detta  begrepp  ingår  ej  något 
ändligt,  och  i  vanlig  mening  individuellt,  emedan  den  absoluta  per- 
sonligheten är  allt  hvad  den  är  endast  i  och  genom  sig  sjelf.  En- 
dast genom  att  fatta  det  absoluta  i  denna  intensiva  oändlighet,  eller 
såsom  absolut  person,  undgår  man  faran  att  neddraga  Gud  till  det 
ändliga  och  der  förvandla  honom  antingen  till  en  naturraagt  eller 
till  en  uti  menniskoandarna  sig  utvecklande  process.  Till  utredande 
af  förhållandet  emellan  personlighet  och  individualitet  aumärke  vi,  att 
i  naturlifvet  finnes  ej  personlighet  utan  blott  ett  individuellt  lif,  som 
sättes  och  åter  upphäfves  af  det  allmänna  eller  af  slägtet,  samt  en 
allmänhet,  som  likasom  ständigt  söker  sig  sjelf  uti  det  individuella, 
utan  att  dock  derstädes  finna  sig.  Slägtet  sönderfaller  der  i  enskild- 
heter, utan  att  komma  till  sig  sjelft  eller  fatta  sig  såsom  enhet  af  det 
enskildta.  Sådant  är  naturens  väsende,  och  emedan  den  är  behäftad 
med  denna  motsägelse,  så  hänvisar  den  öfver  sig  sjelf.  Denna  mot- 
sägelse löses  hos  anden.  Uti  sjelfmedvetandet  fattar  anden  sig  såsom 
en  enhet    af    enskildta    momenter  och  är  derigenom  ett  Jag  eller  en 
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personlighet.  Men  denna  personlighet  är  såsom  mensklig  endast  ett 
särskildt  framträdande  af  det  audeliga  lifvet.  Uen  är  individuell 
dorigenom  att  den  fattar  sig  såsom  begränsad  och  bestämd  i  för- 
hållande till  andra  utom  varande  personligheter.  Detta  utgör  den 
menskliga  personlighetens  ändlighet.  Men  genom  denna  individuali- 
tet är  den  menskliga  personligheten  ingalunda  ett  öfvergående  mo- 
ment i  slägtets  allmänna  lif,  utan  den  fattar  sig  såsom  varande  i 
sin  individualitet  bestämd  af  Gud,  eller  såsom  en  Guds  position  och 
derföre  såsom  oändlig  i  sin  ändlighet.  De  föremål,  i  förhållande  till 
hvilka  raenniskan  finner  sin  begränsning,  äro  dervid  endast  organer 
för  Gud,  som  genom  dem  likasom  tillspetsar  den  menskliga  per- 
sonligheten och  gifver  derigenom  åt  individualiteten  en  oförgäng- 
lig prägel.  Derföre  är  den  menskliga  individualiteten  delaktig  af 
personlighetens  eviga  lif.  Den  är  ej  ändlig  i  den  mening  att  den 
skulle  upphöra  eller  vara  ett  försvinnande  moment,  utan  i  den  mening 
att  den  är  ett  särskildt  sätt  för  det  personliga  lifvets  framträdande, 
en  den  absoluta  personlighetens  särskilda  position.  Gud,  som  be- 
stämmer menniskan  till  hennes  väsende,  är  en  personlighet  och  der- 
före är  ock  menniskan  en  personlighet.  De  som  nu  låta  Guds  per- 
sonlighet blifva  verklig  endast  genom  utveckling  i  de  enskilda  menni- 
skoandarna,  förvandla  Gud  till  ett  slagtbegrepp,  som  ej  kan  finna  sin 
enhet,  utan  blott  söker  den  i  ett  ständigt  sättande  och  upphäfvande 
af  enskilda  andeväsenden.  Gud  är  raenniskoslägtets  allmänna  idé 
endast  derigenom,  att  han  är  en  absolut  person,  som  i  evig  enhet 
förenar  hos  sig  alla  idéer.  Han  söker  ej  sin  enhet  i  den  timliga 
utvecklingen,  utan  han  är  af  evighet  idéernas  personliga  enhet,  som 
eger  sin  personlighets  begränsning  inom  sig  sjelf. 

Frän  filosofisk  ståndpunkt  har  man  vidare  anmärkt  att  Guds 
personlighet,  då  den  tankes  såsom  transcendeut,  i  subjectivt  hän- 
seende är  något  för  menniskan  obekant,  om  hvilket  hon  ej  kan  få 
något  positivt  begrepp,  emedan  hon  då  ej  kan  veta  om  Gud  något 
annat  än  att  han  är  oändlig.  Härtill  svaras,  att  i  religionen  uppfat- 
tas Gud  visserligen  såsom  transcendeut,  men  dock  alltid  tillika  såsom 
iraraanent,  i  det  han  med  sin  anda  och  sitt  lif  är  närvarande  hos 
menniskan;  och  dessa  båda  sätt  alt  fatta  Gud  äro  i  religionen  före- 
nade och  få  ej  söndras  från  hvarandra.  Fattar  man  Gud  blott  såsom 
transcendeut,  så  blifver  han  visserligen  främmande  fi)r  racnniskoan- 
den,  samt  står  då  på  ett  oändligt  afstånd  frän  denna,  och  kan  då  ej 
betecknas    annorlunda    än    genom    blott    negativa  bestäraningai";    och 
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(lerigenora  förfaller  luaii  uti  Dcism.  Fattar  nian  honom  atcr  blott 
säsom  immauent  i  nicnniskoandeu,  sii  neddrager  man  honom  i  blif- 
vandets  flod,  och  fiir  derigenom  inga  positiva  bestämningar  i  Guds  vä- 
sende att  hålla  stånd,  samt  förfaller  derigenom  i  en  allt  positivt  lif 
uppslukande  Pantheisra.  I  religionen  är  Gud  både  skild  frän  nienni- 
skan  och  förenad  med  henne,  och  de  negativa  kännemärken,  genom 
hvilka  skilnaden  bestämmes,  äro  ej  söndrade  från  de  positiva,  genom 
hvilka  föreningen  bestämmes.  Af  donna  anledning  hafva  de  religiösa 
begreppen  ett  ogenomträngligt  djup  förenadt  med  egenskapen  att  af 
menuiskan  kunna  fattas  och  inses. 

Emot  religionens    här    ofvan    angifna  nödvändighet  och  innehåll 
hafva    från    historisk   ståndpunkt    inkast    blifvit    gjorda.     Man    har 
nämligen    emot    nödvändigheten    invändt    att    menniskor   finnas,   som 
förneka  Guds  tillvaro  och  dcrföre  synas  sakna  all  religion.     Men   om 
Guds  tillvaro  af  dessa  menniskor  förnekas  i  en  form,    så  återkommer 
den  i  en  annan;    och    om    de  skulle  vilja  helt  och  hållet  frigöra   sig 
från  Gud,    sä    kunna  de  ej  deruti  lyckas,    utan  de  måste  i  det  fallet 
erfara  hans  närvaro  såsom  en  deras  falska   frihet  inskränkande   mast, 
af  hvilken  de  äro  beroende.    De  kunna  ej  undandraga  sig  religionen; 
och  om  de  ej  vilja  hafva  den,    så   hafver  religionen  dem.     Detta  ut- 
tryckte våra  äldre  dogmatici  så,  att  de  sade  att  menniskor,  som  genom 
sitt  sedliga    förhällande    förneka  Guds  tillvaro,  athei  practici,  väl  fin- 
nas,   men    att  ingen  kan  fortfarande  hysa  den  öfvertygelsen  att   Gud 
ej  finnes,  athei  theoretici  non  dantur  nisi  ad  tempus.     I   afseende  på 
religionens    här  ofvan  angifna  innehåll  har  man  ock  invändt,  att  det 
ej  passar  in  på  alla  religionsformer,    emedan   de  så  kallade   naiurieli- 
gionerna    hvarken    antaga  en  personlig  från  verlden  skild  Gud,  i  det 
de  dels  sammanblanda  Gud  med  verlden  dels  antaga  flera  Gudar,    ej 
heller    innehålla    läran    om   menniskans  sedliga  frihet  och   odödlighet. 
Men    härtill  svaras,  att  Gudamagten  i  dessa   religioner  väl  neddrages 
till  naturföremålen,    men    dock    icke    helt    och  hållet  förblandas   med 
dessa,  i  hvilket  fall  all  religion  vore  omintetgjord,  utan  att  en  aning, 
ehuru    oftast    mycket    dunkel,    förefinnes    om   skilnaden  emellan  Gud 
och  verlden,  samt  att  den  mångfald  af  Gudaväsen,    som  i  dessa   reli- 
gioner dyrkas,    dock  reduceras  till  en  enhet,   från  hvilken  allt  ytterst 
utgår.     Af  ven  finnes  i  naturreligionerna  ett  slags  föreställning,  ehuru 
mycket  falsk  eller  förvirrad,    om  menniskans  sedliga  frihet  och  odöd- 
lighet.    Der  något  af  de  religiösa  grundbegreppen:  Gud,  sedlig  frihet 
och  odödlighet,  helt  och  hållet  saknas,  der  finnes  ingen  religion;   och 
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i  den  mAn  religionen  får  framträda  i  sin  sanning,  i  samma  mån  ut- 
veckla sig  ock  de  näranda  begreppen  till  bestämdhet  och  klarhet.  Vi 
vilja  nu  anföra  de  bevis  för  dessa  begrepp,  som  vanligen  blifvit 
framställda. 

Bevisen  för  Guds  tillvaro. 

Emedan  religionen  är  den  menskliga  personlighetens  grundbe- 
stämning, så  är  Guds  tillvaro,  som  hörer  till  religionens  innehåll,  för 
menuiskau  lika  viss  som  hennes  egen  tillvaro;  och  framställningen  häraf 
är  det  egeuteliga  beviset  för  Guds  existens,  som  derföre  är  för  raenniskans 
medvetande  det  vissaste,  som  gifver  allt  annat  dess  visshet.  Vi  skulle 
ock  förgäfves  bemöda  oss  att  finna  Gud  i  naturen  och  historien,  om 
vi  icke  redan  hade  idéen  om  Gud  nedlaggd  i  vår  ande.  Fö^  det 
christligt  religiösa  medvetandet  är  det  ock  grundväsendtligt  att  tro 
på  en  personlig  Gud,  hvarföre  ock  Guds  tillvaro  för  detsamma  är  en 
förutsättning  som  ej  behöfver  bevisas;  och  såsom  sådan  förekommer 
den  ock  öfverallt  i  den  Heliga  Skrift.  Der  framstår  nämligen  Gud 
öfverallt  som  en  personlig  ande,  som  är  sjelfmedvetande  och  sig  sjelf 
bestämmande  samt  skild  från  verlden  och  grund  till  densamma.  Guds 
sjelfmedvetande  lärcs  der  pä  alla  de  ställen,  som  tala  om  Guds  tan- 
kar [Vä.  40:  6;  92:  6;  94:  9;  Jer.  29:  11  m.  fl.),  samt  särskildt  i 
1  Cor.  2:  10  f.,  der  det  står  att  ingen  tet  hvad  i  Gudi  är  utan 
Guds  ande,  samt  att  anden  utransakar  all  ti7ig,  ja  ock  Guds 
djuphet.  Många  äro  ock  de  ställen  i  den  Heliga  Skrift,  der  Gud 
tillägges  en  fri  vilja,  som  bestämmes  af  intet  annat  än  sig  sjelf 
(Ps.  115:  3;  Dan.  4:  32;  Eph.  1:  9  m.  fl.).  Dessutom  tillskrifvas 
Gud  beslut  och  handlingar,  som  hafva  sin  grund  uti  hans  fria  sjelf- 
verksarahet,  och  som  bevisa  att  han  är  oberoende  af  verlden  och 
grund  till  densamma,  såsom  verldsskapehen  och  uppekållelsen 
(1  Mos.  1:  1,  26;  5  Mos.  10:  14;  Ps.  33:  6  f.;  100:3;  Jerem.  32:  17; 
Ap.G.  17:  24  ff.;  Eom.  11:  36;  1  Cor.  12:  6  m.  fl.),  samt  åter  lös- 
ningen (Gal.  1:  4  m.  fl.).  De  äldre  kyrkoläi-arena  uttala  ock  derföre 
öfverallt  tron  på  en  personlig  Gud,  ehuru  de  dervid  ej  alltid  lade 
tillbörlig  vigt  på  de  angifna  raomenterna  i  Guds  personlighet.  Hos 
de  äldre  Lutherska  dogmatici  framstår  ock  Gud  öfverallt  såsom'  ett 
personligt  väsende,  hvarvid  intelligens  och  vilja  ansågos  vara  Guds 
väsendtliga  bestämningar  *). 

Bevisen  för  Guds  tillvaro  iiro  derföre  obehöfliga  för  det  religiösa 
medvetandet,  och  hafva  egenteligen  afseende  på  den  spekulation,  som 
>)  Sålunda  QuenstedI,  p.  416,  IFnllaz  m.  fl. 
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har  ställt  sig  utora  föreningen  med  Gud,  och  derigcnom  fördunklat 
medvetandet  af  hans  tillvaro.  Denna  tanke  om  nämnda  bevis  igen- 
finnas hos  flera  af  de  äldre  kyrkolärareiw.  Aniobius  säger:  «att  vilja 
bevisa  Guds  existens  är  föga  bättre  än  att  bestrida  densamma,  llvil- 
ken  är  den  menniska,  som  ej  straxt  vid  sitt  inträde  i  verlden  bringar 
med  sig  begreppet  af  en  sädan  herrskare»  *).  Sammalunda  ock  Cle- 
meiis  Alexandrinus  m.  fl.  ^).  Väl  är  det  sannt  att  redan  kyrkofä- 
derna begagnade  dessa  bevis,  men  dermed  ville  de  ingalunda  bevisa 
Guds  tillvaro  för  sig  sjelfva,  utan  endast  för  dem,  som  stodo  utom 
christendomen,  hvarförc  ock  nämnda  bevis  ursprungligen  stodo  i  Apo- 
logetikens och  Polemikens  tjenst.  Denna  betydelse  bibehöUo  de  ock 
hos  medeltidens  Scholastiker  samt  hos  de  äldre  protestantiska  dog- 
matikerna; och  derföre  koramo  de  hos  de  sednare  mera  ur  bruk. 
De  saknas  dock  icke  helt  och  hållet  hvarken  hos  Melanchtofl  eller 
hans  närmaste  efterföljare,  af  hvilka  Gerhard  omnämner  det  kosmo- 
logiska beviset.  Geno.m  skilnadeu.  emellan  rena  och  bla7idade  tros- 
artiklar (articuli  fidei  puri  et  mixti)  inrymde  redan  våra  äldre  dog- 
matici  åt  det  utora  christendomen  stående  förnuftet  allt  för  stort  in- 
flytande, och  förbisågo  till  en  del  den  sanningen,  att  äfven  de  sä 
kallade  blandade  trosartiklarna,  till  hvilka  läran  om  Guds  tillvaro 
räknades,  framställas  pä  ett  helt  annat  sätt  i  uppenbarelseu  än  af  det 
naturliga  förnuftet.  Detta  inflytande,  som  till  en  början  blott  bestod 
deruti,  att  i  afseende  på  de  blandade  trosartiklarna  förnuftet  skulle 
få  gälla  jemte  uppenbarelsen,  förökades  sedan  genom  den  Leibnitz- 
Wolfiska  filosofien,  som  tillerkände  det  naturliga  förnuftet  förmåga 
att  bevisa  alla  trossanningar  samt  rätt  att  öfver  dem  döma  ^).  Ge- 
nom den  nämnda  skolan  blefvo  bevisen  för  Guds  existens  mera  van- 
liga i  dogmatiken.  Kant  sökte  genom  sin  kritik  visa  att  förnuftet 
ej  kan  veta  något  om  Gud  eller  bevisa  hans  tillvaro,  hvarföre  han 
underkastade  bevisen  för  Guds  existens  en  genomgripande  kritisk  be- 
handling. Men  hvad  Kant  på  den  theoretiska  vägen  fråntagit  för- 
nuftet, sökte  han  återgifva  det  på  det  praktiska  området,  i  det  han 
förklarade  att  Guds  tillvaro  är  ett  postulat  af  det  praktiska  förnuftet. 


')  Disjjut.  adv.  gentes  I,  p.  11. 

^)  Se  Miinscher,  Dogmengeschichte  1817,  I,  p.   187  ff. 

')  Sålunda  Carpov,  Theologia  revelata  dogm.  Cap.  I,  §  44.  «Vera  revelatio 
divina  rationi  et  experientiae  nequit  conlradicere,  sive  quod  perinde  est,  nou  po- 
test  quae  veritatibus  rationis  recte  demonstratis,  vel  factis,  ex  indubia  experientia 
et  testimonio  sensuum  cognitis,  adversantur  continere.» 
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Ficfite  förnekade  det  objectiva  utom  Jaget  stående  Vara,  äfvensora 
tillvaron  af  en  supramundan  Gud  samt  antog  i  stället  en  mo)'alisk 
verldsordniug  såsom  det  högsta;  och  för  honom  kunde  derföre  bevi- 
sen för  Guds  existens  ej  ega  någon  betydelse.  Spekulationen  kunde  ej 
stanna  vid  den  Fichteska  idealismen,  emedan  den  allt  för  mycket 
stred  emot  det  allmänna  sunda  raenniskoförståndet;  men  då  den  ej 
ville  lerana  det  från  christendomcn  lösgjorda  förnuftets  ståndpunkt, 
drefs  den  af  en  inneboende  conseqvens  till  den  idealistiska  pantheisra, 
som  Ilegel  framställde,  då  han  proklamerade  identiteten  af  tänka  och 
vara.  Derigenom  återförde  han  visserligen  bevisen  för  Guds  exi- 
stens *),  men  förvandlade  dem  till  Guds  medvetande  af  sig  sjelf,  så 
att  menniskans  vetande  om  Gud  blef  lika  med  Guds  vetande  om  sig 
sjelf.  All  filosofi,  som  lemnar  den  uppenbarade  religionens  stånd- 
punkt, måste,  om  den  är  conseqvent,  stanna  vid  en  pantheistisk 
verldsåsigt,  eller  förneka  tillvaron  af  en  personlig  Gud.  För  den 
sanna  filosofien,  som  ställer  sig  på  den  christeliga  trons  ståndpunkt, 
är  Guds  tillvaro  med  nödvändighet  gifvcu  i  menniskans  religiösa 
medvetande,  och  en  sådan  filosofi  kan  med  bevisen  för  Guds  existens 
ej  åsyfta  annat  än  att  uppvisa  denna  nödvändighet.  Den  åter,  som 
betviflar  behörigheten  och  sanningen  af  detta  medvetandes  intyg,  och 
derföre  ej  tillerkänner  det  bevis  för  Guds  tillvaro,  som  derifrån  hem- 
tas,  någon  öfvertygande  kraft,  måste  föitvifla  om  all  sanning  och 
visshet. 

Ett  inkast  mot  bevisen  för  Guds  existens,  äfven  då  de  framstäl- 
las i  den  af  oss  hur  ofvan  angifna  formen,  framlades  af  Jakobi. 
Han  sade,  att  om  Guds  tillvaro  kunde  bevisas,  så  skulle  Gud  sjelf 
kunna  härledas  ur  något  annat,  och  då  vore  detta  andra  att  anse 
såsom  en  grund,  som  vore  före  eller  öfver  Gud,  hvilket  vore  orim- 
ligt. Men  redan  Thomas  af  Aqmmuii  hade  vederlagt  detta  inkast 
derigenom,  att  han  visade  att  om  ock  för  oss  vår  egen  och  de  öfriga 
ändliga  tingens  tillvaro  skulle  i  subjeotivl  hänneeiiåe  vara  något 
mera  omedelbart  visst  än  Guds  ^^^xi  tillvaro,  och  vi  derföre  härleda 
den  scdnare  ur  den  förra,  så  hafva  vi  visserligen  ingalunda  dermed 
gjort  de  ändliga  tingens  tillvaro  i  objeclivt  hänseende  till  något 
prins  med  afseende  på  Gud. 

Bevisen  för  Guds  tillvaro  har  man  fördelat  i  dem,  som  hemtas 
från    menniskans    aiideväsciule    och  i  dera,  som  hemtas  från  naturen; 


')  So  liuus    VurUsuiiij  nbi.1    (/(('  riiilosnjihie  der  RtU^ion. 
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mt'u  raccl  anledning  af  var  biir  ofvan  utUilade  asigt,  att  dessa  bevis 
ondast  ådagalägga  att  Guds  tillvaro  är  grundad  uti  det  med  menskliga 
personligheten  töreiiade  religiösa  medvetandet,  anse  vi  att  de  förra 
bevisen  ej  böra  söndras  från  de  sednare,  utan  med  dem  sättas  i  nuia 
sammanhang.  Med  iakttagande  häraf  vilja  vi  doek  för  redighetena 
skull  behiilla  den  vanliga  indelningen,  och  skola  således  för.st  tala 
om  det  psycliologiska  beviset  eller  det,  som  bemtas  från  meunibkans 
audeväsende,  ock  sedaii  om  de  bevis,  som  hemtas  från  naturen. 

Vi  hafva  redan  nämnt  att  menniskans  personlighet  är  en  enhet 
af  receptivitet  oeh  spontaneitet,  samt  att  den  förra  finner  sitt  uttryck 
i  känslan  och  den  sednare  i  viljan  och  tanken.  Afven  hafva  vi 
nilmnt  att  religionen  ingår  i  alla  raenniskoandens  väsendtliga  yttrin- 
gar såsom  deras  grundbestämning.  Pä  grund  häraf  anse  vi  att  det 
psychologiska  beviset  för  Guds  tillvaro  fördelas  i  treuue,  som  hem- 
tas  från  hvardera  af  menniskoandens  trenne  omnämnda  grundkrafter, 
känslan,  viljan  oeh  tanken. 

Den  i  känslan  gifna  ursprungliga  bestämdheten,  som  utgör  men- 
niskans individualitet,  hänvisar  på  en  absolut  personlighet  såsom  sin 
grund  (se  §  7).  Häremot  kan  invändas,  att  känslan  i  sig  sjelf  är 
erfarandet  af  lust  eller  olust,  samt  således  något  blott  subjectivt, 
saknande  all  objectiv  betydelse.  Men  känslotillståndet  är  dock  ett 
uttryck  af  ett  object  i  dess  bestämda  inverkan  på  menniskan,  och 
derföre  kunna  vi  tala  om  en  känslans  objectivitet  i  den  mening  att 
känslan  uttrycker  objectets  genom  dess  inverkan  på  menniskan  för- 
medlade beskalienhet.  Det  uti  den  ursprungliga  bestämdheten  när- 
varande object,  från  hvilkét  denna  bestämdhet  utgår,  tillkänuagifver 
sig  i  känslan  såsom  det  högsta  personliga  goda,  all  godhets  källa. 
Endast  i  Gud,  såsom  det  högsta  goda,  finner  känslan  sin  ro  och 
salighet,  oeh  kan  ej  af  något  annat  tillfredsställas.  Verlden,  såsom 
sammaufattningeu.  af  allt  relativt  eller  ändligt  godt,  kau  ej  tillfreds- 
ställa känslan  cllei'  vara  dess  väsendtliga  bestämningsgrund,  ty  njenui- 
skans  ande  kan  endast  i  föreningen  med  den  absoluta  personliga  an- 
den iinna  salighet.  Med  anledning  häraf  äi*  klai't  att  menniskans 
ursprungliga  känsla  hänför  sig  omedelbart  till  Gud,  och  endast  i  ho- 
nom kan  finna  sin  sauna  lust;  hvarföre  den  ock  aflägger  om  Guds 
tillvaro  ett  vittnesbörd,  som  ej  kan  jäfvas.  Detta  bevis  för  Guds 
tillvaro  kalla  vi  det  etidaimonistiska.  En  modification  af  detta 
bevis  uppkommer  genom  den  erfarenheten  att  hai*monien  emellan 
det  inre  och  yttre  lifvet,  som  hörer  till  saligheten,    ej    finnes  pä  jor- 
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den.  Derigenom  antager  den  ursprungliga  känslan  charakteren  af 
längtan,  och  en  fordran  uppkommer  att  Gud  skall  i  ett  annat  lif  än 
detta  jordiska  gifva  den  fulla  saligheten.  Denna  förra  af  det  evdai- 
inonistiska  beviset  förekommer  hos  Ka7it,  som  dock  satte  detsamma 
i  förening  med  det  moraliska  beviset,  och  derigenom  beröfvade  det 
sin  ursprunglighet  och  sjelfstäudighet.  Om  vi  taga  känslan  i  dess 
vidsträcktaste  bemärkelse  eller  såsom  menniskans  receptivitet,  så  kunna 
vi  säga  att  den  är  menskliga  väsendets  naturgrund,  och  att  andens 
öfriga  krafter  i  denna  mening  hafva  sin  rot  i  densamma.  Af  denna 
anledning  antaga  vi  att  de  öfriga  delarna  af  det  psychologiska  bevi- 
set, till  hvilka  vi  nu  öfvergå,  hafva  sin  utgångspunkt  i  det  evdaimo- 
nistiska. 

Menniskans  vilja  hänvisar  på  en  personlig  Gud,  emedan  menni- 
skan  fattar  sig  såsom  ett  fritt  väsende  endast  derigenom  att  hon  i 
sin  frihet  är  bestämd  af  en  absolut  fri  vilja.  Fri  är  endast  den,  som 
bestämmer  sig  sjelf  i  enlighet  med  sitt  sanna  ursprungliga  väsende. 
Då  nu  till  menniskans  ursprungliga  väsende  hörer  att  vara  förenad 
med  Gud,  så  att  hennes  vilja  är  ett  med  Guds  vilja,  så  måste  men- 
niskans frihet  bestå  deruti  att  hon  låter  sig  af  Gud  bestämmas  i  allt 
sitt  sträfvande.  Väl  finner  menniskan  att  hon  i  hvarje  yttring  af  fri 
verksamhet  är  närmast  beroende  af  den  henne  omgifvande  verlden, 
men  denna  kan  såsom  ett  opersonligt  väsende  icke  vara  den  magt,  af 
hvilken  hennes  fria  vilja  ytterst  bestämmes,  ty  derigenom  skulle 
menniskans  frihet  tillintetgöras.  Ej  heller  kan  menniskan  i  sina 
viljeyttringar  vara  ytterst  beroende  af  någon  annan  mensklig  vilja 
eller  af  summan  af  alla  menskliga  viljor,  ty  alla  dessa  äro  ändliga 
och  sjelf  va  beroende.  Den  menskliga  viljan  kan  endast  vara  beroende 
af  den  absoluta  personlighetens  vilja;  och  menniskans  frihet  består 
derföre  deruti,  att  hon  låter  sig  bestämmas  af  denna  vilja.  Det  be- 
vis för  Guds  tillvaro,  som  vi  sålunda  hemta  från  den  menskliga 
viljan,  i  det  att  denna  ursprungligen  hänvisar  på  en  absolut  urvilja 
såsom  sin  grund  och  utgångspunkt,  kalla  vi  det  ethiskt  theologiska 
beviset.  Detta  bevis  har  fått  namn  af  det  moraliska,  då  det  i  se- 
delagen och  samvetet  finner  ett  omedelbart  intyg  om  Guds  tillvaro. 
Uti  sedelagen  tillkännagifver  sig  Guds  vilja  hos  menniskan  såsom  en 
fordran  att  hon  skall  låta  sin  vilja  af  Guds  vilja  bestämmas.  Genom 
realiserandet  af  denna  fordran  uppnår  den  menskliga  friheten  sin 
fulländning.  Medvetandet  af  sedelagen  såsom  Guds  vilja  och  af  men- 
niskans pligt  att  den  följa  kallas  samvete,  och  detta  afgifver  således 
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ett  omedelbart  intyg  om  Guds  tillvaro;  hvarförc  ock  det  moraliska 
beviset  blifvit  kalladt  argumeiitum  a  conacientia  reoti.  Det  linnes 
redan  antydt  af  Cicero  ^)  och  Seneca  '^).  Det  oniniimnes  i  den 
Heliga  Skrift  (Rom.  2:  Ii,  15  jemf.  1:  32).  Det  Hnncs  hos  Me- 
lanchtoib,  Crusius,  Jacobi  m.  fl.  ^).  Det  sattes  ock  i  sammanhang 
med  mcnniskans  begär  efter  lycksalighet  och  antog  dä  följande  form: 
Dä  dygd  och  lycksalighet  mäste  förenas,  men  denna  förening  alls  icke 
af  naturen  eller  menniskan  kan  frambringas,  så  måste  en  Gud  finnas, 
som  åstadkommer  nämnda  förening.  Detta  bevis  anfördes  redan  af 
Abälard  och  Rainmjid  af  Sabu/ide,  men  utbildades  af  Kant.  Den 
sistnämnde  ville  derigenom  ingalunda  uppställa  något  bevis  för  Guds 
tillvaro,  emedan  man  ej,  enligt  hans  åsigt,  på  theoretisk  väg  kan  veta 
något  om  Gud,  utan  han  påstod  att  föreningen  af  dygd  och  lycksa- 
lighet är  en  fordran  af  menniskans  praktiska  förnuft.  Detta  förnuft 
ålägger  menniskan  att  eftersträfva  såsom  ändamål  det  högsta  goda, 
som  genom  friheten  är  möjligt  att  uppnå  i  denna  verld,  eller  alla 
förnuftiga  väsendens  sedlighet,  som  tillika  i  sig  inbegriper  å  ena  sidan 
deras  värdighet  att  vara  lycksaliga,  samt  å  andra  sidan  egandet  af  en 
mot  denna  värdighet  svarande  lycksalighet.  Så  visst  som  det  nu 
beror  på  menniskans  frihet  att  erhålla  den  förra  af  dessa  det 
högsta  godas  beståndsdelar,  nämligen  en  sinnesart  och  ett  handlings- 
sätt, som  öfverensstämmer  med  sedelagen,  eller  den  omtalade  värdig- 
heten, lika  litet  kan  hon  alltid  förskaiifa  sig  den  motsvarande  lyck- 
saligheten, emedan  denna  beror  af  naturen,  öfver  hvilkeu  menniskan 
blott  har  en  ganska  inskränkt  magt.  Denna  lycksalighet  måste  der- 
före  blifva  förverkligad  af  ett  annat  väsende,  som  kan  i  det  tillkom- 
mande lifvet  förena  värdighet  och  lycksalighet  med  hvarandra  *). 
Sålunda  var  Guds  tillvaro,  enligt  Kant,  en  fordran  af  det  praktiska 
förnuftet,  och  Religionen  gjordes  beroende  af  Moralen.  Det  sam- 
manhang, i  hvilket  det  moraliska  beviset  på  detta  sätt  sattes  med  det 
evdaimonistiska,  var  derföre  ingalunda  till  förmån  för  någondera,  utan 
fylla  de  sitt  ändamål  långt  bättre  då  de  äro  från  hvarandra  åtskilda. 
Om  detta  sammanhang  se  vidare  vid  bevisen  för  själens  odödlighet. 

Sluteligen    vilja    vi    fästa  oss  vid  menniskans   tänkande  väsende. 
Vi    finne    då    att    menniskan  tvingas  af  en  i  förnuftet  grundad  nöd- 


')  De  natura  Deorum  3,  35;  de  legibus  14.  ^)  Ep.  41. 

')  Se    Eahn,    Lehrbuch    des    chr.  Glaube.    Leipzig    1828,   p.    166;    Strauss, 
Glaubenslehre,  I,  p.  373. 

*)  Strauss,  Glaubenslehre,  I,  p.  374. 
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vfindigliet  att  i  allt  sitt  tänkande  utgå  från  och  återgå  till  ett  absolut 
väsende,  som  är  den  högsta  förening  af  tanke  och  vara.  Gud  är 
menniskans  ursprungliga  och  högsta  tanke,  som  i  sig  är  den  högsta 
realitet,  emedan  så  väl  menniskans  sjelfmedvetande,  som  hennes  tan- 
kar för  öfrigt  endast  i  och  genom  Gud  hafva  realitet.  I  den  ur- 
sprungliga tanken,  bvarigeuom  menniskan  skådar  sig  sjelf,  eller  i 
sjelfmedvetandet  begriper  eller  skådar  menniskan  sig  såsom  en  den 
högsta  intelligensens  tanke;  och  den  realitet,  som  hon  dervid  tiller- 
känner sig  sjelf  såsom  ett  personligt  väsende,  är  en  reflex  af  den 
högsta  personliga  intelligensens  realitet.  Då  menniskan  tänker  sig 
sjelf  såsom  verklig,  måste  hon  tänka  sig  Gud  såsom  verklig,  och 
emedan  hon  aldrig  upphör  att  göra  det  förra,  så  kan  hon  ej  heller 
upphöra  att  göra  det  seduarc.  Menniskan  är  en  Guds  tanke  och 
derföre  måste  hon  i  allt  sitt  tänkande  komma  till  Gud,  och  hans 
tillvaro  har  för  menniskan  samma  nödvändighet  som  hennes  sjelf- 
medvetande. Detta  är  den  egentliga  grunden  för  det  bevis,  som 
man  kallat  det  ontologiska,  och  som  i  den  vanliga  formua  sluter 
frän  föreställningen  om  Gud  till  hans  tillvaro.  Man  har  ock  velat 
fatta  det  ontologiska  beviset  så,  att  den  harmoni,  som  finnes  emellan 
subject  och  object.  tanke  och  natur,  och  som  är  ett  nödvändigt  vil- 
kor  för  all  verklig  kunskap,  skulle  vara  alldeles  omöjlig,  om  ej  en 
personlig  Gud  funnes  såsom  tankens  och  naturens  gemensamma  ur- 
sprung. Men  om  man  på  denna  väg  vill  komma  längre  än  till  en 
ursprunglig  enhet  af  subject  och  object,  eller  till  den  Schellingska 
subjectobjectiviteteii,  som  blott  är  den  abstracta  identiteten  eller 
indifferensen  af  subject  och  object,  så  måste  man  återgå  till  mensk- 
liga  sjelfmedvetandet,  som  hänvisar  till  en  personlig  urtanke,  till  ett 
ursprungligt  förnuft,  hvars  tankar  innebo  i  tingen.  Det  ontologiska 
beviset  antydes  i  Ap.G.  17:  24  ff.  Augustinus  framställde  något 
med  detta  bevis  analogt,  då  han  deraf,  att  sanningen  af  alla  och 
alltid  eftcrsträivas  såsom  något  visst  och  oföränderligt,  drog  den 
slutsatsen  att  Gud  såsom  den  högsta  sanning  måste  finnas.  Boei/iius 
sökte  bevisa  Guds  tillvaro  deraf,  att  det  ofullkomliga  måste  härledas 
från  det  fullkomligare  och  att  man  sluteligen  måste  stanna  vid  tanken 
på  det  fullkomligaste  väsende,  h vilket  således  måste  finnas  ^}.  Under 
medeltiden  utbildades  det  ontologiska  beviset  af  A?iseljn,  som  gaf  åt 
detsamma  dess  mest  brukliga  form.     Menniskan   måste   tänka  sig  ett 


')  Ilngenbnch,  Dogmengeschichtc  §   1?3. 
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det  liögsta  och  fullkomligaste  väseude,  meu  hon  kan  ej  luifva  denna 
tanke  utan  att  tillskiifva  den  realitet,  såsom  en  dess  nödvändiga 
egenskap,  emedan  ett  det  fullkomligaste  väseude,  som  blott  liinktes, 
men  ej  egde  reell  tillvaro,  ej  vore  det  fullkomligaste,  emedan  det 
öfverträlfades  af  ett  vilsende,  som  ej  allenast  tänktes,  utan  ufven 
existerade  i  verkligheten;  alltså  måste  Gud,  sasora  det  fullkomligaste 
viiseude,  ej  blott  existera  i  tanken,  utan  äfven  hafva  en  reell  till- 
vaix)  *).  Cartenius,  som  vidare  utbildade  detta  bevis,  ansiig  ej  att 
tillvaron  var  ett  kännetecken  pa  fullkomligheten  säsora  en  egenskap 
hos  Gud,  utan  hänförde  den  till  sjelfva  begreppet  Gud,  och  ansiig 
den  derföre  lika  litet  kunna  skiljas  frän  detta  begrepp  som  föreställ- 
ningen om  en  dal  kan  skiljas  frän  föreställningen  om  ett  berg.  Car- 
tesius  framställde  dessutom  ett  annat  bevis  för  Guds  tillvaro,  som 
har  sammanhang  med  det  ontologiska  beviset,  i  det  han  utgick  deri- 
fråu  att  idéen  om  Gud  var  hos  oss  inplaiitad;  och  då  orsaken  ej  kan 
hafva  mindre  realitet  äu  dess  verkan,  sä  måste  all  den  realitet,  som 
i  föreställningen  tillägges  idéen,  i  sjelfva  verket  tillkomma  Gud  så- 
som idéens  orsak  ').  Emot  detta  sednare  bevis  hafva  FeuerbacA 
och  StraJlSS  invändt,  att  Gudsidéen  är  förklarlig  ur  menniskans  be- 
nägenhet att  från  den  relativa  fullkomligheteu  hos  sig  sjelf  och  andra 
sluta  till  en  absolut  fullkomligbet,  och  att  man  således  ej  kan  säga 
att  denna  idé  nödvändigt  hänvisar  pä  Gud  såsom  dess  orsak.  Men 
dervid  har  denna  för  menniskan  nödvändiga  benägenhet  blifvit  lemnad 
alldeles  oförklarlig.  Mot  det  ontologiska  beviset,  sådant  det  af  An- 
selm framställdes,  gjordes  redan  under  hans  tid  flera  inkast  af  en 
munk  vid  namn  Gauiiilo.  I  sitt  verk:  Liber  jiro  i?isipienti  säger 
denne  att  tänkandet  af  en  sak  ingalunda  innebär  dess  verklighet,  samt 
att  många  falska  tankar  finnas,  som  ej  kunna  vara  verkliga.  Be- 
skaffenheten af  Gaunilos  inkast  upplyses  bäst  af  följande  af  honom 
anförda  exempel:  om  någon  talade  om  en  ö,  som  vore  fullkomligare 
och  herrligare  än  alla  bekanta  öar,  och  ville  sluta  till  dess  tillvaro 
deraf,  att  den  ej  vore  den  fullkomligaste  om  den  ej  funnes,  så  skulle 
man  råka  i  tvifvel  hvilkendera  man  borde  kalla  dåraktigare,  den,  som 
framställde  ett  sådant  bevis,  eller  den,  som  gillade  det  ^).  Detta 
inkast  framställdes  äfven  af  Cartesius,  som  emot  den  Anselmska 
slutsatsen  invände  att  den,  i  följd  af  pr<icnussen  att  Gud  måste  tänkas  ' 
såsom  sammanfattningen  af  alla  fuUkoraligheter,  borde  hafva  kommit 

')  Ilagenbach,  Dogmcngeschichte  §  163.     Munscher,  II,  pag.  32. 
2)  Sii-auss.  I,  p.  37G  £f.         ')  Hagenbach  §   103. 
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till  den  slutföljdeii,  att  tillvaron  såsom  en  fullkomligliet  mäste  tänkas 
tillhijra  Gud  och  ingalunda  att  tillvaron  måste  tillhöra  Gud  ^).  Kant 
utbildade  ytterligare  detta  inkast,  _  då  han  säger  att  tillvaron  ej  är 
en  fullkoralighet,  och  att  den  derföre  ej  med  nödvändighet  tillhör 
Gud,  tänkt  såsom  det  fullkomligaste  väsende.  Ett  begrepp  är,  enligt 
Kants  äsigt,  lika  fullkomligt  antingen  det  existerar  såsom  verkligt 
eller  icke;  och  för  att  upplysa  detta  framställde  han  det  bekanta 
exemplet,  att  hundra  tänkta  daler  ej  innehålla  mer  eller  mindre  an- 
tingen jag  verkeligen  eger  dem  eller  icke.  Idéen  om  Gud  är  af 
denna  anledning  ej  ofullkoraligare  om  den  blott  är  till  i  min  tanke 
än  om  den  tillika  finnes  i  verkligheten.  Satsen:  Gud  såsom  det 
fullkomligaste  väsende  är  verklig,  är  således  ej  en  analytisk 
sats,  i  hvilken  predikatet  är  gifvet  i  och  genom  subjectet,  utan  en 
synthetisk  sats,  i  hvilken  predikatet  är  tillkommet  från  annat  håll; 
och  man  kan  derföre  upphäfva  predikatet,  eller  Guds  tillvaro,  utan 
att  upphäfva  subjectet,  eller  Gud  såsom  det  fullkomligaste  väsende. 
Resultatet  af  den  kantiska  kritiken  är  att  menniskan  genom  sina 
förnuftsslut  blott  kan  veta  huru  Gud  af  henne  uppfattas,  men  ej  om 
eller  hvad  han  är  oberoende  af  denna  uppfattning.  Uti  det  ontolo- 
giska  beviset  blifver,  såsom  Kant  uttryckte  sig,  förnuftet  således 
transcendent,  så  att  det  går  öfver  sig  sjelft  och  vill  åstadkomma 
det  som  det  ej  förmår  ^).  Alla  dessa  inkast  emot  det  ontologiska 
beviset  innehålla  i  grunden  ett  och  detsamma,  nämligen  att  den  hos 
menniskan  nödvändiga  tanken  på  en  personlig  Guds  tillvaro  blott  är 
en  subjectiv  tanke,  som  ej  kan  göra  anspråk  på  objectiv  giltighet. 
Om  det  ej  kan  nekas  att  dessa  inkast  till  eu  del  varit  berättigade, 
nämligen  såsom  riktade  mot  den  vanliga  formen  för  det  ontologiska 
beviset,  enligt  hvilken  det  är  en  slutledning  från  en  blott  subjectiv 
föreställning  till  en  utifrån  kommande  objectiv  tillvaro;  så  hafva  de 
dock  sjelfva  äfven  utgått  från  eu  tanke,  som  skilt  sig  från  sin  in- 
nersta grund,  och  som  i  denna  abstraktion  visserligen  ej  kan  hos  sig 
finna  något  annat  än  subjectiva  tankeformer  utan  reelt  innehåll. 
Hegel  och  hans  skola  hafva  visat  det  otillfredsställande  och  oveten- 
skapliga i  denna  det  abstracta  förståndets  ståndpunkt.  Men  denne 
store  tänkare  och  de  som  conseqvent  utvecklat  hans  system  hafva 
fallit  i  en  motsatt  ytterlighet,  i  det  att  de  förblandat  den  raenskliga 
tanken    med    Guds    eget  varande.     Härigenom  har  för  dem   tillvaron 


')  Strauss  I,  pag.  396. 

*)  Ibid  p.  397.     Daub,  Prolegoiueiia  p.  .löO  f. 
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af  en  utom  vcrldcn  varande  personlig  Gud  försvunnit;  och  i  dess 
ställe  hafva  do  stannat  vid  en  absolut  tanke,  som  endast  genom 
sitt  fraratriidande  och  sin  utveckling  i  racnniskoandarne  eger  sjelf- 
medveteu  tillvaro.  livar  och  en  mcnniska  iir,  enligt  detta  system, 
ett  moment  i  den  absoluta  andens  utvecklingsprocess  och  kan  srdedes 
tänka  Gud  endast  dorigcnom  att  Gud  hos  henne  tänker  sig  sjclf  och 
derigenom  är.  Det  ontologiska  beviset  ilr  derföre  sannt,  om  man 
blott  inser  att  tänkandet  i  sin  rörelse  eller  sjelfutveckling  ej  är  skildt 
från  varandet  utan  är  detta  sjclft;  om  man  således  förändrar  satsen: 
Gtid  länkes,  derföre  är  han  till:  Gud  tänker,  det  vill  säga 
han  är,  så  innehåller  denna  sats  det  enda  sannt  spekulativa  beviset 
för  Guds  tillvaro  *).  Häraf  är  klart,  att  i  det  Hegelska  systemet 
fråga  ingalunda  är  om  en  personlig  Gud,  utan  endast  om  en  absolut 
ande,  som  är  verklig  derigenom  att  han  pantheistiskt  utvecklar  sig  i 
verlden;  och  derigenom  har  detta  system  och  den  form  det  gifvit 
det  ontologiska  beviset,  kommit  i  uppenbar  motsägelse  mot  det  chri- 
steliga  medvetandet.  Det  ontologiska  beviset  är  hvarken  ett  sam- 
manblandande af  Guds  vara  med  menniskans  tanke,  ej  heller  är  det 
en  slutsats  från  en  blott  subjectiv  tanke  till  Guds  för  denna  främ- 
mande objectiva  varande;  utan  det  innehåller  att  menniskan  i  allt 
sitt  tänkande  utgår  från  och  återgår  till  en  personlig  Gud,  hvars  till- 
varo har  för  menniskan  samma  visshet,  som  hennes  ursprungliga 
tanke,  eller  hennes  sjelfraedvetande. 

De  nu  angifna  bevisen  sammanfattade  till  ett  helt  utgöra  det 
psychologiska  beviset  för  Guds  tillvaro,  och  resultatet  af  dessa  bevis 
är  att  menniskoandens  alla  krafter  afgifva  vittnesbörd  om  Gud.  Kän- 
slan, viljan  och  tanken  finna  så  väl  sin  grund  som  sitt  mål  i  Gud. 
Derigenom  är  Guds  tillvaro  med  nödvändighet  grundad  uti  menni- 
skans personlighet;-  Det  psychologiska  beviset  sammanhänger  med 
och  är  grunden  för  det  bevis  för  Guds  tillvaro,  som  hemtas  från 
historiens  vittnesbörd.  Genom  sin  nödvändighet  för  menniskans  per- 
sonlighet måste  Gudsidéen  blifva  en  verldshistorisk  magt,  som  ge- 
nomtränger folkslagens  lif.  Den  är  kärnan  och  väsendet  uti  den 
menskliga  bildningen.  Denna  idé  saknas  derföre  icke  helt  och  hållet 
hos  något  folk,  som  höjt  sig  öfver  det  djuriska  tillståndet,  och  i  den 
mån  den  fått  utveckla  sig  i  sin  sanning  i  samma  mån  hafva  folken 
framgått    i    humanitet.      Gudsidéen    har    i    verldshistorien    lika    stor 


')  Hegel,  Religionsphilosophie,  p.  530  ff. 
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objectiv  uödväiidigliet  som  vi  i  det  föregående  funnit  den  ega  Stlb- 
jectiv  nödviindighct  för  den  nienskliga  personligheten.  Det  bevis  för 
Guds  tillvaro,  som  man  heratat  från  detta  förhållande,  har  blifvit 
kalladt  argiunenhim  a  conaensu  gentium.  Yi  fiuua  det  redan 
hos  Cicero  *).  Det  begagnades  tidigt  af  kyrkofäderna.  Cl/prianus 
säger:  lledan  de  vanliga  utropen  O  Gud!  Gud  ser  det!  hviika 
man  hör  af  alla  menniskor  och  vid  alla  tillfällen,  innehålla  ett  vitt- 
nesbörd om  Guds  tillvaro.  Af  ven  finnes  detta  bevis  hos  Cle7ne?lS 
Alexayidritius  och  Lactantius  ^).  Man  har  emot  det  historiska 
beviset  invändt,  att  folkslag  finnas,  som  icke  hafva  något  begrepp  om 
en  gudomlig  magt.  Men  om  så  är,  hvilket  dock  torde  vara  osäkert, 
så  bevisar  detta  endast  att  dessa  folkslag  äro  försjunkna  i  det  djuri- 
ska naturtillståndet  eller  ej  kommit  till  något  medvetande  af  i^in 
mensklighet.  Det  inkast  äter  som  Strauss  framställer  emot  detta 
bevis,  nämligen  att  man  ej  hos  folkslagen  i  allmänhet  bör  söka  vitt- 
nesbörd för  sanningen,  emedan  så  mycket  falskt  finnes  i  deras  före- 
ställningar ^),  vederlägges  derigenom  att  man  besinnar  att  det  hi- 
storiska vittnesbördet  om  Gudsidéen  måste  sättas  i  sammanhang  med 
det  psychologiska,  så  att  det  betraktas  endast  som  en  historisk  be- 
kräftelse på  detta. 

Eland  de  bevis  för  Guds  tillvaro,  som  utgå  frän  naturen,  inta- 
ger det  ko  sm  o  lo  gin  k  a  det  första  rummet.  Detta  bevis  utgår  deri- 
frän  att  verlden  är  tillfällig  eller  icke  hafver  sin  grund  i  sig  sjelf, 
och  drager  deraf  den  slutsatsen  att  en  absolut  personlighet  måste 
finnas,  som  är  vcrldens  grund,  hvarför  man  ock  kallat  detta  bevis 
argumeiituvi  a  contingenlia  mundi.  I  den  kedja  af  väsenden,  af 
hviika  menniskan  är  omgifven,  finner  hon  att  det  ena  är  orsak  till 
ett  annat;  och  ingenstädes  upptäcker  hon  en  dcu  första  orsak.  Men 
hon  kan  ej  stanna  vid  detta  oupphörliga  gående  från  orsak  till  orsak 
(regressus  in  infinitura),  utan  hon  måste  uppstiga  till  något,  som  är 
den  första  grunden,  ur  hviikcn  allt  annat  härledes,  men  som  sjelft  ej 
härlcdes  från  något  annat.  Beviset  finnes  antydt  i  den  Heliga  Skrift 
(Ps.  8;  Es.  40:  26;  llom.  1:  20;  Ebr.  3:  4;  11:  3).  Det  antydes 
ock  redan  af  Plato  och  Ariatoteles,  som  från  den  i  verlden  rådande 
rörelsen,  som  ej  har  sin  orsak  i  sig  sjelf,  drogo  den  slutsatsen  att 
något    måste    finnas,  som    har  grunden  till  sin  rörelse  i  sig  sjelft  *). 


1)  yat.  Deor.  I,  17. 

^)  Miinschcr,  Dogmengcscliichte  I,  png.  3r>4. 

^)  Glaubeuslehve,  I,  p.  395.         ■•)  Strams,  Glaubcuskhrc,  I,  Sfi?. 
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AugllSti7lUS  liäiivisar  i  sina  conffssionor  på  detta  bevis  ');  mon 
egeiiteligen  var  Diodorus  från  Taraus  den  förste  bland  de  äldre 
kyrkolärarena  som  brukade  det.  Verlden  och  menniskorna,  säger 
han,  äro  förunderliga  och  förgiingliga.  Men  en  förändring  utan  bör- 
jan låter  ej  tiinka  sig.  Dcrförc  måste  verlden  och  metiniskorna  hafva 
en  början.  Föriindringarne  i  elementerna  och  uti  de  af  dem  bildade 
kroppar  och  qvalitcter  bevisa  alltså  att  verlden  icke  är  utan  början 
och  ej  heller  hafver  tillvaron  genom  sig  sjelf,  utan  att  Gud  har 
skänkt  tillvaro  ät  allt  ^).  I  det  närmaste  på  sanuua  sätt  Johnnne.s 
Damascenus.  Han  utgår  äfven  derifrån  att  det  föränderliga  tqs- 
■jtrov,  måste  hafva  orsaken  till  sin  tillvaro  utom  sig,  och  således 
vara  skapadt.  Då  nu  allt,  som  vi  varseblifva,  är  föränderligt,  miiste 
det  vara  skapadt  af  en  upphofsraan,  som  sjelf  är  oföränderlig  och 
oskapad  ^).  Bland  medeltidens  Scholastiker  drog  Richard  af  S:t 
Victor  dcraf  att  något  finnes,  som  ej  är  till  från  evighet  och  genom 
sig  sjelft,  den  slutsatsen  att  något  måste  finnas,  som  är  evigt  och 
har  tillvaro  genom  sig  sjelft.  Thomas  af  Aquinitm  framställde  det 
kosmologiska  beviset  i  de  trenue  gestalter,  i  hvilka  det  hittills  före- 
kommit, då  han  först  följande  Plato  och  Aristoteles  sade,  att  allt  som 
rörer  sig  i  verlden  har  sin  rörelse  ej  ifrån  sig  sjelft  utan  från  något 
annat,  detta  åter  från  något  annat  o.  s.  v.  till  dess  man  kommer 
till  den  första  orsaken  till  all  rörelse;  sedan,  följande  Diodorus  frän 
Tarsus  och  Joh.  Damascenus,  slöt  fråu  verldens  föränderlighet  till  ett 
oföränderligt  väsende,  som  är  all  förändrings  orsak;  samt  sluteligen, 
följande  Richard  af  S:t  Victor,  fråu  verldens  tillfällighet  drog  den 
slutsatsen  att  ett  nödvändigt  väsende  måste  finnas  *).  Bland  lutherska 
dogmatiei  omnämner  Gerhard  det  kosmologiska' beviset.  Det  ombil- 
dades  sedan  af  Leib7iitz.  Allt  som  vi  varseblifva,  säger  han,  är  be- 
gränsadt  och  ändligt,  allt  ändligt  är  tillfälligt  och  har  ej  grunden  för 
sin  tillvaro  i  sig  sjelft.  Det  ena  tinget  har  sin  grund  i  ett  annat, 
det  närvarande  tillståndet  i  ett  tidigare  o.  s.  v.,  så  att  man  på  denna 
väg  aldrig  kan  komma  till  en  sjelfständig  grund.  Deraf  är  klart  att 
tillvarelsegrunden  för  hela  denna  samling  af  ändliga  ting,  som  vi 
kalla  verlden,  bör  sökas  utom  verlden  hos  ett  väsende,  som  har 
grunden  för  sin  tillvaro  i  sig  sjelft  ^).     På  samma  sätt  säger  Wolff, 

')  Couf.  X,  cip.  9.  ^)  Miinscker,  DogiuengeschiclUe  III,  pag.  270. 

■^)  Ilagenhach,  §   163.  Strauss,  I,  pag.  308. 

*)  Hagenbach,  S  163.  Jmf.  Mmischer,  II,  pag.  36. 

*)  Strauss  I,   p.  3G8. 
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att  emedan  allt  måste  liafva  en  grund,  man  sluteligen  måste  komma 
till  ett  väsende,  som  har  sin  grund  i  sig  sjelft  *).  Emot  detta  bevis 
hafva  flera  inkast  i  nyare  tider  blifvit  gjorda.  Kant  invänder  att 
menniskans  sätt  att  varseblifva  tingen  i  verlden  är  bundet  vid  hennes 
åskådningsformer,  rum  och  tid,  och  hennes  sätt  att  begripa  tingen 
är  bundet  vid  hennes  subjectiva  tankeformer;  att  menniskan  genom 
sin  varscblifuiug  och  sitt  förstånd  ej  uppfattar  verlden  sådan  den  i 
sig  sjelf  är,  utan  blott  sådan  den  visar  sig  för  henne.  Man  kan 
således  ej  påstå  att  verlden  i  sig  sjelf  är  tillfällig,  och  det  kosmologiska 
beviset,  som  utgår  från  detta  påstående,  har  af  denna  anledning  ej  en 
säker  utgångspunkt  ~).  Kants  inkast  mot  det  kosmologiska  beviset 
utgår  från  en  falsk  motsats  emellan  det  subjectiva  och  objectiva, 
emellan  ande  och  natur,  och  förlorar  derföre  hela  sin  vigt  för  hvar 
och  en,  som  inser  detta.  Den  erfarenhet,  som  menniskan  har  af 
verlden,  att  den  är  sammanfattningen  af  det  ändliga  och  tillfälliga 
och  derför  ej  har  sin  grund  i  sig  sjelf,  kan  ej  jäfvas;  ty  den  är 
grundad  i  det  med  menniskans  personlighet  omedelbart  förenade  reli- 
giösa medvetandet.  I  sammanhang  med  sin  kritik  öfver  kunskaps- 
förmågan framställer  Kant  ett  annat  inkast  emot  det  kosmologiska 
beviset,  som  först  antyddes  af  HuJiie.  Den  sednare  säger  att  caus- 
salitetslagen  aldrig  af  oss  användes  annorlunda  än  i  de  fall,  då  tvenne 
företeelser  följa  enligt  regeln  på  hvarandra,  och  då  slute  vi  från  den 
ena  såsom  verkan  till  den  andra  såsom  dess  orsak:  allt  propter  Aoo 
hvilar  på  det  ofta  varseblifna  post  hoc.  Om  orsaken  till  en  ver- 
kan, som  vore  den  enda  i  sitt  slag,  kunna  vi  ej  bilda  oss  någon 
föreställning.  Erfarenhet,  iakttagelse,  analogi  äro  de  ende  ledare, 
hvilka  vi  följa  vid  slutandet  från  verkan  till  orsak.  Nu  finna  vi  all- 
tid att  enskilda  företeelser  i  denna  verld  äro  verkan  af  andra  dylika; 
men  att  alla  dessa  enskildta  ting,  som  förhålla  sig  till  hvarandra 
som  orsak  och  verkan,  det  vill  säga  verlden  såsom  helt  betraktad, 
skulle  vara  verkan  af  en  utom  verlden  varande  orsak,  öfverensstäm- 
mer  ej  med  någon  analogi  och  är  derföre  en  helt  och  hållet  obe- 
rättigad slutsats.  Kant  utbildade  detta  Huraes  inkast  emot  det  kos- 
mologiska beviset,  sägande  att  förhållandena  af  grund  och  följd,  orsak 
och  verkan,  äro  blott  subjectiva  tankeformer,  bildade  inom  ändlig- 
hetens område  och  gällande  endast  för  detta,    samt  att  de  derföre  ej 


')  Kahnis  Dogmatik  I,  pag.  159. 

2)  Ilegel,  Philosophie  der  Religion.    Berlin  1840,   p.  502,  510.     Daub,   Pro- 
legomena  1839,  p.  3f»9  ff. 
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bestämda  ändamål,  eller  fasthellre  från  en  orsak,  som  handlar  med 
nödvändighet  analogt  med  det,  som  hos  djuren  kallas  /co7lst-in- 
stinkt  *).  llcdan  Spinoza  hade  af  samma  anledning  kallat  caussas 
finales  för  humana  figiiieiUa  et  deliria,  oeh  de  fransyska  materia- 
listerna framhöllo  sedermera,  att  naturen  icke  är  ett  verk  utan  en 
verkstad,  som  sjelf  förfärdigar  de  medel  och  verktyg  af  hvilka  den 
betjenar  sig.  Uegel  har  vidare  utvecklat  detta  inkast,  då  han  visar 
att  det  fysiko-theologiska  beviset  endast  förer  till  begreppet  af  en 
inom  verldsorganismen  lef vande  verldssjäl,  och  härutinnan  hafva 
Strauss,  Feiverbach  va.  fl.  följt  honom  ^).  Detta  inkast  kan  en- 
dast vederläggas  derigenom  att  man  vid  det  fysiko-theologiska  beviset 
betraktar  naturen  i  dess  sammanhang  med  menniskoanden,  så  att 
den  förres  ändamålsenlighet  sättes  i  närmaste  förening  med  menskliga 
viljans  frihet.  Menniskan  är  i  sina  viljeyttringar  på  mångfaldigt  sätt 
invecklad  i  och  beroende  af  natursammanhanget.  Hade  nu  detta 
sammanhang  sin  grund  i  en  opersonlig  verldssjäl,  så  skulle  menskliga 
friheten  derigenom  undertryckas.  Denna  frihet  fordrar  att  den  än- 
damålsenlighet, som  råder  i  naturens  inrättning,  har  sin  grund  uti  en 
absolut  personlig  ande.  Af  denna  anledning  tro  vi  att  det  fysiko- 
theologiska  beviset  erhåller  sin  bevisande  kraft  endast  derigenom  att 
det  sättes  i  sammanhang  med  det  psychologiska  (ethiko-theologiska). 
Uti  detta  sammanhang  sammanställas  menniskan  i  sin  egenskap  af 
viljande  ande,  hänvisande  på  en  absolut  urvilja  såsom  sin  bestära- 
ningsgrund,  med  naturen  och  betraktas  såsom  dess  högsta  yttring, 
och  endast  härigenom  finner  naturens  ändamålsenlighet  sin  rätta  för- 
klaring. Vi  anföra  här  Langes  ord:  Uti  den  fria  menskliga  hand- 
lingens ljus  uppenbarar  sig  naturens  ändamålsenlighet  såsom  yttring 
af  en  absolut  fri  handling  eller  såsom  frambragt  af  en  absolut  per- 
sonlighet ^). 

Emot  det  historiko-theologiska  beviset  hafva  samma  inkast  blif- 
vit  gjorda  som  emot  det  fysiko-theologiska.  Såsom  det  sistnämn- 
da beviset,  då  det  ej  förenas  med  det  psychologiska,  ej  med  nöd- 
vändighet förer  längre  än  till  antagandet  af  en  verldssjäl  såsom 
grund  till  naturens  ändamålsenlighet,  så  förer  det  historiskt-theologiska 
beviset    i    och    för    sig    ej    längre    än  till  antagandet  af  en  moralisk 


')  Strauss,  Glaubenslehre,  I,  p.  390. 

')  Hegel,  Religionsphilosophie,  p.  537  f.      Strauss,  Glaubensl.,  I.  p.  390  f. 

')  Dogmatik,  I,  p.  228. 
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rerldsorduing  såsom  grund  till  de  historiska  tilldragelsernas  ända- 
målsenlighet, och  till  detta  resultat  kom  Fichte  genom  sin  kritik  af 
detta  bevis.  Men  genom  förening  med  den  menskliga  viljans  intyg, 
sådant  detta  framställes  i  det  moraliska  hedset,  erhåller  det  historiskt- 
theologiska  beviset  en  religiöst  sedlig  charakter,  och  vi  hännsas  då 
till  en  absolut  fri  och  helig  vilja  såsom  de  historiska  tilldragelsernas 
ordnare,  hvarigenom  de  ledas  till  det  högsta  sedliga  mål,  nämligen 
menniskoslägtet^  utveckling  och  fulländning  till  ett  Guds  rike. 

Bevisen  för  Guds  tillvaro,  hvilka  vi  här  ofvan  framställt,  böra 
förenas  med  hvarandra,  på  det  att  det  ena  må  vara  det  andras  fyll- 
nad. Förenade  bilda  de  ett  helt,  som  gör  den  personlige  Gudens 
tillvaro  lika  viss,  som  naturens  och  menuiskans  tillvaro. 

Utom  de  här  ofvaa  nämnda  bevisen  fÖr  Guds  existens  har  man 
äfven  talat  om  ett  argumentuni  a  tuto  och  ett  argumentum  ab 
uiili.  Det  förra  utgår  derifrån  att  det  är  tvifvelaktigt  om  Gud 
finnes  eller  icke,  emedan  man  hvarken  kan  bevisa  det  ena  eller  an- 
dra. Men  vid  ett  sådant  förhållande  är  det  dock  säkrast  att  antaga 
Guds  tillvaro;  ty  om  en  Gud  ej  finnes,  sa  kan  det  ej  skada  meuni- 
skan  att  tro  på  hans  tillvaro,  men  om  han  åter  finnes,  sa  är  det 
ganska  vådligt  att  icke  tro  på  honom.  Det  sednare  går  åter  ut  på 
alt  visa  att  tron  på  Gud  är  för  menniskan  högst  nyttig,  för  sam- 
hällens bildande  m.  m.,  och  att  man  derföre  bör  antaga  att  en  Gud 
finnes.  Man  inser  lätt  att  dessa  bevis  sakna  allt  vetenskapligt  vär- 
de, och  vi  hafva  här  anfört  dem  blott  för  fuUstäudighetens  skull. 

Bevisen  för  själens  odödlighet. 

Likasom  vissheten  om  Guds  tillvaro,  så  är  ock  vissheten  om 
själens  odödlighet  nedlaggd  i  menniskans  religiösa  medvetande,  och 
sammanhänger  derföre  på  det  närmaste  med  hennes  personliga  väsen- 
de; och  likasom  bevisen  for  Guds  tillvaro,  så  äro  ock  bevisen  for 
själens  odödlighet  egenteligen  blott  ett  ådagaläggande  af  nämnda  för- 
hållande. Dock  vilja  vi  härvid  anmärka  att  odödlighetsbegreppet  ej 
är  i  menniskans  sjelfmedvetande  lika  primitivt,  som  Gudsbegreppet, 
men  att  det  förra  dock  omedelbart  härleder  sig  från  det  sednare. 
Med  anledning  häraf  skola  vi  vid  framställandet  af  bevisen  för  sjä- 
lens odödlighet  följa  samma  method,  som  vid  framställandet  af  bevi- 
sen for  Guds  tillvaro,  så  att  vi  skola  deducera  odödlighetsbegreppet 
ur  dess  sammanhang  med  menniskans  känsla,  vilja  och  tanke.     Först 
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vilja  vi  förutskicka  den  anniurktiingeu  om  orsaken  till  tviflet  på 
menniskans  odödlighet,  att  detta  härleder  sig  i  allmänhet  från  den 
pautheistiska  föreställningen,  att  menniskans  individualitet  är  ett  för- 
svinnande moment  i  Guds  egen  tillvaro,  h varigenom  både  Guds  och 
menniskans  personlighet  tillintetgöres  ').  Gud  blifver  då  en  i  oänd- 
lighet sig  expanderande  allmänhet,  som  aldrig  kommer  till  något 
eget  personligt  lif,  och  menniskans  personlighet  tillintetgöres  af  det 
allmänna,  i  det  att  detta  upphäfver  det  concreta  och  individuella,  i 
hvilket  menskliga  personligheten  subsisterar.  Af  denna  anledning 
linnes  ock  i  Fichtes,  Schellings  och  Hegels  pautheism  intet  rum 
för  själens  odödlighet;  och  ehuru  i  afseende  på  det  sistnämnda  sy- 
stemet Göschel  försökt  att  visa  motsatsen,  så  har  dock  Strauss 
tydeligen  ådagalaggt  inconseqvensen  af  ett  sådant  försök  ^). 

För  det  christligt  religiösa  medvetandet  är  det  väsendtligt  att 
tro  på  själens  odödlighet.  I  den  Heliga  Skrift  förekomma  talrika 
ställen,  som  äro  ett  uttryck  af  denna  tro.  Detta  är  synnerligast 
fallet  med  Nya  Testamentet,  då  deremot  i  Gamla  Testamentet  nämn- 
da tro  är  mera  dunkelt  uttryckt.  Dock  saknas  ingalunda  derstädes 
hänsyftningar  på  menniskans  odödlighet.  Christus  anför  sjelf  (Matth. 
22:  32)  ur  Moses  skrifter  att  Gud,  som  derstädes  (2  Mos.  3:  6,  16) 
kallar  sig  Abrahams,  Isaks  och  Jakobs  Gud,  är  de  lefvandes  och  ej 
de  dödas  Gud,  hvaraf  är  tydligt  att  Gud  genom  detta  sitt  yttrande 
för  Moses  tillkännagaf  att  Israeliternas  fäder  voro  lefvande  äfven 
efter  döden.  Dessutom  är  Israeliternas  föreställning  om  de  dödas 
rike,  der  de  efter  detta  lifvets  slut  samlades  till  sina  fäder  (1 
Mos.  15:  15;  23:  8  m.  fl.  jemf.  med  Pred.  12:  7;  Es.  14:  9  ff.),  ett 
bevis  på  att  de  i  äldre  tider  trodde  på  menniskosjälens  fortfarande 
efter  döden.  På  andra  ställen  finnes  själens  odödlighet  tydligare  ut- 
tryckt, såsom  Job  19:  25 — 27;  Ordspr.  15:  24;  Psalm.  16:  5  ff.; 
17:  15;  Es.  26:  19;  Dan.  12:  2,  3,  13.  Äfven  innehålles  läran  om 
odödligheten  i  de  herrliga  typiska  profetiorna  om  ett  kommande 
Israels  rike,  såsom  i  Ezech.  37;  Es.  25:  C  ff.  m.  fl.  och  i  synnerhet 
i  Os.  13:  14,  der  den  typiska  omklädnaden  är  nästan  bortlaggd. 
Likaså  finnes  denna  lära  framställd  i  berättelserna  om  de  dödas  upp- 
väckande (2  Kon.  4:  20  ff.),  och  om  raenniskors  upptagande  till  him- 
melen  (1  Mos.  5:  24;  2  Kon.  2:  1  ff.).  I  Gamla  Testamentets  apo- 
cryfiska    böcker    uttalas    odödlighetsläran    mera    bestämdt,  såsom   i  2 

')  Strauss,  Glaubeuslehre  I,  g  33;  11,  p.  727.  731. 
*)  Glanbenslehre  II,  p.  697  ff. 
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Maccab.  7:  9  ff.;  12:  43  ff.;  14:  46.  I  Nya  Testamentet  läres  odöd- 
ligheten på  det  bestämdaste  och  tydligaste,  och  den  framträder  der 
nästan  lika  allmänt  som  läran  om  en  personlig  Gud.  Med  anledning 
häraf  och  af  nämnda  lärors  nära  sammanhang  med  hvarandra  är 
odödlighetsbegreppet  så  nära  införlifvadt  med  det  christligt  religiösa 
medvetandet,  att  det  utgör  en  del  af  dess  väsendtliga  innehåll; 
och  det  har  ock  såsom  sådant  gjort  sig  gällande  i  alla  tider  inom 
christenheten,  ehuruväl  mycken  olikhet  förefinnes  i  det  sätt,  på 
hvilket  kyrkolärarena  fattat  detta  begrepp  '). 

Vi  upptaga  först  det  bevis  för  själens  odödlighet,  som  hemtas  från 
meuniskans  ursprungliga  känsla.  Såsom  vi  redan  sett  (§  7)  fattar 
menniskau  sig  ursprungligen  i  känslan  såsom  varande  till  sin  indivi- 
dualitet af  Gud  bestämd.  Emedan  Gud  genom  bestämraandets  hand- 
ling gör  menniskan  delaktig  af  sitt  lif,  som  är  det  odödliga  lifvet 
sjelft,  så  måste  menniskan  i  sin  bestämdhet  af  Gud  fatta  sig  såsom 
odödlig.  Deraf  att  odödligheten  gör  sin  magt  gällande  hos  den 
menskliga  personligheten,  då  denna  ännu  tillhör  tiden,  följer  ingalun- 
da, såsom  i  Hegelska  systemet  läres,  att  den  är  blott  gällande  för 
tiden,  så  att  den  endast  vore  den  egenskap  hos  anden,  hvarigenom 
dess  inre  allmänhet,  dess  kraft  att  höja  sig  öfver  allt  ändligt  skulle 
gifva  sig  tillkänna  inom  ändlighetens  område  ^);  ty  Gud,  som  genom 
bestämmandets  handling  är  menniskans  odödliga  lif,  är  ej  en  inom 
ändlighetens  område  gällande  allmänhet,  utan  han  är  en  bortom  eller 
uppöfver  tiden  varande  evig  personlighet,  och  derföre  är  ock  menni- 
skans odödlighet  ett  evigt  personligt  lif,  som  ej  är  inskränkt  inom 
ändlighetens  område.  Detta  odödliga  lif  är  för  känslan  det  högsta 
goda  eller  det  saliga;  och  emedan  det  ej  realiseras  i  sin  fullhet 
här,  så  aflägger  det  i  menniskans  ursprungliga  känsla  ett  vittnesbörd 
om  sig  uti  längtan  efter  den  bortom  tid  och  ändlighet  sig  fullkom- 
nande saligheten.  Detta  bevis  för  själens  odödlighet  kalla  vi  det 
evdaimonistiska.  Det  har,  såsom  fallet  var  vid  det  evdaimonistiska 
beviset  för  Guds  tillvaro,  af  den  Kantiska  skolan  blifvit  satt  i  sam- 
manhang med  det  moraliska  beviset;  men  det  är  dock  sjelfständigt 
och  af  detta  sammanhang  oberoende. 

De  bevis  för  själens  odödlighet,  till  hvilka  vi  sedan  öfvergä, 
hemtas  från  menniskans  sig  sjelf  bestämmande  väsende.  Menniskans 
vilja  är,  såsom  vi  förr  funnit,  i  sin  frihet  bestämd  af  Guds  vilja,  och 

')  Mmscher,  Dogmengeschichte,  II,  §  152;  IV,  g  101. 

')  Uegel,  Religionsphilosophie,  II,  pag.  220.    Strauss,  Glaubenslehrc,  II,  p.  737. 
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derigenom  hänvisar  den  på  en  oändlig  fullkomliglict  såsom  raenni- 
skans  bestämmelse,  hvilkcn  hon  endast  såsom  odödlig  kan  uppnå. 
Detta  bevis  för  själens  odödlighet  kalla  vi  det  etkiskt-teleologiska. 
Då  den  gudomliga  viljan  i  sedelagen  är  bestämningsgruud  för  den 
menskliga  viljan,  så  är  det  ock  genom  sedelagen,  som  menniskans 
vilja  får  sin  bestämmelse  för  odödligheten.  Medvetandet  häraf  gifver 
sig  tillkänna  i  samvetet,  som  afgifver  ett  vittnesbörd  om  att  menni- 
skan,  såsom  viljande  ande,  är  af  Gud  bestämd,  och  äfven  dömer 
raenniskan  i  enlighet  dermed.  Genom  denna  dom  försättes  menni- 
skan  utom  alla  tidsförhållanden,  ty  saravetet  vet  ej  af  någon  tid; 
och  derföre  vittnar  ock  samvetet  hvarje  gång  det  dömer  meuniskan 
att  hon  är  odödlig.  Genom  detta  bevis,  som  blifvit  kalladt  det  mo- 
raliska, har  det  ethiskt-teleologiska  beviset  nått  sin  fulländning. 

Emot  det  ethiskt-teleologiska  beviset,  som  vanligast  framstått 
under  den  formen,  att  menniskan  måste  vara  odödlig  för  att  fylla  sin 
bestämmelse  och  utveckla  de  anlag  Gud  gifvit  henne,  och  som  här 
ej  finna  sin  utveckling,  har  man  gjort  det  inkastet,  att  odödligheten 
af  samma  orsak  vore  nödvändig  för  hvarje  outveckladt  naturlif  *). 
Men  härtill  svaras  att  endast  menniskans  anlag  hafva  en  sedlig 
bestämmelse  eller  äro  bestämda  af  Gud  och  till  Gud;  och  derföre 
hafva  de  en  intensiv  oändlighet,  hänvisande  på  en  öfver  tiden  upp- 
höjd utveckling  och  fälländning.  Vidare  har  man  anmärkt  att  men- 
niskans anlag  ej  kunna  vara  oändliga,  emedan  hennes  individualitet 
just  består  i  deras  inskränkthet  ^).  Härtill  svaras  att  de  skrankor, 
som  tillhöra  menskliga  individualiteten,  alls  icke  strida  emot  mensk- 
liga anlagens  oändlighet,  emedan  Gud  sjelf  sätter  dessa  skrankor  och 
gifver  dem  derigenom  oändlighet.  Menskliga  individualiteten  är  af 
Gud  bestämd  och  den  har  just  i  denna  bestämdhet  sin  oändlighet. 
Den  pantheistiska  riktningen  misskänner  detta,  emedan  den  ej  vet 
af  någon  annan  oändlighet  än  den  opersonliga  allmänna;  och  derföre 
gör  den  menskliga  individualiteten  till  ett  försvinnande  moment  i 
slägtets  allmänna  lif  •''). 

Kant  har  förenat  det  evdairaonistiska  beviset  med  det  moraliska 
till  ett  bevis  under  namn  af  det  moraliska.  Vi  tro  visserligen  att 
de  nämnda  bevisen  rätteligen  betraktas  hvar  för  sig,  såsom  vi  här 
ofvan  gjort;  men  vi  böra  dock  här  göra  afseende  på  deras  förening, 
emedan    den    så    ofta    förekommit.     Det  bevis  för  själens  odödlighet. 


')  Strauss,  Glaubenslehre,  II.  p.  715.     *)  Ibid.  p.  716.     ^)  Ibid.  p.  718. 
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som  hemtas  af  denna  förening,  bvilar  pu  följande  slutsats.  Då,  en- 
ligt samvetets  vittnesbörd,  dygden  bör  vara  förenad  med  lycksaligbet 
och  lasten  med  olycksalighet,  men  en  sådan  förening  ingalunda  hnr 
kommer  till  stånd,  så  måste  den  vara  förbehållen  åt  ett  annat  lif. 
Detta  bevis  autydes  redan  i  N.  T.  af  Ap.  Paulus  (1  Cor.  15:  19,32). 
Emot  detsamma  kan  samma  inkast  göras,  som  emot  Kants  moraliska 
-bevis  för  Guds  tillvaro,  nämligen  att  dygdens  belöning  och  lastens 
straff  redan  inträöa  här,  och  att  man  derföre  ej  för  denna  orsak  be- 
höfver  antaga  själens  odödlighet.  Nekas  kan  icke  att  detta  inkast 
är  i  visst  hänseende  berättigadt,  nämligen  då  det  riktas  emot  den 
form,  under  hvilken  detta  bevis  ofta  förekommer,  då  det  förnekar 
eller  misskänner  den  nämnda  i  tiden  försiggående  vedergällningen; 
men  då  man  velat  använda  detta  inkast  för  att  helt  och  hållet  till- 
intetgöra det  bevis  för  själens  odödlighet,  som  hemtas  från  samvetets 
dom  *),  så  må  deremot  anmärkas  att  den  vedergällning,  som  redan 
här  i  tiden  drabbar  menuiskan  genom  samvetets  dom,  ingalunda 
utesluter  den  eviga  vedergällningen,  utan  fasthellre  hänvisar  på  denna. 
Guds  dom  i  samvetet  är  till  sin  natur  evig  och  ehuru  den  sker  i  ti- 
den har  den  sin  grund  och  sitt  mål  i  evigheten  och  är  derföre  att 
anse  såsom  en  profetia  om  den  eviga  domen  i  det  odödliga  lifvet. 
Dessutom  må  ock  anmärkas,  att  den  disharmoni  emellan  det  inre  och 
yttre,  som  ofta  här  i  tiden  förekommer,  i  det  att  den  dygdige  måste 
genom  lidande  fulländas,  för  det  christiigt  religiösa  sinnet  är  en  följd 
af  synden,  och  att  den  derföre  måste  såsom  en  sådan  följd  upphäf- 
vas,  hvarföre  ock  en  annan  tingens  ordning  måste  vidtaga,  der  det 
inre  och  yttre,  ande  och  natur,  stå  med  hvarandra  i  full  harmoni. 

Från  menniskans  tänkande  väsende  hemtas  det  bevis  för  själens 
odödlighet,  att  meuniskan  genom  medvetandets  enhet  eller  identitet 
tvingas  att  tänka  sig  själen  såsom  ett  enda  odelbart  väsende,  som  i 
sig  är  oförstörbart.  Detta  bevis  kalla  vi  det  ontologinka  eller  me- 
tafysislca.  Det  har  vanligen  blifvit  framstäldt  under  den  formen 
att  själen  ej  kan  förgås,  emedan  den  är  enkel  och  odelbar.  Härvid 
är  dock  att  märka,  att  odödligheten  ej  kan  bevisas  af  enkelheten 
eller  odelbarheten  blott  såsom  sådan,  ty  man  kan  ock  säga  att  dju- 
rets själ  är  en  enda  odelbar  enhet.  Menniskans  ande  är  odödlig 
emedan  den  ej,  såsom  djuret,  blott  lefvcr  slägtets  lif  eller  uppgåi*  i 
detta,  utan  är  i  sjelf/iiedveta?idet  en  enhet,  en  monad,  som  vet   sig 


')  Strauso;  Glaubeusiflue,   II,  pan-   /Oti  fl. 
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till  sitt  väsende  vara  bestiiind  af  Gud,  den  absoluta  uinionadcii,  och 
derigenom  delaktig  af  hans  odödliga  lif.  Menniskau  kan  ej  tiinku 
sig  sjelf  utan  att  liuna  det  hon  i  hänseende  till  den  euhet,  som  ut- 
gör hennes  väsendes  innersta  grund,  är  en  Guds  tanke,  en  idé,  som 
ej  kan  lorgäs.  De  inkast,  som  af  Strauss  blifvit  gjorda  mot  detta 
bevis,  äro  riktade  emot  den  form,  i  hvilkcn  det  förekommer  hos 
Leibnitz.  Materien  är,  säger  Leibnitz,  i  och  för  sig  nägot  helt  och 
hållet  passivt,  och  så  väl  dess  yttre  rörelse  som  dess  inre  rörelse  af 
känsla  och  medvetande  kau  endast  komma  från  ett  annat  håll,  från 
en  activ  princip,  hvilken  vi  benämna  själ.  Denna  sednare  kan  derföre 
ej  vara  utsträckt  i  rummet  eller  bestå  af  utom  hvarandra  liggande 
delar,  ty  då  skulle  den  tillhöra  materien.  Men  är  den  icke  utsträckt 
i  rummet,  så  är  den  oförstörbar,  det  är,  såsom  medveten  menniskosjäl 
odödlig.  Häremot  invänder  Strauss  att  den  motsats  emellan  materic 
och  ande,  kropp  och  själ,  frän  hvilken  beviset  utgår,  är  falsk;  ty 
kropp  och  själ  äro  ej,  såsom  denna  dualistiska  åsigt  förutsätter,  tvenue 
sjelfständiga  individer,  utan  de  äro  med,  i  och  genom  hvarandra,  och 
deras  enhet  bildar  hela  menniskau.  Derföre  kan  det  ej  vara  fråga 
om  en  söndring  emellan  båda,  hvarigcnom  kroppen  skulle  dö  och 
själen  blifva  odödlig,  lika  litet  som  man  kan  tala  om  att  medelpunk- 
ten i  en  cirkel  skulle  vara  qvar,  sedan  man  förstört  omkretsen  *). 
Detta  inkast  är  visserligen  berättigadt,  så  vida  det  är  riktadt  emot 
den  nyssnämnda  dualistiska  skiluaden  emellan  själ  och  kropp,  ande 
och  natur.  Men  då  Strauss  deraf  drager  den  slutsatsen  att  själen 
måste  dö  med  den  jordiska  kroppen,  förbiser  han  att  menniskosjälens 
individuella  tillvaro  ej  med  nödvändighet  är  fästad  vid  den  förgäng- 
liga kropp,  som  blifver  ett  lik  i  döden;  samt  att  den  form,  som 
tillhör  själen  såsom  ett  individuellt  väsende,  icke  kan  förgås,  ty  den 
utgör  den  yttersta  delen  af  dess  oförstörbara  bestämdhet;  han  förbiser 
att  denna  själens  form  är  den  jordiska  kroppens  väsendtliga  kärna, 
dess  idealitet,  som  genomtränger  hvarje  dess  del  och  som  ej  kan  för- 
störas ").  Derföre  talar  ock  Apostelen  om  andeliga  kroppar  (1  Cor. 
15:  44).  Den  ofvannämnda  påstådda  olösliga  förbindelsen  emellan 
den  materiella  kroppen  och  anden  har  Materialismen  funnit  be- 
kräftad af  den  erfarenheten,  att  andens  functioner  synas  bero  af 
kroppens  nerver,  så  att  då  de  sednare  störas,  äfven  de  förra  rubbas, 
och  då  de  sednare  försvagas,  t.  ex.  under  ålderdomen,  äfven  de  förra 

')  Strauss,  Glaubenslehrc,  II,  p.  725  ff. 
^)  Lange,  Dogmatik,  I,  p.  253. 
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förslappas.  Men  härvid  anmärkes,  att  ehuru  anden  i  sin  jordiska 
tillvaro  är  bunden  vid  det  kroppsliga  organet,  så  att  dess  verksam- 
het till  någon  del  beror  deraf,  så  följer  dock  ingalunda,  att  an- 
den till  sitt  väsende  är  så  införlifvad  med  den  kroppsliga  materien, 
att  den  skulle  försvinna  eller  upplösas  med  den  materiella  kroppen. 
Dessutom  framställer  ock  Strauss  ett  annat  från  pantheismen  taget 
-inkast  emot  själens  odödlighet,  i  det  han  säger  att  den  nyare  tidens 
spekulativa  verldsäsigt  sätter  det  substantiella  ej  hos  det  individuella, 
utan  hos  den  absoluta  anden,  till  hvilken  de  individuella  väsendena 
förhålla  sig  såsom  vexlande,  uppkommande  och  försvinnande  acci- 
dentier,  eller  såsom  öfvergåeude  handlingar  af  den  absoluta  andens 
immanenta  negativitet  ^).  Men  detta  inkast  faller  dock  med  den 
pantheistiska  filosofi,  som  framkallat  det.  Denna  filosofi  har  ej  något 
rum  för  ett  verkligt  personligt  lif,  och  arbetar  derföie  med  en  inre 
falskhet,  som  förer  den  mot  dess  upplösning.  Den  har  ock  derföre 
redan  till  en  del  öfverlefvat  sig  sjelf  och  måst  lemna  rum  för  en 
spekulation,  som  sträfvar  att  åt  det  personliga  lifvet  häfda  dess  rätt, 
och  som  derföre  vill  åt  den  menskliga  individualiteten  inrymma  det 
personliga  lifvets  odödlighet. 

De  ofvan  anförda  bevisen  för  själens  odödlighet  böra  med  hvar- 
andra  förenas,  och  utgöra  i  denna  förening  ett  helt,  som  bevisar  att 
själens  odödlighet  hörer  till  menniskans  personlighet,  och  att  den  ej 
kan  skiljas  frän  den  sednare  utan  att  helt  och  hållet  tillintetgöra 
den.  Afven  är  af  föregående  framställning  tydligt,  att  odödlighets- 
begreppet" är  i  menniskans  religiösa  medvetande  ett  nödvändigt  ko- 
roUarium  till  Gudsbegreppet,  och  att  dessa  begrepp  stå  och  falla 
med  hvarandra.  I  det  föregående  hafva  vi  visat  att  odödlighetsbc- 
greppet  har  en  subjectiv  nödvändighet  för  raenniskan.  Men  vi  finna 
denna  på  ett  objectivt  sätt  bekräftad  derigenom  att  historien  afläg- 
ger  vittnesbörd  om  odödlighetsbegreppets  allmänhet  bland  folkslagen. 
Detta  vittnesbörd  har  man  framställt  under  form  af  ett  historisht 
bevis  för  själens  odödlighet,  innehållande  att  alla  folkslag,  som  kom- 
mit till  medvetande  af  sin  raensklighet,  hafva  haft  detta  begrepp,  och 
att  ju  mera  detta  medvetande  varit  hos  folken  utbildadt,  desto  tydli- 
gare och  bestämdare  har  ock  odödlighetsbegreppet  framträdt.  Såsom 
Gudsbegreppet  är  en  objectiv  i  historien  framträdande  magt,  så  är 
äfven  förhållandet  med  odödlighetsbegreppet  i  och  for  sitt  samman- 
hang med  det  förra. 

')  Strauss,  Glaubenslehre,  II,  p.  726  ff. 
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kunna  användas  pÄ  det  eviga  och  oändliga,  hvilket  dock  sker  i  det 
kosmologiska  beviset  *).  Det  sanna  i  Ilumcs-Kantiska  kritiken  af 
detta  bevis  är  att  den  slutsats,  hvarigenora  vi  slute  från  vcrldens 
tillfällighet  till  Gud  såsom  verldens  orsak,  ej  har  någon  nödvändig 
grund  i  de  ändliga  och  tillfälliga  tingen  sjelfva;  emedan  dessa  blott 
framställa  den  motsägelse,  som  ligger  uti  ändlighetens  beständiga 
gång  från  orsak  till  orsak.  Näranda  motsägelse  har  ock  derföre  af 
Hegel  blifvit  upphäfven  på  ett  helt  annat  sätt  än  genom  antagandet 
af  en  personlig  Gud  såsom  verldens  grund.  Hegel  säger  nämligen 
att  det  tillfälliga,  som  hörer  till  verlden,  blott  är  ett  sken  och  ej 
sanning,  samt  att  den  sednare  finnes  om  man,  borttagande  enskild- 
hetens och  tillfällighetens  form,  fattar  verlden  såsom  ett  allmänt  nöd- 
vändigt varande,  såsom  Guds  sjelfmanifestation.  Den  Hegelska  kriti- 
ken af  det  kosmologiska  beviset  går  egentligen  ut  på  att  förvandla 
caussalitetsförhållandet  emellan  Gud  och  verlden  till  ett  substantiali- 
tetsförhållande.  Det  som  erfares  såsom  tillfälligt  och  föränderligt  är, 
enligt  denna  kritik,  blott  de  yttre  vexlande  formerna  eller  det  acci- 
dentella  i  verlden,  men  ingalunda  sjelfva  verldens  substans,  som  be- 
står och  är  oföränderlig  under  all  vexling.  Den  primitiva  grund 
och  nödvändiga  orsak  till  alla  vexlingar  och  förändringar,  som  men- 
niskan  tvingas  att  antaga,  behöfver  således  ingalunda  vara  en  per- 
sonlig Gud,  utan  kan  lika  väl  vara  den  i  alla  vexlande  former  be- 
stående verldssubstansen  ^).  Det  falska  i  den  Humes-Kantiska  kriti- 
ken af  det  kosmologiska  beviset  är  påståendet  att  caussalitetslagen 
blott  är  en  subjectiv  tankeform,  som  gäller  endast  om  de  ändliga 
tingen  i  deras  följd  på  hvarandra;  då  den  likväl  är  grundad  med 
objectiv  visshet  i  menskliga  tanken,  och  har  der  sin  nödvändiga  ut- 
gångspunkt, i  det  att  den  derstädes  eger  en  ursprunglig  tillämpning 
på  Gud  såsom  den  absoluta  grunden  till  allt.  Att  betvifla  detta  är 
att  tvifla  på  menskliga  medvetandets  sanning.  Det  kosmologiska  be- 
viset får  derföre  sin  bevisningskraft  endast  derigenom  att  det  sättes 
i  sammanhang  med  det  psychologiska  (ontologiska)  beviset.  I  detta 
sammanhang  finner  äfven  Hegels  uppfattning  af  det  kosmologiska 
beviset  sin  vederläggning,  i  det  att  den  pantheistiska  verldsåskådnin- 
gen  helt  och  hållet  strider  emot  det  i  menskliga  personligheten  grun- 
dade religiösa  medvetandet,  som  intygar  att  menniskan,  och  således 
äfven    verldsorganismen,    af   hvilken    menniskan    är  en  del,  icke  kan 

')  Strauss,  Glaubenslehre,  I,  p.  380.        ^)  Ibid.  p.  382. 
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till  sitt  väsende  och  siu  grund  vara  bestämd  af  en  opersonlig  or- 
sak, vare  sig  en  verldssubstans  eller  en  i  oändlig  utveckling  sig 
expanderande  andemagt. 

I  närmaste  sammanhang  med  det  kosmologiska  beviset  står  det 
Teleologiska,  enligt  hvilket  den  ändamålsenlighet,  som  herrskar  i 
verlden,  hänvisar  pä  en  absolut  förnuftig  och  viljande  ande  såsom 
^in  grund.  Redan  de  hedniska  filosoferna  hafva  lemnat  antydningar 
om  detta  bevis.  Anaxagoras  framställde  vovs  såsom  verldsord- 
naren,  och  Socrates  uttalade  den  satsen  att  det  nyttiga  och  ända- 
målsenliga ej  kan  vara  ett  verk  af  tillfälligheten,  utan  hänvisar  till 
en  förståndig  afsigt;  äfveu  slöt  han  från  den  ändamålsenliga  inrätt- 
ningen synnerligast  af  menniskokroppen  till  en  naturens  intelligenta 
upphofsraan.  Pkilo  omnämnde  detta  bevis  då  han  liknade  verlden 
vid  ett  konstverk,  som  måste  härleda  sig  frän  en  god  och  fullkomlig 
konstnär  ').  I  Gamla  Testamentets  skrifter  förekommer  beviset  på 
flera  ställen  (Ps.  19;  Vish.  13).  I  Nya  Testamentet  omtalas  det  i 
Ap.G.  14:  17  f.;  Rom.  1:  19  f.  m.  fl.  Hos  kyrkofäderna  användes 
det  tidigt.  Så  säger  T/teopfiUus  från  Antiochia:  Då  vi  se  ett 
väl  rustadt  skepp  segla  på  hafvet  och  landa  i  hamnen,  så  tro  vi  att 
en  styrman  befinner  sig  deipå.  På  samma  sätt  öfvertygas  vi  att  det 
finnes  en  Gud,  som  regerer  all  ting,  ehuru  vårt  kroppsliga  öga  ej 
skådar  honom.  Minucius  Felix  säger:  Då  du  höjer  ditt  öga  till 
himmelen,  eller  då  du  skådar  det  som  är  under  himmelen  och  om- 
kring dig,  hvad  kan  då  vara  tydligare  och  säkrare  än  att  ett  väsen- 
de finnes,  som  eger  det  mest  upphöjda  förstånd,  genom  hvilket  hela 
naturen  röres  och  regeras  ^).  AthanasiUS  har  utförligt  framställt  detta 
bevis.  Han  säger:  Om  Phidias  bildstoder  berättas  att  man  på  deras 
form  straxt  igenkände  konstnären,  ehuru  denne  var  frånvarande.  Hvil- 
ken  skulle  då  icke  mycket  mera,  dä  han  betraktar  himmelens  om- 
krets, solens  och  månens  lopp,  stjärnornas  ställningar  och  kretsrörel- 
ser, som  ehuru  olika  och  sinsemellan  motsatta  dock  iakttaga  en  lik- 
formig ordning,  deraf  sluta  att  dessa  ting  ej  ordnat  sig  sjelfva  utan 
att  en  skapare  ordnat  dem.  Dessutom  anför  Athanasius  många  an- 
dra fysiko-theologiska  grunder,  såsom  vexling  af  dag  och  nattj  af 
årstiderna  m.  m.,  och  lägger  dervid  mycken  vigt  på  den  harmoni, 
till  hvilken  de  olikartade  tingen  förenas.  Afven  förekommer  beviset 
mer  och  mindre  utfördt    hos   Gregorius  Naziameims,    Gregorius 

')  Strauss,  Glaubenslehre,  I,  p.  370  f. 
^)  Miinscher,  DogmeugescliiclUe,  I,  p.  3.")i. 
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Nyssenus,  Basilius,  Ambrosius  och  Augustinus  ').  Johannes 
DamasceilWS  följde  i  frainstillluingcn  af  detta  bevis  Athaiiasius  och 
Gregorius  Nazianzemis  ^).  Under  medeltiden  begagnades  det  al'  Hugo 
af  S:t  Victor,  Joh.  Scotus  Erigena  och  Thomas  af  Aquinum. 
Af  de  lutherska  reformatorerna  npptog  Melanchton  nämnda  bevis, 
hvarefter  det  småningom  kom  ur  bruk  tills  det  genom  Wolffs  natur- 
liga theologi  åter  infördes.  Då  beviset  utgår  från  ändamålsenligheten 
i  naturens  rike  har  det  fått  namn  af  det  fysiko-theologiska,  och 
då  det  utgår  från  den  ändamålsenlighet,  som  herrskar  i  de  historiska 
tilldragelserna,  har  det  blifvit  kalladt  det  historiko-theologislca  be- 
viset. Uti  historien  finnas  nämligen  handlingar,  som  åstadkomma  de 
allrastörsta  och  vigtigaste  förändringar,  utan  att  dock  dessa  föi-ändrin- 
gar  varit  åsyftade  af  dera,  som  handlingarna  utförde.  Man  kan  dä 
ej  antaga  att  följden  af  dessa  handlingar  varit  blott  tillfällig,  utan 
man  måste  fast  hellre  anse  densamma  hafva  blifvit  afsedd  och  ordnad 
af  en  gudomlig  vilja.  Det  historiko-thcologiska  beviset  har  oftast 
varit  föreuadt  med  det  fysiko-theologiska  och  utgör  tillsaramans  med 
detta  hela  omfånget  af  det  så  kallade  Teleologiska  beviset  för  Guds 
existens.  Detta  sednare  bevis  saramanhänger  på  det  närmaste  med 
det  kosmologiska,  emedan  verlden  ej  är  till  sitt  ursprung  bestämd  af 
Gud  annorlunda  än  med  afseende  på  dess  ändamålsenlighet.  Derföre 
bör  det  teleologiska  beviset  betraktas  såsom  en  fyllnad  till  det  kos- 
mologiska. Genora  det  sednare  för  sig  betraktadt  kommer  man  en- 
dast till  en  verldens  skapare,  och  genom  det  förra  för  sig  betraktadt 
endast  till  en  verldens  styresman;  men  lika  litet  som  lärorna  om 
Skapelsen  och  Försynen  kunna  rätt  fattas,  så  vida  de  ej  betraktas  i 
sammanhang  med  hvarandra,  lika  litet  få  det  kosmologiska  och  te- 
leologiska beviset  söndras  från  hvarandra,  utan  måste  betraktas  i 
sammanhang. 

Emot  det  fysiko-theologiska  beviset  har  från  Eationalismens  sida 
tlera  inkast  blifvit  gjorda.  Hume  och  Kant  invända  att  vi  känna 
verlden  endast  till  en  ringa  del  och  icke  till  dess  helhet,  och  att  vi 
vid  dess  betraktande  få  kunskap  blott  om  ett  visst  mått  af  fullkom- 
lighet och  ändamålsenlighet.  Då  vi  nu  ej  ega  rätt  att  tillskrifva 
orsaken  eller  upphofsmannen  större  fullkomlighet  än  den,  som  uppen- 
barar sig  i  hans  verk,  så  kan  den  ändamålsenlighet  vi  finna  i  verl- 
den endast  berättiga  oss  att  sluta  till  en  i  viss  grad  fullkomlig   men 

')  Miinscher,  Dogmengeschichte,  III,  p.  264  ff. 
^)  Hagenbach,  Dogmengeschichte,  §  163. 
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ej  till  en  absolut  fullkomlig  upphofsman  *)  Om  detta  inkast  kan 
man  dock  säga  att  det  ställer  sig  på  en  falsk  ståndpunkt,  emedan 
det  ej  betraktar  verldeu  såsom  ett  helt  eller  en  organism,  i  hvilken 
delens  fullkomlighet  är  betingad  genom  det  helas  och  tvärtom.  Kant 
har  dessutom  invändt  emot  detta  bevis,  att  vi  finna  mycket  ondt  och 
ändamålsvidrigt  i  verlden,  och  att  vi  derföre  vid  verldens  betraktande 
ej  nödgas  att  sluta  till  en  dess  absolut  fullkomliga  upphofsman  ^). 
Mot  detta  inkast  aumärkes  att  det  conseqvent  utfördt  leder  till  en 
dualistisk  verldsåsigt,  hvilken  genom  christendomen  blifvit  öfvervun- 
nen.  Dessutom  framställde  Kant  med  anledning  af  sin  kritik  af  kun- 
skapsförmågan följande  inkast.  Begreppen  medel  och  ändamål  äro 
blott  subjectiva  tankeformer,  om  h vilkas  objectivitet  man  ej  vet  något. 
Man  kan  således  säga  att  verlden  uppfattas  af  menniskan  såsom 
ändamålsenlig,  men  ej  att  den  i  sjelfva  verket  ä?'  ändamålsenlig;  och 
med  anledning  häraf  saknar  fysiko-theologiska  beviset,  som  utgår  från 
det  sednare  påståendet,  en  tillförlitlig  utgångspunkt.  Dessutom  kan 
man  ej  af  verldens  ändamålsenlighet  såsom  verkan  sluta  till  Gud 
såsom  orsak,  emedan  kategorierna  orsak  och  verkan,  grund  och 
följd,  kunna  lika  litet  här  som  i  det  kosmologiska  beviset  användas 
på  det  oändliga.  Det  förra  inkastet  hvilar  på  den  falska  motsatsen 
emellan  natur  och  ande,  object  och  subject,  och  kan  endast  veder- 
läggas derigenom  att  denna  motsats  upphäfves,  så  att  naturen  och 
anden,  det  objectiva  och  subjectiva  fattas  i  sitt  innerliga  samman- 
hang, hvarigenom  theorien  om  tankeformernas  blotta  subjectivitet 
faller.  Det  sednare  inkastet  syftar  egentligen  derhän,  att  man  här, 
likasom  vid  det  kosmologiska  beviset,  ej  har  rätt  att  gå  med  sin 
bevisning  utom  ändlighetens  område.  Detta  tillkännagaf  Kant  ännu 
tydligare  genom  sin  kritik  af  det  fysiko-theologiska  beviset,  sådant 
det  af  Deismen  framställdes.  Förkastande  den  deistiska  åsigten  om 
naturen,  att  den  vore  att  förlikna  vid  ett  konst-  eller  urverk,  från 
hvars  ändamålsenlighet  man  måste  sluta  till  dess  intelligenta  upphofs- 
man, visar  han  att  naturen  ingalunda,  såsom  hvarje  mekanisk  konst- 
produkt, får  sin  ändamålsenlighet  utifrån,  utan  att  den  är  en  orga- 
nism, som  genom  det  inifrån  verkande  organiska  lifvet  har  sin  än- 
damålsenlighet genom  sig  sjelf,  hvarföre  man  ock  genom  det  fysiko- 
theologiska  beviset  ej  kan  afgöra  om  verldens  ändamålsenlighet  här- 
leder sig  från  en  orsak,    som  handlar  efter  medvetna  och  med  frihet 


2)  Strauss,  Glaubenslehre,  I,  p.  384.         ')  Ibid.  p.  385. 
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Man  har  äfven  talat  om  ett  aiialogiskt  bevis  för  själens  odöd- 
lighet, beståeude  dcruti  att  naturen  uti  symboler  och  typer,  t.  ex.  i 
dess  uppvaknande  om  vareu  ur  vinterdvalan  ra.  m.,  framställer  en 
profetia  om  själens  odödlighet,  hvars  uppfyllelse  ej  kan  uteblifva  *). 
Dessutom  har  ock  ett  astr07iomiskt  bevis  blifvit  omnämndt.  Vanli- 
gast har  stjernhimmeln  blifvit  betraktad  såsom  ett  hem  för  de  aflid- 
nas  själar,  hvarvid  man  har  sagt  att  det  märkvärdiga  som  him- 
raelskropparna  innehålla  skulle  vara  doldt  för  menniskan,  om  hon 
ej  efter  döden  skulle  fortlefva,  och  komma  till  dem  ^).  Lange  sätter 
det  astronomiska  beviset  i  sammanhang  med  det  analogiska,  och  be- 
traktar stjernhimmeln  såsom  tecken  för  en  evig,  skön  oändlig  verlds 
tillvaro,  till  hvilken  menniskan  vid  stjärnhimmelns  betraktande  kän- 
ner sig  höra  ^).  Men  dessa  bevis,  sä  sinnrika  de  än  må  vara,  kunna 
ej  göra  anspråk  på  någon  vetenskaplighet,  hvarföre  vi  ock  anse  nog 
att  blott  omnämna  dem. 

Bevisen  för  menskliga  viljans  frihet. 

Vi  inse  af  det  föregående  att  uti  det  religiösa  medvetandet,  så- 
dant detta  är  grundadt  i  raenniskans  personlighet,  äro  Guds  tillvaro 
och  menniskans  odödlighet  med  nödvändighet  gifna  såsom  den  mensk- 
liga personlighetens  grund  och  mål.  Men  emedan  menniskan  ej  kan 
från  den  af  Gud  gifna  grunden  komma  till  det  bestämda  målet  utan 
sedlig  frihet,  som  är  formen  för  den  menskliga  personlighetens  fram- 
trädande, så  är  äfven  den  sedliga  friheten  med  nödvändighet  gifven 
uti  det  religiösa  medvetandet.  Att  uppställa  bevis  för  den  sedliga 
friheten  är  derföre  lika  obehöfligt  som  att  bevisa  Guds  tillvaro  eller 
själens  odödlighet,  och  bevisandet  kan  här  ej  åsyfta  något  annat  än 
att  ådagalägga  att  den  förstnämnda,  i  likhet  med  de  tvenne  sist- 
nämnda, har  sin  grundval  i  menniskans  personlighet.  I  följd  af 
menskliga  personlighetens  enhet  och  inre  öfverensstämmelse  hafva 
dessa  trenne  religionens  grundbegrepp  det  närmaste  sammanhang  med 
hvarandra,  så  att  man  ej  kan  förneka  det  ena  utan  att  tillika  förneka 
de  andra.  Derföre  måste  hvarje  slag  af  pantheism  föra  till  menskli- 
ga frihetens  förnekande  *);    då    åter  begreppet  om  en  personlig  Gud 


')  Lange,  Dogmatik,  I,  p.  240,  255  ff. 
')  Strauss,  Glaubenslehre,  II,  p.  722. 
3)  Lange,  Dogmatik,  I,  p.  241,  258. 
*)  Strauss,  Glaubenslehre,  II,  362  ff. 
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inåste  föra  till  ett  sannt  begrepp  ora  raensklig  frihet.  Gud,  såsom 
ett  fritt  personligt  väsende  kan  ej  vara  grund  till  menuiskans  per- 
sonlighet utan  att  tillika  vara  grund  till  hennes  frihet.  Detta  utesluter 
ä  ena  sidan  att  Gud  skulle  tvinga  raenniskan  och  å  den  andra  att 
hau  skulle  öfverlåta  henne  åt  godtycket,  emedan  bada  delarna  strida 
emot  en  personlig  Guds  inverkan.  Denna  inverkan  kan  nämligen  ej 
vara  annat  än  en  grund  till  fri  utveckling  eller  sjelfständighet.  Det 
absoluta  beroendet,  sådant  detta  utgör  ett  moment  i  religionens  vä- 
sende, finnes  derföre  endast  såsom  en  frihetens  grund  och  anledning. 
Derföre  kunna  vi  ej  gilla  Schleiermachers  påstående,  att  det  absoluta 
beroendet  i  religionen  och  friheten  utesluta  hvarandra  'j.  Svårigheten 
att  förena  Guds  allt  bestämmande  verksamhet  med  meuniskans  fria 
sjelfbestämning  öfvervinnes  derigeiiom,  att  man  fattar  den  menskliga 
friheten  såsom  meddelad  eller  skapad.  Såsom  sådan  består  den  af 
tvenne  momenter,  som  aldrig  böra  åtskiljas,  nämligen  å  ena  sidan  af 
Guds  bestämmande  handling,  som  är  grunden  och  det  egentliga  inne- 
hållet för  den  menskliga  friheten,  och  som  äfven  efter  syndafallet  gif- 
ver  sig  tillkänna  i  samvetet  och  i  den  föi'ekommande  nådens  verk- 
ningar, och  ä  den  andra  sidan  af  den  menskliga  viljans  handling, 
hvarigenom  menniskan  bestämmer  sig  sjelf,  hvilket  utgör  den  mensk- 
liga frihetens  form.  Fasthållandet  af  det  ena  af  dessa  momenter, 
med  åsidosättande  af  det  andra,  har  varit  orsaken  till  de  falska  åsig- 
terna  om  menskliga  frihetens  väsende.  De  som  vid  construerandet 
af  menskliga  frihetens  begrepp  fasthållit  Guds  bestämmande  handling 
med  åsidosättande  af  menuiskans  sjelfständighet,  hafva  derigenora  ej 
allenast  tillintetgjort  menniskans  personliga  väsende,  utan  hafva  äfven 
på  ett  pantheistiskt  sätt  upphäft  Guds  fria  personlighet,  hvilket  gäller 
om  Schellings  och  Hegels  frihetsbegrepp.  De  åter,  som  blott  fä- 
stat sig  vid  menskliga  frihetens  form  med  åsidosättande  af  Guds 
objectiva  handling,  hafva  stannat  vid  en  innehållslös  och  obestämd 
frihet,  ett  absolut  godtycke,  som  blott  genom  en  inconseqvens  kan 
komma  till  frihetens  reella  innehåll,  hvilket  är  förhållandet  med  den 
rationalistiskt-pelagianska  åsigten,  samt  med  den  Fichteska  ide- 
alismens konstruktion  af  frihetens  begrepp.  Frihetens  sanna  begrepp 
realiseras  endast  derigenom  att  dess  gudomliga  innehåll  får  genom- 
tränga dess  menskliga  form,  så  att  menniskan  bestämmer  sig  sjelf  i 
enlighet  med  Guds  bestämning,  och  sålunda  blifver  genom  ett  rätt 
bruk  af  valfriheten  stadfästad  i  det  goda. 

')  Der  chrisll.  Glauhe,  I,  2,  4.  jemf.  Lange,  Dogmatik,  I,  270  IT. 
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Det  christeligt  relifjiösa  medvetandet  har  ock  alltid  erkännt  de 
båda  nyssnämnda  frihetens  monienter  i  deras  förcniny.  1  den  Helij^a 
Skrift  erkännes  denna  förening  i  de  ställen,  der  det  talas  om  att 
menniskan  är  skapad  efter  Guds  beldte  (1  Mos.  1:  26;  (>:  ♦>; 
Jac.  3:  9,  jmf.  Ap.G.  17:  28).  Uti  dessa  sliillen  är  nämligen  me- 
ningen tydcligen  den,  att  menniskan  skapades  till  Guds  afbild  ej 
blott  i  foniielt  hänseende,  så  att  hon  hade  intelligens  och  vilja  eller 
sjelfbestämning,  utan  äfven  i  reelt  hänseende,  så  att  de  nyssnämnda 
personlighetens  momenter  hade  en  viss  qvalitativ  beskaffenhet.  Afven 
under  syndens  tillstånd  finna  vi  båda  dessa  frihetens  momenter  före- 
nade, nämligen  uti  den  magt,  som  samvetet  och  Guds  förekommande 
nåd  utöfva,  och  uti  menniskans  förmåga  att  strida  emot  eller  icke 
strida  emot  denna  magt  (Rom.  1:  19,  20;  2:  14,  15).  I  enlighet 
härmed  lade  de  äldre  kyrkolärarena  mycken  vigt  på  menniskans  fria 
sjelfbestämning  för  eller  emot  Gud,  hvarvid  de  i  det  förra  hänseen- 
det förutsatte  en  gudomlig  inverkan.  Medeltidens  Scholastiker,  som 
med  anledning  af  sin  Semipelagianisra  fattade  Guds  och  menniskans 
förhållande  till  hvarandra  mera  ytligt  såsom  något  bredevid  eller 
jemte  hvartanuat,  betraktade  raenskliga  friheten  blott  från  dess  for- 
mella sida  eller  såsom  valfrihet,  hvilket  uppenbarar  sig  bland  annat  i 
deras  lära  om  Guds  beläte.  Detta  utgjordes  nämligen,  enligt  deras 
åsigt,  endast  af  menniskans  förmåga  af  förnuft  och  fri  vilja,  men 
icke  af  några  ethiska  fullkomligheter.  I  motsats  häremot  lärde  de 
äldre  lutherska  dograatici  att  Guds  bestämmande  verksamhet  och 
menniskans  frihet  äro  innerligen  med  hvarandra  förenade,  hvilket 
framträder  i  deras  lära  om  imago  divina,  concursus  och  ujiio 
mystica. 

Bevisen  för  menskliga  viljans  frihet  äro  i  sig  sjelfva  desamma, 
som  bevisen  för  Guds  tillvaro  och  själens  odödlighet,  blott  med  den 
skilnad  att  de  här  användas  på  en  annan  sida  af  menniskans  per- 
sonlighet. Det  första  beviset,  det  evdainionistiska,  hemta  vi  frän 
menniskans  ursprungliga  känsla  af  att  vara  till  hela  sitt  väsendes 
innehåll  bestämd  af  Gud  såsom  den  högsta  salighet.  Uti  denna 
känsla  ligger  en  ursprunglig  bestämningsgrund  för  menniskan  såsom 
ett  fritt  väsende,  ty  den  i  känslan  gifna  bestämdheten  är  den  ab- 
soluta personlighetens  fria  kärleksmaning  till  menniskan  att  genom 
fri  sjelfbestämning  tillegna  sig  denna  salighet  eller  göra  den  till  sitt 
eget  lif ;  och  det  i  känslan  gifna  absoluta  beroendet  af  Gud  är  derföre 
det  djupaste  motiv    till    mensklig  frihet  och  sjelfbestämning,  och  bär 
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om  denna  det  ojäfaktigaste  vittnesbörd.  Inkastet  att  raenniskan  ge- 
nom ett  sådant  motiv  skulle  tvingas,  liäfves  derigenom,  att  man  be- 
sinnar att  Gud  ej  kan  genom  något  sitt  bestämmande  tvinga  den 
menskliga  personligheten  utan  att  tillintetgöra  densamma  och  dermed 
äfven  sig  sjelf  såsom  den  högsta  personliga  kärlek. 

Menskliga  viljans  frihet  är  i  sig  sjelf  ett  den  menskliga  per- 
sonligheten constituerande  moment,  och  den  är  såsom  sådan  så 
omedelbart  viss,  att  intet  determinismens  försök  att  förklara  den  för 
ett  sken  kan  lyckas.  Menniskan,  då  hon  kommer  till  sjelfmedvetande, 
är  lika  viss  om  viljans  frihet,  som  hon  är  viss  om  sin  egen  tillvaro. 
Hon  erfar  och  vet  att  hon  kan  förvandla  den  henne  af  Gud  gifna 
lifsgrunden  till  sin  fria  egendom,  i  det  hon  geuora  fri  sjelfbestämning 
blifver  det,  hvartill  Gud  bestämt  henne.  Hon  erfar  ock  att  hon  kan 
bestämma  sig  i  motsats  emot  sin  af  Gud  gifna  lifsgrund,  så  att  hon 
icke  blifver  det,  hvartill  Gud  bestämt  henne;  och  derför  är  hon  ock, 
enligt  samvetets  vittnesbörd,  tillräknelig  för  det  sätt,  hvarpä  hon 
bestämmer  sig.  Då  samvetet  tillräknar  menniskan  synden  såsom  synd, 
afgifver  det  dervid  det  bestämdaste  vittnesbörd  att  menniskan  kunnat 
handla  annorlunda  och  att  hon  således  är  fri.  Detta  bevis  för  den 
menskliga  friheten  kalla  vi  det  ethiskt-theologiska. 

Sluteligen  finna  vi  att  menniskan  i  allt  sitt  tänkande  utgår  från 
den  förutsättningen  att  hon  är  ett  fritt  sig  sjelft  bestämmande  vä- 
sende. Hvarje  tanke  är  en  handling,  i  hvilken  menniskans  frihet  in- 
går såsom  ett  nödvändigt  moment.  Eedan  i  sjelfmedvetandet,  som 
är  den  ursprungliga  tanke,  i  hvilken  menniskan  skådar  sig  sjelf,  är 
hennes  frihet  medsatt,  och  derföre  måste  ock  menniskan  i  hvarje 
tanke  utgå  från  och  återgå  till  sig  sjelf  såsom  ett  fritt  väsende. 
Hon  måste  tänka  sig  såsom  fri,  emedan  hon  är  så  af  Gud  tänkt. 
Detta  bevis  för  menskliga  viljans  frihet  kalla  vi  det  ontologiska  och 
metafysiska  *). 

De  ofvan  anförda  bevisen  utgöra  i  sin  förening  ett  enda  bevis, 
som  ådagalägger  att  menskliga  viljans  frihet  hörer  till  menniskans  per- 
sonlighet, och  ej  derifrån  kan  skiljas  utan  att  tillintetgöra  densamma. 
Denna  frihetens  subjectiva  nödvändighet  framträder  ock  objectivt 
i  folkslagens  historia,  i  det  att  denna  afgifver  vittnesbörd  om  mensk- 
liga viljans  frihet.  Öfverallt  träda  oss  på  historiens  fält  storartade 
företeelser  till  möte,  som  vittna  om  menniskans  sedliga  frihet;  och  ju 


')  Jemf.  Lange,  Dogmatik,  I,  p.  262  ff. 
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högre  folkslag  eller  individer  st°itt  i  humauistisk  bildning,  dosto  högre 
har  ock  frihetens  begrepp  varit  hos  dem  utbildadt.  Dot  bevis  för 
mcnskliga  viljans  frihet,  som  liiirifriin  hemtas,  har  mjin  kallat  det 
historiska. 

§  9.    Religionsbegreppets  historia. 

I  den  Heliga  Skrift  förekommer  ej  niigon  uttrycklig  definition 
på  religion,  men  vi  kunna  af  den  i  Skriften  radande  andan  sluta 
till  det  religionsbegrepp,  som  der  finnes. 

I  Gamla  Testamentets  skrifter  finna  vi  att  religionsbegreppet  un- 
dergår en  förändring  allt  eftersom  Guds  uppenbarelse  derstädes  ut- 
vecklas. Enligt  1  Mos.  5:  22;  6:  9,  är  religionen  ett  lif  i  gemen- 
skap med  Gud,  hvilket  innebär  att  menniskan  låter  sig  sedligt 
bestämmas  af  Guds  vilja,  ett  vandrande  med  Gud.  Abrahams 
religiösa  förhållande  uttryckes  dermed  att  han  trodde  Guds  löfte 
(1  Mos.  15:  6),  och  att  han  på  grund  deraf  var  rättfärdig  för 
Gud  samt  att  han  skulle  vandra  inför  Guds  ansigte  och  vara 
fullkomlig  (I  Mos.  17:  1).  Efter  Mosaiska  lagens  utgifvande  ut- 
trycktes religionsbegreppet  genom  att  vandra  inför  Guds  ansigte 
i  fruktan  för  honom  och  i  tro  pä  Guds  sannfärdighet  i  sina 
nådelöften  (Ps.  26:  3;  25:  5;  86:  11;  Es.  7:  9;  Hab.  2:  i).  Här- 
af  finna  vi  att  den  suhjectiva  sidan  af  religiouen  beskrifves  i  Gamla 
Testamentet  såsom  ett  sedligt  förhållande  af  lydnad,  i  hvilket  före- 
trädesvis ingår  fruktan  för  den  helige  Guden  och  kännedom  om 
hans  vilja,  men  att  kärleken  till  Gud  ej  der  ställes  i  sitt  centrala 
förhållande,  hvartill  orsaken  är  att  menniskans  förening  med  Gud, 
hvarigenom  hon  genoratränges  af  Guds  lif,  ännu  ej  var  fullt  uppen- 
barad. Religionens  objectiva  sida  framstår  i  Gamla  Testamentet 
såsom  Guds  uppenbarelse  synnerligast  uti  lagens  utgifvande, 

I  Nya  Testamentet  framträder  kärleken  såsom  det  egendom- 
liga i  religionens  subjectiva  väsende.  Men  emedan  kärleken  är  för- 
medlad genom  Jesu  Christi  återlösning,  som  endast  emottages  af 
tron^  så  är  denna  egenteligen  den  religionens  subjectiva  form, 
som  i  Nya  Testamentet  framhålles.  Tron  är  hängifvenhet  åt  Guds 
nåd  i  Christo  Jesu,  hvarigenom  menniskan  återförenas  med  Gud 
(Rom.  10:  3  f.).  Denna  hängifvenhet,  med  hvilken  följer  ett  nytt 
lif,  som  är  verksamt  i  kärlek,  har  sin  organ  i  hjertat^  såsom  raensk- 

Björling ,  Dogmatik.  5 
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liga  väsendets  centrala  enhet  (Rom.  10:  10).  Häraf  finna  vi  att  det 
begrepp  af  religionen,  sora  i  Nya  Testamentet  framställes,  är  menni- 
skans  återförening  ined  Gud  genom  Jesum  C  kristum  (Joli.  17: 
21;  1  Joh.  1:  3;  2:  2),  samt  att  religionen  subjeclive  är  tro, 
verkad  genom  Guds  objectiva  uppenbarelse  i  Christo  Jesu.  Angå- 
ende det  allmänna  grundlaget  för  detta  den  christna  religionens  be- 
grepp talas  i  Nya  Testamentet  om  Guds  uppenbarelse  i  Skapelsen 
och  i  menniskans  samvete  (Bom.  1:  18  ff.;  2:  14;  Ap.G.  14:  27; 
17:  27   fi".;   Joh    1:    0). 

I  kyrkans  äldsta  tider  fanns  lika  litet,  som  i  Nya  Testamentet, 
någon  bestämd  definition  på  religion.  De  äldsta  kyrkolärarena  skilde 
i  allmänhet  ej  emellan  christendora  och  religion.  Dock  redan  hos 
de  Alexandrinska  fäderna  förspordes  en  sådan  skilnad,  ehuru  ej  tyde- 
ligen  utvecklad.  Ej  heller  anställdes  under  dessa  tider  någon  under- 
sökning om  religionens  väsende  till  innehåll  och  form.  Men  man 
kan  af  de  föreställningar  om  christendomen,  som  under  de  äldsta 
tiderna  herrskade,  finna  att  kyrkolärarena  satte  religionens  väsende 
uti  en  lefvande  förening  af  tro  på  Gud  och  lydnad  för  hans  bud. 
Sålunda  Justinus.  Lactantius  bestämde  religionens  begrepp  sålun- 
da: «Hac  conditione  gignimur,  ut  generanti  nos  Deo  justa  et  debita 
obsequia  prtebeamus,  hunc  solura  noverimus,  hunc  sequamur.  Hoc 
vinculo  pietatis  obstricti  Deo  et  religati  sumus,  unde  ipsa  religio  no- 
men  accepit.»  Häraf  synes  att  han  ansåg  religionen  vara  en  före- 
ning med  Gud,  hvarvid  han  lade  vigten  pä  Gudsdyrkan  såsom  egen- 
teligen  utgörande  religionens  väsende.  Han  kallar  christendomen  den 
renaste  vishet,  som  uträttar  mera  än  raenniskan  kan  verkställa  ge- 
nom sig  sjelf  eller  genom  filosofien.  EusebiiiS  säger  att  en  christen 
är  prydd  med  rättskaffenhet,  dygd  och  ett  gudaktigt  bekännande  af 
Gud  *).  Arnobius  siiger  i  sitt  försvar  for  christendomen:  «Är  det 
väl  en  så  förderflig  religion  att  i  vördnadsfuU  lydnad  tillbedja  den 
högsta  Guden,  att  under  vidriga  öden  med  hela  själen  hålla  sig  till 
honom,  älska  och  ära  honom?»  ^).  Men  snart  började  man  att  lägga 
för  stor  vigt  på  läran  och  dess  bekännande,  sä  att  redan  i  4:de  och 
5:te  seklerna  kunskapen  om  kyrkoläran  ansågs  vara  religionens  för- 
nämsta beståndsdel. 

Afven  medeltidens  Scholastiker  antogo  i  allmänhet  ingen  skilnad 
emellan    religion    och    christendom,    och    ehuru    flera  af  dem,    såsom 

')  Munter,  Dogniengeschichte,  I,  p.    102. 
')  Miinscher,  Dogniengeschichte,  I,  p.   172  f. 
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3oh.  Scotits  Erigeua,  Abalard  och  Auseini,  skildo  emellan  allmän 
och  speciell  uppenbarelse,  så  förutsatte  de  dock  emellan  dessa  den 
största  öfverensstämraelse.  Sålunda  säger  Scotus  Erigena,  att  den 
sanna  religionen  äfven  är  den  sanna  filosofien,  och  han  fann  den 
yttersta  källan  för  religiös  kunskap  i  menskliga  medvetandet.  Man 
kan  derföre  i  visst  hänseende  kalla  honom  för  llationalist,  ehuru  han 
dock  tillika  antog  uppenbarelsens  nödvändighet,  i  det  han  till  den 
hänförde  den  religiösa  kunskapens  början  *).  Abälard  fann  i  uppen- 
barelsen en  bekräftelse  på  förnuftets  sanningar.  Under  medeltiden 
anställdes  ej  heller  några  noggrannare  undersökningar  om  religionens 
form  och  innehåll.  Väl  kan  man  deraf,  att  Scholastikerna  kallade 
theologien  en  habitus  mixtus,  som  innefattade  både  theoretiskt 
och  praktiskt,  draga  den  slutsatsen,  att  de  äfven  ansågo  religionen 
hafva  dessa  båda  beståndsdelar;  men  de  leranade  oafgjordt  i  h vilket 
förhållande  dessa  stodo  till  hvarandra.  Dock  kan  man  af  den  ten- 
dens, som  var  rådande  under  medeltiden,  finna  att  Scholastikerna 
satte  religionens  väsende  förnämligast  i  kunskap  om  och  antagande 
af  kyrkolärans  alla  bestämningar.  Häremot  opponerade  sig  medelti- 
dens Mystiker,  som  i  allmänhet  antogo  att  religionen  är  en  inre 
Guds  uppenbarelse  hos  menuiskan,  utan  att  dock  närmare  bestämma 
dess  beskaflfenhet  ^). 

Den  vigtigaste  bestämning  i  afseende  på  religionen,  som  inne- 
hålles  i  vår  kyrkas  symboliska  böcker,  är  att  tron  derstädes  fattas  så- 
som religionens  subjectiva  moment,  och  att  denna  tro  beskrifves  så- 
som en  viljans  handling,  och  uttryckes  med  velie  accipere,  fiducia 
in  voluniate.  För  öfrigt  ansågo  lleformatorerna  och  våra  äldre 
dogmatici  christendom  och  religion  för  identiska,  och  sade  att  de 
öfriga  religionerna  blott  oegeuteligen  hade  detta  namn  ^).  En  följd 
häraf  var  att  de  ej  lade  någon  vigt  på  det  allmänna  begreppet  af 
religion  såsom  något  väsendtligt  och  nödvändigt  för  menniskoanden; 
och  af  denna  anledning  anställde  de  ej  heller  några  undersökningar 
om  religionens  ursprungliga  form  och  innehåll.  Dock  gifver  Calov 
en  allmännare  beskrifuing  på  religionen  då  han  säger:  Religio  est, 
qiLCB  superioris  cujusdani  naturoB,  quam  divinam  vocant,  cu- 
ram  ccBremoniamqite  affert.  Den  definition  på  religionen,  som  var 
rådande    hos  de   äldre  lutherska  dogmatici,  är  den  af  Qiienstedt  an- 


')  Jfagenbach,  Dograengeschichte  §  158. 

^)  Se  Dogmatikens  historia. 

')  Quenstedl,  Tlieolo^ia  didactico-polcmica  I,  pag.  20. 
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gifna,    att  religionen   är   ett    i   Gtidf:    ord  föreskri fvet  sätt  att 
dyrka  Gud,  medelst  hvilket  den  frän  Gud  genom  sy/iden  skilda 
menniskan   föres    till  honom  genom  tron  på  Christum,  såsom 
Gud  och  menniskn,    fä    det  hon  må  återförenas  med  Gud  och 
i  evighet  njuta  hans  salighet  ').     Häraf    kan  inses  att  det  prak- 
tiska hos  dem    var    hufvudsaken,    hvarföre    de   ock  ansågo  religionen 
vara  en  sinnesart  och  en  viljans  beskaffenhet,   yttrande  sig  i  vördnad 
för    och    kärlek  till  Gud  samt  i  en  lefnad  efter  hans  bud.     Väl  om- 
fattade   religionen    i    vidsträcktare    mening  äfven  kunskap  och  tro, 
så  att  det  theoretiska  ej  fick  saknas,  och  religionens  innehåll  bestäm- 
des att  utgöra  tro  och  kärlek  ^).     Men    äfven  i  tron  var  det  prak- 
tiska hufvudsaken,    hvilket  synes  dels  deraf  att  fiducia  eller  hjertats 
hvilande  vid  Christi  förtjenst  var  trons  förnämsta  del,  dels  ock  deraf 
att  theologien  ansågs  för  en  habitus  practicus.    Man  började  dock 
snart  att  mer    och    mer    aflägsna  sig  från  denna  åsigt  om  religionen 
och  öfvergick  småningom  till  ett  ensidigt  fasthållande  af  dess  theore- 
tiska moment,    hvarom    redan  Buddeus  afgifver  vittnesbörd,  då  han 
anmärker    att    man    vid  hans  tid  brukade  lägga  mesta  vigt  på  detta 
moment.     Detta  blef  dock  till  en  början  ej  synbart  i  sjelfva   beskrif- 
ningen  på  religionen,    utan    i    det    sätt,    på  hvilket  troslärorna  i  all- 
mänhet   af    de    lutherska  Scholastikerua   behandlades,   i  det  att  dessa 
lade  största  vigten  vid  kyrkolärans  bokstaf.     Emot   Scholastiken  upp- 
reste sig  Deismen,    som    förkastade    den   i  Skriften  nedlaggda  Guds 
uppenbarelse  såsom  religionens  källa  samt  uppställde  en  religion  som 
hemtades  från  det  så  kallade  sunda  förnuftet.     Men  härvid  förändra- 
des ej  sjelfva  religionsbegreppet,  utan  religionen  fortfor  att  bestå  uti 
vissa    läromeningars    antagande.     Wolfiska  filosofiens  användande  på 
troslärorna  bidrog    äfven    att    befästa  den  rådande  föreställningen  att 
det    theoretiska    är    hufvudsak    i    religionen.     Genom  näranda  filosofi 
infördes    nämligen    den    mathematiska    raethoden    uti  theologien,  och 
härigenom    förökades    den    vigt    man    uti    religionen  lade  på  tanken. 


')  Quenstedt,  Theol.  didact.-poleinica  I,  p.  20. 

*)  Cluenstedt  yitrar  i  detta  häuseende:  lleligio  Christiana  siimitur  vel  itispi- 
xoög  vel  oXi.v.ms.  MsQiKcög  accepta  notat  TtQcarag  et  prtecipne  cultum  divi- 
nura  iinmedialuin,  scil.  Bvaél^iiav  scv  pietateiu,  qutc  ad  cultuni  seciindura  pri- 
mam  legis  tabulam  spectat;  dsvTÉQcag  vero  et  secundarie  accipitnr  etiam  pro 
aliis  officiis,  quibiis  mediate  Dens  colitnr,  qu.x  secimdam  legis  tabiilr.m  respici- 
unt.  Oliv,ws  accepta  vox  religionis  complcctitur  omnia  qiinc  in  Theologia 
traduutur  tam  credenda  quani  agenda.     I,  pag.  20. 
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En  annan  följd  af  Wolfiska  filosofiens  användande  på  theologien  var 
uppställandet  af  en  så  kallad  naturlig  thoologi,  hvarigenom  man 
blef  nödsakad  att  skarpare  än  hittills  skilja  emellan  religion  och 
christendom.  Den  öfvervigt,  som  religionens  tlieoretiska  moment  er- 
hållit, visade  sig  ock  i  den  definition  pä  religionen,  som  blef  herr- 
skande  genom  Reiiihard,  nämligen  att  Religionen  är  ett  sätt  att 
känna  ock  dyrka  Gud.  Väl  är  i  denna  definition  obestämdt  hvil- 
ket  förhållande  det  theoretiska  (cognitio)  har  till  det  praktiska  (cul- 
tus),  i  det  att  dessa  båda  religionens  raoraenter  endast  ställas  brede- 
vid  hvarandra;  men  det  främsta  rummet  lemnas  dock  dervid  åt 
tanken  *). 

Det  rådande  föreställningssättet  att  läran  är  det  förnämsta  i 
religionen  fick  i  Pietismen  en  häftig  motståndare.  Spener,  Franke., 
Lange  m.  fl.  yrkade  att  religionen  synnerligast  borde  taga  menni- 
skans  hjerta  och  vilja  i  besittning,  samt  ansågo  att  känslan  och 
handlingen  utgöra  det  förnämsta  i  religionens  väsende,  samt  att  tan- 
ken och  begreppet  är  något  secundärt.  Pietisterna  stodo  nära  nog  i 
samma  förhällande  till  den  lutherska  Scholastiken,  som  Mystikerna 
under  medeltiden  stodo  till  den  då  rådande  Scholastiken  ^).  Med 
anledning  af  Pietismens  ringa  aktande  af  läran,  samt  Deismens 
och  Wolfiska  filosofiens  införande  af  en  naturlig  theologi,  upp- 
kom Rationalismen^  som  dels  sökte  att  göra  religionen  mera  mo- 
ralisk, dels  fasthöll,  i  likhet  med  den  naturliga  theologien,  vissa  det 
naturliga  förnuftets  sanningar  såsom  väsendtliga  för  all  religion  samt 
förkastade  alla  öfriga  såsom  oförenliga  med  det  sunda  menniskoför- 
ståndet.  Härvid  fattade  Eationalismen  religionen  såsom  ett  vetande, 
som  borde  vara  verksamt  i  ett  moraliskt  handlingssätt.  Ehuru  Su- 
pranaturalismen  i  motsats  mot  Eationalismen  sökte  att  försvara  de 
christna  dogmerna,  så  fattade  äfven  den  religionen  såsom  ett  vetan- 
de, hvarföre  den  vid  christendomens  försvar  begagnade  samma  vapen 
som  ratioualisterua,  och  derigenom  nödgades  ät  det  naturliga  förstån- 
det inrymma  allt  för  stort  inflytande. 

På  en  helt  annan  väg  än  Pietisterna  sökte  Kant  och  hans  skola 
att  tillintetgöra  det  theoretiska  förståndets  öfvervigt  i  religionen,  och 
dermed  äfven  Rationalismen.  Han  visade  nämligen  att  menniskan 
genom  användande  af  förståndskategorierna  ej  kan  komma  till  något 
verkligt    vetande    om    Gud  och  det  gudomliga,  samt  att  de  religiösa 


')  Buddeus,  Institutiones  Theol.  dogm.  §  IV. 

')  Reuterdahl,  Inledning  till  Theologien,  pag.  54  f. 
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grundbegreppen,  Gud,  sedlig  frihet  och  odödlighet,  ej  på  theoretisk 
väg  äro  för  raenniskorna  tillgängliga.  1  dess  ställe  sökte  hau  att  på 
praktisk  väg  komma  till  dessa  begrepp,  i  det  han  ansåg  dem  vara 
postulat  af  det  praktiska  förnuftet,  som  endast  med  deras  tillhjelp 
kan  realisera  sedelagens  fordringar.  Sålunda  hade  tron  pä  Gud 
sia  grund  i  moralen,  och  religionen  förlorade  derigenom  sin  sjelf- 
ständighet,  och  ansågs  vara  kännedomen  af  våra  pligter  såsom 
gudomliga  befallningar  ^),  Utgående  frän  de  kantiska  åsigterna 
och  fortbildande  dera  lärde  Fichte  att  religionen  är  tron  på  en 
moralisk  verldsordning  eller  på  det  godas  slutliga  seger.  Han 
afvek  väl  från  Kant  deruti,  att  han  ej  antog  en  Gud,  som  upphöjd 
öfver  verldsutvecklingeu  först  i  ett  annat  lif  realiserar  det  goda  ge- 
nom förening  af  sedlighet  och  lycksalighet,  utan  gjorde  den  här  sig 
realiserande  verldsordningen  till  Gud;  men  han  öfverensstämde  dock 
med  Kant  deruti,  att  han  gjorde  religionen  beroende  af  moralen. 
Från  detta  beroende  befriades  religionen  af  Jacobi,  som  sade  den- 
samma vara  en  omedelbar  pä  känslan  sig  grundande  tro  på 
Gud,  som  är  i  sig  sjelf  viss  och  upphöjd  öfver  alla  bevis,  samt  med 
rätta  kan  anses  för  en  Guds  uppenbarelse  hos  menuiskan.  Denna 
tro  på  Gud  fattade  Jacobi  i  dess  omedelbarhet  mera  såsom  en  in- 
stinkt. Älen  då  han  ej  ansåg  att  denna  tro  var  verkad  af  eller  för- 
medlad genom  den  historiska  christendomen,  så  bkf  den  dock  endast 
ett  åt  sig  sjelft  öfverlemnadt  förnufts  tro.  Jacobis  åsigter  blefvo 
af  Fries  modifierade  uti  dennes  sjelfständiga  utveckling  af  kantiska 
filosofien.  Enligt  Fries  är  religionens  grundval  att  söka  i  den  ome- 
delbara aningen,  i  kraft  af  hvilken  anden  fattar  det  ändliga 
såsom  det  evigas  uppenbarelse.  Utgående  från  dessa  åsigter 
har  De  JVette  beskrifvit  religionen  såsom  en  afiing  om  det  evigas 
närvaro  i  det  timliga,  hvilken  tillkännagifver  sig  såsom  känsla,  och 
är  att  anse  för  en  Guds  uppenbarelse  hos  menniskan.  Äfven  Sc/iel- 
ling  utgick  såsom  Jacobi  från  ett  omedelbart  vetande  af  det  abso- 
luta, som  han  kallade  intellectuell  åskådning,  men  skilde  sig  från 
Jacobi  deruti,  att  han  på  denna  grund  byggde  ett  filosofiskt  system, 
dä  Jacobi  åter  ansåg  att  allt  spekulerande  öfver  Gud  endast  ledde 
till  atheisra,  emedan  det  endast  kunde  utföras  af  förståndet,  som  i 
all  sin  spekulation  är  fåstadt  vid  det  sinnliga.  Enligt  Schellings 
åsigt  är  religionen,  subjectivt  betraktad,    det   ändligas  förening  med 


')  Kont,  Religion  inncrhalb  der  Grtnzen  der  blossen  Vcrnuuft,  2  .iufl.  p,  229. 
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det  oämlliga,  verkad  genom  intellcctucil  iiskAdiiiug  af  Gud  siisoiu  deu 
absoluta  identiteten  af  det  reala  och  ideala  i  dess  otaliga  former,  och 
objectivt  betraktad  Guds  medvetande  om  sig  sjelf  i  verldshistorien  '). 
Da  den  intellectuella  åskådningen,  som  enligt  detta  system  är  reli- 
gionens egenteliga  organ,  hufvudsakligen  iir  en  tankeoperation,  i  hvil- 
keu  den  åskådande  eller  subjeetet  och  det  iiskädade  eller  objectet 
förenas,  så  var  härigenom  grunden  laggd  till  den  pautheistiska,  från 
tanken  såsom  grundval  utgående,  åsigt  om  religionen,  som  Ilegel 
framställde.  Enligt  Ilegels  äsigter  är  religionen  671  me7iniska7is 
tanke,  i  hmlken  Gud  koiitiner  till  medvetande  af  sig  sjelf, 
således  e7i  Guds  ta7ike  om  sig  hos  iuenniska7i.  Väl  antager 
Hegel  alt  religionen  äfven  uppenbarar  sig  i  känslan,  men  då  är  dea 
ännu  blott  i  sitt  första  ofullkomliga  tillstånd,  ur  hvilket  den  måste 
framträda  för  att  blifva  hvad  den  i  sig  sjelf  är,  nämligen  en  Guds  tanke 
hos  menuiskan  ^).  Så  vida  i  det  Hegelska  systemet  någon  skilnad 
göres  emellan  religion  och  fdosoti,  så  är  den  förra  blott  ett  svagt, 
ofullkomligt  och  dunkelt  vetande,  hvilket  man  bör  Icmna.  Sedan 
en  del  af  Hegels  lärjungar,  Daub^  Ros€7ikrantz ,  Marheineke 
m.  fl.  förgäfves  försökt  att  förlika  det  Hegelska  systemet  med  chri- 
stendomen,  hafva  de,  som  conseqvent  utvecklat  detta  system,  såsom 
Strauss,  Frauenstädt  m.  H.,  förklarat  religionen  för  en  under- 
ordnad, i  formen  ofullständig  och  derföre  med  falskhet  behäftad 
ståndpunkt,  som  man  måste  lemna  ^).  Feuerbach  har,  utgående  från 
denna  filosofi,  frånkänt  religionen  allt  objectivt  värde  och  erkänner 
deu  endast  för  något  subjectivt.  Religionen  är,  enligt  hans  åsigt, 
raenniskans  förhållande  till  sig  sjelf  eller  till  sitt  eget  väsende  såsom 
ett  annat  väsende.  Menniskan  skapar  åt  sig  sjelf  sin  Gud;  och  der- 
för  är  religionen  och  theologien  intet  annat  en  Anthropologi. 

Skiljande  sig  från  dem  af  de  föregående,  som  antogo  att  reli- 
gionen hufvudsakligast  består  i  vetande,  antingen  detta  har  sin  källa 
i  den  christna  uppenbarelsen,  hvilket  var  de  lutherska  Scholastikernas 
åsigt,  eller  i  ett  godtyckligt  och  abstract  förstånd,  hvilket  antogs  af 
Deisterna  och  den  vanliga  rationalismen,  eller  i  förnuftet,  hvilket 
var  de  spekulativa  Eationalisternas  mening,  återgaf  Schleiermacher 
religionen  dess  sjelfständiga  grundval  i  det  religiösa  erfarandet,  hvar- 


')  Schelling.  Sämmtliche  Werke,  9  B.     Upsala  1818,  p.  363  f.,  399  f. 
*)  Hegel,    Vorlesuugeu    iiber  die  Philosopliie    der  Religion.     Berlin  18i0.  I, 
pag.  129  ff.  198  ff. 

')  Strauss,  Glaubenslehre  §  2. 
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vid  han  dock  lade  allt  för  mycken  vigt  på  känslan,  i  det  han  gjorde 
densamma,  betraktad  i  dess  skilnad  frän  tanken  och  viljan,  till  reli- 
gionens egenteliga  väsende,  hvilket  han  ansåg  nödvändigt  för  att 
skilja  religionen  från  filosofien  och  moralen.  Härigenom  blef  religio- 
nen en  känala  af  abnolut  beroende^  i  motsats  emot  frihetskän- 
slan *).  Före  Schleiermacher  hade  Jacobi,  såsom  vi  här  of  van  vi- 
sat, äfven  antagit  att  religionen  ursprungligen  är  känsla;  men  skil- 
naden  är  den,  att  enligt  Jacobi  menniskan  i  känslan  höjer  sig  till 
Gud,  då  åter  enligt  Schleiermacher  menniskan  är  af  Gud  i  känslan 
bestämd.  För  öfrigt  inblandade  Schleiermacher  sina  pantheistiska 
åsigter  i  sin  theologi  och  fördunklade  dermed  religionsbegreppet.  I 
öfverensstämmelse  med  Schleiermacher  har  Nitzsck  och  Twesten 
bestämt  religionens  begrepp.  Deremot  har  Steudel  i  sin  Glaubens- 
lehre  åter  fattat  religionen  mera  från  den  intellectuella  sidan,  då  han 
vill  försvara  den  fordna  definitionen:  religio  est  niodus  Deuin  cogno- 
scendi  et  colendi  ^).  Äfven  Baumgarten-Crusius  har  laggt  mera 
vigt  på  tanken,  då  han  säger  att  religionen  är  hela  lifcets  sä- 
kerhet och  höghet,  som  grundar  sig  pä  tanken  att  Gud  är  ^). 
I  likhet  härmed  har  ock  llahn  sagt,  att  det  religiösa  lifvets  urform 
är  kunskapen  eller  idéen  om  Gud  *).  Lange,  Beck,  Kahnis  och 
Philippi  definiera  religionen  såsom  en  menniskans  gemenskap 
lueå  Gud  samt  anse  den  vara  en  förening  af  känsla,  vilja  och  tanke, 
hvarvid  dock  Philippi  synes  gifva  åt  tanken  första  rummet  ").  Dere- 
mot hafva  Schejikel,  Martensen,  Granfelt  antagit  att  Samvetet 
är  religionens  ursprungliga   organ. 

Se  vidare  angående  religionsbegreppets  utveckling  i  Dogmatikens 
historia. 


')  Schleiermacher,  Glaubenslehre,  I,  p.  16. 

^)  Herzog,  Eucyklopädie  XII,  p.  055, 

')  Einleitung  in  das  Studium  der  Dogmatik,  Leipzig   1820,  p.  3. 

*)  Herzog,  Eucyklopädie  XII.  p.  656. 

*)  Philippi,  Dogmatik  I,  p.  51.       Lange,  Ph.  Dogmatik  §  43. 
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ANDRA  KAPITLET. 

Tron. 

§  10.    Religionens  snbjectiva  gnmdfonn. 

Ett  noggrant  bestämmande  af  religionens  subjectiva  väsende  är 
onekligen  af  vigt  för  det  dogmatiska  systemet,  hvilket  tydeligen 
ådagalägges  af  Sckleiermachers  troslära,  på  hvilken  åsigten  att  reli- 
gionen ursprungligen  är  känsla  har  haft  det  största  inflytande.  Här- 
emot invändes  från  deras  sida,  som  anse  religionen  mera  såsom  en 
Guds  handling  än  såsom  en  menniskoandens  bestämning,  att  det  är 
af  ringa  vigt  huru  religionen  bestämmes  till  dess  subjectiva  väsende, 
emedan  den  har  sin  objectiva,  allmäntgiltiga  utgångspunkt  i  Guds 
uppenbarelse,  samt  att  det  inflytande,  som  det  nämnda  bestämman- 
det utöfvat,  derföre  varit  oberättigadt.  Men  Guds  objectiva  handling 
i  uppenbarelsen  kan  dock  ej  blifva  något  för  menniskan,  så  vida  den 
ej  af  henne  uppfattas,  och  endast  i  denna  uppfattning  kan  den  blifva 
en  gruud  för  det  dogmatiska  systemet  ');  dessutom  ligger  i  religio- 
nen utan  tvifvel  största  vigten  på  den  menskliga  sidan,  i  det  hän- 
seende att  menniskan  och  icke  Gud  har  religion. 

I  angifvandet  af  religionens  subjectiva  grundform  har  mycken 
olikhet  egt  rum,  i  det  att  somliga  påstått  att  religionen  ursprungligen 
är  känsla,  andra  att  den  är  vilja  och  handling,  andra  att  den  är 
tanke,  och  sluteligen  andra  att  den  ursprungligen  yttrar  sig  i 
dessa  själsförmögenheters  förening.  Uti  den  fordom  vanliga  defini- 
tionen på  religionen,  att  den  är  ett  sätt  att  känna  och  dyrka  Gud, 
är  väl  bestämdt  att  religionen  såsom  theoretisk  yttrar  sig  i  tanken 
och  såsom  praktisk  i  känslan  och  viljan;  men  man  anställde  dervid 
inga  undersökningar  om  hvilket  förhållande  eger  rum  emellan  religio- 
nens theoretiska  och  praktiska  sida,  och  det  lemnades  i  allmänhet  oaf- 
gjordt  om  båda  äro  lika  ursprungliga,  ehuru  visserligen  företrädet  i 
detta  hänseende  småningom  inrymdes  åt  tanken. 


')  Nitzsch ,  System  der  chr.  Lehre  §  8.    Anm.  2. 
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Itoligioiicii  såsoui  kiinsla. 

Emot  Sclileiermacherska  skolans  åsigt,  att  religionen  ursprungli- 
gen är  känsla,  anmärka  vi  först  och  främst  att  känslan,  för  sig  be- 
traktad, är  ett  tanklöst  och  overksamt  lif  i  den  bestämdhet,  som 
utgör  raenskllga  väsendets  grund,  samt  att  den  i  denna  abstraction 
från  de  öfriga  själsförraögenheterna  ej  kan  vara  ett  uttryck  af  menni- 
skans  verkliga  och  concreta  andelif,  således  ej  heller  af  religionen. 
Vidare  skulle,  om  nämnda  åsigt  vore  den  rätta,  måttet  af  känsla 
utvisa  måttet  af  religion,  så  att  den  som  lättast  och  häftigast  upp- 
röres  af  sina  känslor,  äfven  skulle  vara  den  mest  religiösa,  hvilket 
dock  icke  alltid  är  händelsen.  Väl  kan  man  kalla  känslan  för  lif- 
vets,  och  således  äfven  för  religionens,  grund  i  det  hänseende,  att 
menniskan  i  densamma  ursprungligen  fattar  sig  såsom  egande  ett 
bestämdt  och  gifvet  innehåll.  Men  dervid  är  först  och  främst  att 
märka,  att  känslan,  äfven  i  denna  sin  ursprungliga  gestalt,  är  förenad 
med  viljan  och  tanken,  ty  eljest  vore  den  ej  en  fullständigt  mensklig 
yttring;  samt  vidare  att  menniskan  endast  genom  nämnda  förening 
kan  hafva  religion,  ty  hon  kan  endast  genom  tanken  hänföra  sitt 
väsendes  grund  till  Gud,  och  endast  genom  viljan  hängifva  sig  åt 
honom.  Utan  föreningen  med  viljan  och  tanken  vore  religionen  en- 
dast ett  passivt  öfverlåtande  åt  det  subjectiva  känslotillståndet;  och 
då  känslan  i  och  för  sig  betraktad  är  menskliga  personlighetens  na- 
turgrund,  så  skulle  ett  sådant  passivt  öfverlåtande  endast  föra  till  ett 
försjunkande  uti  naturlifvet. 

Allt  eftersom  känslan  tillbakadrager  sig  i  sig  sjelf  eller  fäster 
sig  vid  sitt  eget  tillstånd  blott  såsom  sådant  utan  att  göra  afseende 
på  Gud,  i  samma  mån  blifver  den  sjelfvisk  och  förlorar  i  religiosi- 
tet; ty  den  sannt  religiösa  känslan  afser  ej  det  egna  tillståndet  blott 
såsom  sådant,  utan  lefver  i  Gud,  som  verkat  detsamma.  Då  känslan 
sålunda  öfverlemnande  sig  åt  sin  egenhet  öfvergifver  den  sanna  i  reli- 
gionen gifna  föreningen  med  viljan  och  tanken,  samt  drager  dessa 
från  Gud  och  gör  dem  i  stället  sig  underdåniga,  uppkomma  förvil- 
lelser och  ensidigheter  pä  den  religiösa  känslans  område.  I  ställtet 
för  att  lefva  i  Gud  lefver  menniskan  då  endast  i  känslans  egenhet, 
och  den  egoistiska  känslans  affcctioner  anses  såsom  gudondiga  uppen- 
barelser, såsom  ett  inre  ljus,  genom  hvilket  menniskan  förenas  med 
Gud  och  blifver  salig.  Denna  förvillelse  kallas  Mysticism.  Ordet 
deriveras    rättast    från  fiu£töi^«t,   oculos  occludere.     Man  har  äfven 
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talat  om  en  sann  Mysticism,  och  dermcil  menat  det  kiinslodjiip  som 
alltid  linnes  i  religionen  *);  men  då  auviinder  man  ordet  i  en  oegent- 
lig betydelse.  Då  menniskan  i  det  mystiska  hängifvandet  åt  kiinslan 
drager  sig  tilll)aka  IVan  den  yttre  verksamheten,  uppkommer  Qibie- 
tisinen.  Är  iiter'  Mysticismen  förenad  med  en  kraftig  vilja,  som 
den  gjort  sig  underdånig,  så  uppkommer  ett  regellöst  handlingssätt, 
som  charakteriserar  Svärmeriet,  hvaroni  längre  fram.  Är  Mysticis- 
men förenad  med  en  liflig  fantasi,  så  antaga  kiinslorörelserna  ej  säl- 
lan form  af  syner,  eller  förena  sig  med  en  regellös  inbillningskrafts 
orediga  och  ombytliga  föreställningar;  och  då  uppkommer  Fa7lt(iste- 
riet.  I  följd  af  Mysticismens  frigörande  från  tanken  är  indiÖeren- 
tism  för  de  religiösa  begreppen  ett  dess  utmärkande  kännetecken. 
Bland  dem,  som  gjort  christendoraen  beroende  af  känslorörelser,  näm- 
na vi  framför  andra  Ilermhutarena.  Den  likgiltighet  för  läran,  som 
utmärker  dessa,  delas  äfven  af  den  moderna  känslochristendoraen,  som 
sedan  Schleiermachers  tid  uppkommit.  Då  den  religiösa  känslan 
fasthälles  i  sin  passivitet,  förmår  den  ej  skilja  den  andeliga  lusten, 
som  är  förmedlad  genom  Gudsbegreppet,  från  den  sinnliga  verldslu- 
sten,  och  nedsjunker  derigenom  till  naturkänsla,  som  omfattar  Gud 
såsom  immaneut  uti  verldsutvecklingen.  Om  denna  känsloriktning 
couseqvent  utvecklas,  så  stannar  den  vid  en  mystiskt  pantheistisk 
verldsåskådning.  Af  denna  anledning  är  ock  öfverlåtandet  åt  känslans 
passivitet  ett  utmärkande  kännetecken  pä  de  hedniska  och  pantheisti- 
ska  religionsformerna.  Man  kan  ock  ej  undgå  att  finna  att  den 
Schleierraacherska  åsigten,  att  religionen  är  känsla  af  absolut  beroende, 
i  grunden  är  pantheistisk,  ty  menniskan  kan  endast  känna  sig  abso- 
lut beroende  af  det  opersonligt  absoluta;  och  denna  pantheism  fram- 
lyser ock  öfverallt  uti  Schleiermacherska  systemet. 

Religionen  såsom  vilja. 

Kants  skola  anser  religionen  vara  erkännandet  af  sedelagen  så- 
som ett  gudomligt  bud.  Härvid  lägges  all  vigt  på  det  sedliga 
handlandet,  och  Gud  är  nödvändig  endast  för  sedelagens  skull  och 
för  realiserandet  af  dess  bud.  Religionen  blifver  sålunda  beroende 
af  moralen,  och  dess  grundform  måste  då  vara  viljan  och  handlingen. 
Men  häremot  anmärkes,  att    menniskans  vilja  endast  i  förening  med 

')  Sålunda  IloUazius,  som  skiljer  emellan  en  Theologia  mystica  pura  et  or- 
thodoxa  och  Theologia  mystica  impura  et  heterodoxa.  Jmf.  Nifzsch,  Syslein  der 
chr.  Lehre  g  15. 
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känslan  och  tanken  får  innehåll  och  medvetande;  samt  att  viljan  en- 
dast i  denna  förening  kan  vara  en  mensklig  yttring  och  höra  till  re- 
lio-ionens  formella  väsende.  Dessutom  skulle  väl,  om  denna  åsigt 
vore  den  rätta,  den  minsta  grad  af  religion  alltid  finnas  der,  hvarest 
den  minsta  sjelfverksamhet  finnes,  och  tvärtora,  hvillcet  dock  ingalunda 
är  händelsen.  Äfven  kan  en  och  samma  handling  hafva  olika  förhållan- 
de till  religionen,  så  att  den  kan  vara  gjord  utan  religion  och  med 
religion.  Sedlighet  och  religion  sammanhänga  väl  med  hvarandra, 
men  få  dock  ej  förblandas.  Sedligheten  är  alltid  riktad  på  verk- 
samhet utåt,  då  religionen  äfven  kan  framträda  såsom  Quietism. 
Sedligheten  fordrar  att  menniskans  handling  skall  härleda  sig  från 
känsla  af  rätt  och  pligt;  religionen  fordrar  att  handlingen  yt- 
terst skall  härleda  sig  från  hängifvenhet  åt  Gud.  Sedlighetens 
mål  är  den  sedliga  och  nyttiga  handlingen  i  och  för  sig;  då 
religionen  åter  afser  äfven  att  frambringa  handlingar,  som  icke 
hafva  sitt  mål  i  sig  sjelfva,  utan  som  äro  medel  för  något  annat,  i 
det  de  åsyfta  att  på  ett  symboliskt  sätt  gifva  uttryck  åt  den  reli- 
giösa hängifvenheten.  Dessa  handlingar,  som  sammanfattas  i  reli- 
gionsculten,  framställa  antingen  att  menniskan  emottager  något  af 
Gud,  eller  att  hon  tillbeder  honom  eller  fröjdar  sig  i  honom. 

Det  egendomliga  i  den  religiösa  sjelfbestämningen  består  deruti, 
att  Gud  är  viljans  grund  och  mål;  och  detta  innebär  att  menniskans 
af  Gud  i  käTtslan  gifna  bestämdhet  tillkännagifver  sig  för  medvetandet 
såsom  viljans  bestämningsgrund.  Den  religiösa  sjelfverksamheten,  eller 
sträfvandet  att  genom  fri  sjelfbestärauing  tillfredsställa  denna  grund 
och  realisera  dess  innehåll,  är  derföre  från  början  till  slut  förenad 
med  känsla  och  tanke.  Det  nämnda  sträfvandet  framträder  i  form 
af  längtan  eller  hegår,  så  länge  det  ännu  ej  nått  sitt  mål,  eller 
realiserat  den  af  Gud  i  känslan  gifna  bestämdheten.  Men  viljans 
bestämningsgrund  gör  sig  ej  med  tvång  gällande,  utan  menniskan 
kan,  i  enlighet  med  viljans  fria  form,  antingen  förhindra  eller  ock 
ingå  på  grundens  framträdande;  och  denna  förmåga  kallas  tal  frihet. 
Denna  är  ingalunda  den  sanna  friheten,  i  hvilken  Guds  vilja  är  ett 
med  menniskans  vilja,  utan  den  är  den  öfvergängsform,  under  hvil- 
ken den  sanna  friheten  construerar  sig  eller  blifver  hvad  den  i  sig 
är.  Genom  medvetandet  af  valfrihet  och  möjlighet  af  hinder  antager 
den  nyssnämnda  i  menniskans  religiösa  väsende  grundade  bestämd- 
heten till  förening  med  Gud  charakteren  af  en  nödvändig  fordran 
eller  lag,  hvilken  vi  kalla  Sedelag.     Denna  är  således  ingalunda  en 
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död  bos  nienniskan  inskrifven  bokstaf,  utan  den  är  den  fria  och 
personliga  Gudens  handling  hos  den  fria  och  personliga  menniskoan- 
den;  och  genom  denna  sin  fria  form  skiljer  den  sig  frun  hvarje 
naturlag.  Medvetandet  så  väl  af  sedelagen  såsom  ett  uttryck  af 
Guds  vilja,  som  ock  af  skyldigheten  att  genom  fri  sjelfbestäraning 
bängifva  sig  ät  Gud  och  följa  lians  vilja  i  alla  lifvets  förhållanden, 
kallas  Samvete.  Detta  har  dcrföre  både  en  sida,  h  varmed  det  vän- 
der sig  mot  Gud,  och  en  sida,  hvarmed  det  vänder  sig  mot  menni- 
skans  jordiska  förhållanden  *).  Men  i  båda  afser  det  dock  endast 
det  sedliga.  Sålunda  framställer  saravetet  Gud  endast  såsom  den  heliga 
lagstiftaren,  hvars  personliga  vilja  är  grund  till  sedelagen,  och  hvars 
kraft  gör  denna  lags  uppfyllande  möjligt;  och  de  jordiska  förhållan- 
dena uppfattas  af  samvetet  endast  ur  sedlighetens  synpunkt,  emedan 
det  ställer  på  menniskan  den  fordran  att  hon  uti  dessa  förhållanden 
skall  realisera  sedelagens  bud,  samt  tillika  bedömer  henne  huruvida 
hon  följt  eller  icke  följt  denna  fordran.  Med  anledning  häraf  föra 
vi  samvetet  under  viljans  kategori.  Men  vi  vilja  dervid  ingalunda 
förneka  titt  det  i  sig  är  så  väl  känsla  som  tanke.  Såsom  en  för 
menniskan  väsendtlig  yttring  har  det  nämligen  sin  rot  i  känslan,  sitt 
medvetande  i  tanken  och  sin  kraft  och  verksamhet  i  viljan.  Ju 
mera  sedelagens  fordran  tillfredsställes  och  ju  innerligare  menniskan 
derigenom  med  Gud  förenas,  desto  mera  öfvergår  det  religiösa  sträf- 
vandet  från  att  riktas  på  något  tillkommande  till  att  finna  sitt  mål 
och  sin  hvila  i  Gud;  och  då  uppkommer  den  sedliga  och  saliga  förening 
med  Gud,  som  vi  kalla  kärlek.  I  detta  tillstånd  genomtränges  menni- 
skans  vilja  af  Guds  vilja,  och  menniskan  bestämmes  af  Gud  på  samma 
gång  som  hon  bestämmer  sig  sjelf.  Härmed  har  den  sanna  friheten 
blifvit  uppnådd,  då  menniskan  ej  längre  står  under  sedelagens  be- 
fallande bud,  utan  under  kärlekens  fria  lag.  Den  härigenom  upp- 
komna sinnesförfattningen  är  städse  verksam  i  sedliga  handlingar,  som 
äro  bestiimda  af  Guds  vilja  och  syfta  till  hans  förherrligande.  I 
denna  mening  framgår  sedligheten  ur  religionen;  och  denna  seduare 
är  derföre  till  sitt  väsende  sedlig  och  helig.  Derigenom  att  Gud  så- 
lunda är  bestämningsgrund  för  den  menskliga  viljan  och  handlingen, 
skiljer  sig  den  sannt  religiösa  moralen  från  den  stoiska,  som  i  den 
menskliga  sjelfständigheten  och  sjelftillräckligheten  finner  den  sedliga 
handlingens  grund.  Af  ofvanstående  är  klart,  att  religionen  är  ett 
uttryck  af  frihet,  sedlighet  och  helighet  endast  i  det  fall  att  den  lärer 
')  Se  Granfelt,  Dogmatik  §  3. 
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oss  känna  Gud  såsom  ett  fritt  personligt  väsende,  som  genom  sin 
vilja  bestämmer  menniskans  vilja,  hvarföre  ock  ingen  sann  frihet, 
sedlighet  och  helighet    kan  finnas  i  de  pantheistiska  religionerna. 

Till  religionens  väsende  hörer  äfven  en  annan  verksamhet  än 
sedlighetens.  Vi  märka  nämligen  att  det  religiösa  lifvet  är  riktadt 
på  geraensamhet.  Menuiskan  måste  meddela  sig  med  andra  och 
upptaga  deras  meddelande  hos  sig;  hon  måste  genom  ett  sådant  ut- 
byte förena  sig  med  andra  uti  ett  samhälle,  i  hvilket  det  religiösa 
lifvet  utvecklar  sig  till  en  organism.  Orsaken  till  denna  nödvändig- 
het kunna  vi  väl  med  Schleier7uacher  iinna  uti  menniskans  slägt- 
medvetande  *);  men  såvida  slägtmedvetandet  ej  skall  förblifva  endast 
ett  oförstådt  factum,  sä  måste  vi  efterforska  hvarifrån  det  härleder 
sig,  eller  hvarifrån  det  tvånget  kommer,  som  för^i'  menniskor  att 
sluta  sig  till  hvarandra  i  religiösa  samfund.  Gud,  som  i  religionen 
meddelar  sig  åt  eller  uppenbarar  sig  för  menniskan,  är  i  och  genom 
Soueu  mensklighetens  idé  eller  den  högsta  personliga  enhet  af  allt 
saunt  menskligt  lif;  och  derföre  förer  ock  Guds  uppenbarelse  alltid 
med  sig  en  geraensamheteus  och  fuUhetejis  anda,  som  förmår  den 
enskilda  menniskan  att  framträda  ur  sin  individualitet  och  sluta  sig 
till  andra  för  att  bilda  samfund,  i  hvilka  Guds  uppenbarelse,  såsom 
den  ordnande  och  sammanhållande  principen,  mera  allsidigt  framträ- 
der, till  dess  Guds  Son,  såsom  mensklighetens  gudomliga  idé  och 
urbild,  förenat  menskligheten  till  en  afbild  af  sig  sjelf,  till  ett  Guds 
rike.  I  dessa  samfund  erhåller  allt,  hvarigenom  rebgioneu  framträ- 
der i  det  yttre,  en  viss  och  bestämd  form.  Sålunda  framträder  den 
religiösa  tanken  i  en  gemensam  bekännelse,  och  den  religiösa  viljan 
och  handlingen  söker  i  det  sedliga  handlandet,  i  cultcn  och  sam- 
fundsordningen ett  gemensamt  uttryck  för  sin  inre  bestämdhet.  Det 
samfund,  som  sålunda  till  följd  af  det  uti  Guds  uppenbarelse  gifna 
innehåll  har  utvecklat  sig  till  ett  organiskt  helt,  som  är  bestämdt 
till  lära,  sedligt  lif,  cult  och  författning,  kallas  kyrka. 

Förvillelser  på  den  religiösa  sjelfverksamhetens  område  uppkomma 
då  det  egna  i  viljan  gör  sig  gällande,  så  att  menniskan  i  sitt  hand- 
lingssätt mera  ser  på  sin  egenhet  än  på  Gud.  Då  viljan  sålundp 
öfverlemnar  sig  åt  sin  egenhet,  öfvergifver  den  tillika  den  sanna  till 
religionens  väsende  hörande  föreningen  med  känslan  och  tanken,  samt 
drager  dessa  från  Gud  och  gör  dem  sig  underdåniga.  Den  minst 
anstötliga  formen  för  denna  företeelse  är  Pietismen.  Huru  olika 
de  sätt  äro,  på  hvilka  denna  har  framträdt,  så  har  den  dock  i  alla 
')  Glaubensleiire  I,  pag.  .17. 
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sina  lonner  ringa  aktat  den  religiösa  tanicen  och  dess  uttryck  i  lä- 
ran, samt  laggt  uteslutande  vigt  pA  det  sedliga  lifvet,  hvilket  i  denna 
söndring  från  läran  mäste  sakna  grund  samt  blifva  ostadigt  och 
vacklande.  Förenar  sig  denna  företeelse  med  mystiska  tendenser,  sä 
blifver  det  sedliga  handlandet  än  mera  ordningslöst  och  förvirradt, 
och  dil  uppkommer  Svärmeriet.  Af  känslans  och  viljans  nära  sam- 
manhang följer  att  förvillelserna  på  känslans  och  viljans  område 
öfvergå  uti  och  förena  sig  med  hvarandra.  Detta  gifver  sig  till- 
känna i  svärmeriet,  som  i  ett  hänseende  hörer  till  den  religiösa 
känslans  förvillelser  och  i  ett  annat  till  den  religiösa  viljans.  Men 
då  onekligt  är  att  det  egendomliga  för  svärmeriet  är  ett  ord- 
ningslöst och  förvirradt  handlingssätt,  hvaraf  det  ock  har  sitt 
namn,  så  anse  vi  att  denna  företeelse  rättast  hänföres  till  den  reli- 
giösa viljans  förirringar.  Om  menniskan  fortgår  i  den  angifna  rikt- 
ningen, så  att  hon  i  sitt  religiösa  förhållande  mer  och  mer  öfverlem- 
nar  sig  åt  det  sjolfviska  i  viljan  och  handlingen,  och  derigenom  allt 
mera  skiljer  dessa  från  den  religiösa  tanken  och  känslan,  så  upphöra 
de  förstnämnda  mer  och  mer  att  bestämmas  af  Guds  uti  läran  och 
budet  uppenbarade  vilja,  och  menniskan  uppgör  i  stället  egna  sede- 
bud och  vill  genom  sjelfskapad  helighet  träda  i  förening  med  Gud, 
hvarigenom  Pietismen  öfvergår  i  Fariseism  och  verkhelighet.  Här- 
vid kan  menniskan  antingen  söndra  sig  från  den  religiösa  gemenska- 
pen med  andra  och  anse  sig  genom  denna  söndring  hafva  uppnått 
den  sannt  religiösa  ståndpunkten,  och  då  uppkommer  Separatisinen ; 
eller  ock  kan  hon  lägga  en  ensidig  vigt  på  kyrkogemenskapen,  så  att 
hon  anser  föreningen  med  Gud  bestå  uti  ett  yttre  deltagande  i 
denna,  och  då  uppkommer  den  falska  kyrkligheten.  Om  den 
pietistiska  riktningen  helt  och  hållet  lemnar  lärans  och  uppenbarel- 
sens objectiva  ljus,  anseende  den  subjectiva  menskliga  viljan  för  sjelf- 
ständig  och  sjelftillräcklig  i  moraliskt  hänseende,  då  uppkommer  den 
kantiska  moralismen,  som  omvändande  det  sanna  förhållandet  gör 
Guds  tillvaro  beroende  af  raenniskans  praktiska  förnuft. 

Religionen  sAsoiu  tanke. 

Sluteligen  hafva  somliga  påstått  att  religionen  ursprungligen  är 
tanke,  emedan  denna  är  det  som  utmärker  menniskan  framför  dju- 
ren.    Sådan    är   Hegels  och  hans  skolas  åsigt  *).     Men  häremot  an- 

')  Hegels    Vorlesungen    uber    die    Philosophie  der  Religion.     2  Autl.    Berlin 
1840,  I,  pag.  28;  II,  pag.  488  f.      Marheineke,  Dogmatik,  §§  19,  41,  45,  iö. 
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märkes  först  och  främst  att  tanken  för  sig  betraktad,  eller  skild 
från  känslan  och  viljan,  endast  är  en  särskild  yttring  af  själens  lif, 
som  uppkommit  genom  abstraction  från  de  öfriga  själsförmögenheter- 
na,  i  förening  med  hvilka  den  eger  sin  verklighet  och  sitt  lif;  och 
redan  af  denna  anledning  kan  den  icke  vara  religionens  ursprungliga 
form.  Vidare  skulle,  om  denna  äsigt  vore  sann,  religionen  uppkomma 
och  utbildas  enligt  sättet  för  kunskapers  förvärfvande  och  utbildande, 
och  måttet  af  kunskap  i  religiösa  ämnen  bestämma  måttet  af  reli- 
gion, samt  den  sednare  i  samma  mån  aftaga  som  tankeförmågan  för- 
slöas och  således  vara  svagast  i  ålderdomen  och  på  dödsbädden;  men 
allt  detta  öfverensstämmer  icke  med  sanna  förhållandet.  Sluteligen 
skulle  christendomen,  som  enligt  vår  förutsättning  är  den  sanna  reli- 
gionen, dä  hafva  uppträdt  såsom  ett  vetenskapligt  system,  hvilket 
den  dock  icke  gjort.  För  att  undvika  dessa  inkast  hafva  de,  som 
påstått  att  religionen  ursprungligen  är  tanke,  framställt  den  modifi- 
kation af  sin  åsigt,  att  religionen  är  en  i  känslans  och  föreställ- 
ningens dunkel  qvardröjande  och  derigenom  förmöikad  tanke.  Hegel 
säger  att  religionen  och  filosofien  hafva  samma  innehåll,  men  att  for- 
men är  olika,  nämligen  för  den  förra  känslans  och  föreställningens 
och  för  den  sednare  begreppets;  och  bans  conseqventa  anhängare 
hafva  deraf  dragit  den  slutsatsen,  att  religionen  är  otillfredsställande 
både  till  innehåll  och  form.  Sålunda  Strauss,  som  säger  att  san- 
ningen väl  finnes  i  religionen,  men  att  den  der  är  genom  formen 
fördunklad  *).  Om  denna  åsigt  vore  den  rätta,  så  skulle  religionen 
förloras  i  samma  mån  som  kunskapen  förökades,  och  den  skulle  då 
vara  endast  ett  öfvergångstillständ.  Men  religionen  bestämmes  ej  af 
kunskapens  grader,  och  den  kan  vara  lika  stark  under  olika  grader 
af  vetande  och  tvärtom. 

Tanken  hörer  visserligen  till  religionens  väsende,  men  den  är  då 
ej  till  för  sin  egen  skull  utan  för  Guds  skull  och  är  i  detta  hänse- 
ende förenad  med  den  religiösa  känslan  och  viljan  samt  uppfattar 
eller  skådar  endast  i  denna  förening  sitt  föremål.  Emedan  detta 
föremål  är  Gud  i  sin  uppenbarelse  meddelande  sig  åt  menniskan  och 
derigenom  varande  upphofvet  till  hennes  väsende,  så  är  tydligt  att 
den  tanke,  om  hvilken  här  är  fråga,  ej  är  härledd,  utan  tillhör  det 
menskliga  sjelfraedvetandct  såsom  något  ursprungligt  och  viiscndtligt, 
hvarföre  den  ock  åtföljes  af  en  omedelbar  och  orubblig  visshet.     Den 


')  Glaubenslehre,  I,  pag.  17  ff. 
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förening,  hvilken  tanken  i  religionen  ingår  med  känslan  och  viljan, 
är  enligt  ofvanstaende  siidaii,  att  Gud  dervid  är  det  allena  bestäm- 
mande, sä  att  tanken  i  denna  förening  är  till  för  Guds  skull  och 
lefver  i  uppfattandet  af  honom.  Vi  kalle  den  religiösa  tanken  i 
denna  dess  egendomlighet  för  troende,  och  skilja  den  dermed  dels 
frän  aningen,  trons  dunkla  förebud,  i  hvilken  raenniskan*  är  mera 
passiv  och  tanken  mera  fördold  i  känslan,  dels  från  fnenaftdet,  i 
hvilket  tanken  är  i  godtyckets  tjenst  och  derigenom  subjectiv  och 
tillfällig,  dels  från  vetandet,  i  hvilket  tanken  är  verksam  äfven  för 
tänkandets  skull  eller  af  intresse  för  de  logiska  dcductionerna.  Den 
troende  tanken  förenar  i  sig  aningens  känslodjup,  meuandets  vilje- 
kraft och  vetandets  visshet  samt  bevarar  derigenom  dessa  från  ensi- 
dighet. I  afseende  pä  trons  och  vetandets  förhållande  till  hvarandra, 
sä  är  på  religionens  område  tron  sä  väl  den  städse  närvarande  grun- 
den, från  hvilken  vetandet  utgår,  som  ock  det  mål,  till  hvilket  ve- 
tandet genom  sina  resultater  återgår.  Härmed  vilja  vi  ingalunda 
påstå,  att  pä  nämnda  område  den  troende  och  den  speculativa  tanken 
skulle  sammanfalla,  ty  äfven  här  äro  båda  från  hvarandra  skilda  i  det 
hänseende,  att  den  sednare  söker  att  utforska  och  redogöra  för  tin- 
gens grunder  och  sammanhang,  då  den  förra  är  omedelbart  förnim- 
mande. Således  finnes  äfven  i  det  religiösa  vetandet  ett  intresse  för 
tänkandet  såsom  sådant,  men  det  egna  i  tanken  genomtränges  och 
beherrskas  här  af  Gud  i  tron  omfattad,  och  derigenom  blifver  den 
religiösa  speculationen  ett  uttryck  af  den  gudomliga  uppenbarelsens 
lif.  Med  anledning  af  sitt  sammanhang  med  tron  är  det  religiösa 
vetandet  både  objectivt  eller  reelt,  emedan  det  är  ett  uttryck  af 
Guds  uppenbarelse,  samt  tillika  subjectivt  eller  ideelt,  emedan  ge- 
nom detsamma  uppenbarelsen  afspeglas  uti  och  återgifves  af  tankens 
bestämningar. 

I  sammanhang  med  det  som  här  blifvit  sagdt  om  tron  och 
vetandet  är  ock  skitnaden  bestämd  emellan  Theologien  och 
Religionen.  Den  sednare  är  nämligen  lifvet  i  tro?i,  den  förra  är 
vetenafcapen  om  tron,  som  för  sin  tillvaro  visserligen  förutsätter 
religionen,  ur  hvilken  den  framgår,  men  som  dessutom  fordrar  tan- 
kens skärpa  och  dialektiska  färdighet  för  att  kunna  till  ett  system 
utveckla  och  ordna  trosinnehållet.  Eeligionen  kan  visserligen  finnas 
utan  theologien,  men  den  skulle  dä  sakna  den  utbildade  form,  i  hvil- 
ken trosinnehållet  helst  trifves,  och  som  bäst  motsvarar  dess  bestäm- 
ningar;   men    utan    religion    skulle    theologien    ej   kunna  hafva  sann 
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verklighet,  ty  deu  skulle  i  detta  fall  sakna  lifvets  verkliga  innehåll. 
Häraf  är  klart  att  religionen  såsom  theologiens  grund  och  utgångs- 
punkt måste  vara  äldre  än  denna  sednare,  samt  att  den  till  sin  viss- 
het ej  beror  af  denna,  men  att  theologien  är  till  sin  verklighet  be- 
roende af  religionen.  Framställningssättet  är  det  som  skiljer  religio- 
nen fråfl  theologien,  i  det  att  den  förra  afgifver  ett  omedelbart 
vittnesbörd  om  det  som  finnes  i  troserfarandet,  hvarföre  deu  ock  ofta 
nöjer  sig  med  ett  bildligt  framställningssätt,  då  den  sednare  alltid 
är  förmedlad  genom  begreppets  rörelse  och  derföre  framträder  i  den 
logiska  formen. 

Den  skilnad,  sora  af  Tweslen  med  flera  Theologer  blifvit  gjord 
emellan  religiöst  retamle  och  velande  om  religion,  hvarvid  det 
sednare  skulle  utgöra  deu  sanna  dogmatiska  ståndpunkten,  kunna 
vi  ej  upptaga,  emedan  den  kan  föranleda  det  missförstånd,  som  skulle 
i  den  dogmatiska  reflexionen  tanken  göra  sig  fri  från  och  oberoende 
af  tron,  då  den  likväl  städse  utgår  från  och  återgår  till  denna 
sednare. 

Den  religiösa  tron  är,  enligt  ofvanstående,  den  enhet,  i  hvilken 
det  objectiva  och  subjectiva,  det  reala  och  ideala  ingå  med  hvarandra 
en  lef vande  förening;  och  såsom  sådan  är  den  visserligen  den  grund, 
från  hvilken  all  sann  speculation,  vare  sig  theologisk  eller  filosofisk, 
måste  utgå.  Men  man  har  ofta  förbisett  denna  sanning,  hvarföre 
ock  den  tro,  som  man  i  vissa  filosofiska  systemer  laggt  till  grund 
för  speculationen,  ingalunda  varit  religiös  eller  ingått  en  lifvets  före- 
ning med  Gud,  speculatiouens  högsta  och  egentliga  föremål.  Sådan 
är  den  tro,  som  af  Jacohi  benämndes  förnuftstro  och  af  Schelling 
intellectuell  åskådning.  Vi  måste  derföre  skilja  emellan  denna 
och  den  religiösa  tron.  Denna  skilnad  består  deruti,  att  i  den  sed- 
nare är  tanken  till  för  Guds  skull  och  lefver  i  honom,  men  i  den 
förra  är  Gud,  såsom  tankens  föremål,  blott  till  för  tänkandets  skull, 
hvarigenom  det  sistnämnda  förlorar  sin  objectiva  grund  och  sitt  fäste 
samt  blifver  blott  subjectivt  och  godtyckligt.  Häremot  skall  man  från 
Hegelska  skolans  sida  invända,  att  i  filosofien  sammanfalla  tanken 
och  dess  föremål,  så  att  i  det  filosofiska  tänkandet  menniskan  ej  tän- 
ker Gud  utan  Gud  tänker  sig  sjelf  hos  menniskan  *).  Men  den  en- 
het emellan  Gud  och  menniskan,  som  denna  åsigts  försvarare  vilja 
införa,  strider  helt  och  hållet  mot  den  religiösa  tron,   för  hvilken  ett 

')  llegd,  Voriesungen  uber  die  Philosophie  der  Religion,  II,  p,  496.     Mar- 
heineke,  Dogmatik,  §§61,  63. 
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pantbcistiskt  sammanblandande  af  Guds  och  meniiiskans  tanke  (j 
finnes.  Hvarjc  filosofi,  som  vill  vara  sann,  måste  ytterst  utgå  frAa 
den  religiösa  tron,  eljest  saknar  den  en  reel  och  lefvande  grund  för 
sin  filosofiska  byggnad.  Vi  skola  längre  fram  tala  vidare  härom,  da 
vi  komma  att  afbandla  uppenbarelsens  föihällande  till  förnuftet. 

Emedan  trons  egendomliga  form  är  att  vara  omedelbart  upp- 
fattande och  förnimmande,  sa  är  tydligt  att  Fantasien  äfven  hörer 
till  religionens  formella  väsende.  Af  denna  anledning  framställa  ock 
alla  religioner  det  gudomliga  i  bild.  Plärvid  är  att  märka,  att  det 
konst7iärliga  eller  ästhetiska  skådandet  skiljes  från  den  religiösa 
trons  förnimmande  derigenom,  att  i  det  förra  föremålet  upptages  i 
fantasien  af  intresse  för  fantasiens  egen  skull,  eller  för  åskådningens 
skönhet,  då  i  den  sednare  föremålet,  Gud  i  sin  uppenbarelse,  uppta- 
ges i  fantasien  för  sin  skull,  emedan  han  i  religionen  bestämmer 
menniskan  till  hela  dess  väsende. 

Då  tanken,  skiljande  sig  från  sin  förening  med  den  religiösa 
känslan  och  viljan,  undandrager  sig  att  bestämmas  af  Gud  eller  att 
vara  till  för  Guds  skull,  och  i  stället  öfverlemnar  sig  åt  sin  egen- 
het, samt  i  denna  falska  sjelfständighet  drager  känslan  och  viljan  från 
Gud  och  gör  dem  sig  underdåniga,  så  uppkomma  förvillelser  på  det 
religiösa  tänkandets  område.  Om  tanken  dervid  äniui  fasthåller  up- 
penbarelsens sanningar,  så  uppkommer  ett  dödt  fasthängande  vid  ab- 
stracta  trosforraler,  eller  ett  omfattande  af  dessa  endast  för  det  i  dem 
sig  uppenbarande  tankesystemets  och  ej  för  Guds  skull.  Detta  är 
Orthodoxismens  och  den  vanliga  Supranaturalismens  ensidiga 
ståndpunkt.  På  denna  abstractionens  ståndpunkt  har  tanken  i  sjelf- 
va  verket  gjort  sig  sjelf  till  högsta  domaren  i  religiösa  ämnen, 
och  då  fasthåller  den  sig  blott  tillfälligt  vid  uppenbarelsen.  Det 
egna  i  tanken,  som  då  herrskar,  måste  känna  den  gudomliga  up- 
penbarelsens auctoritet  såsom  ett  band,  hämmande  tankens  frihet, 
hvarföre  ock  denna  sednare  allt  mera  frigör  sig  från  detta  band.  Då 
den  från  uppenbarelsen  sålunda  lösgjorda  tanken  håller  sig  till  det 
menskliga  godtycket  eller  till  friheten  in  abstracto,  som  kan  hafva 
hvad  innehåll  som  helst,  så  uppkommer  ett  menande  i  religiöst  hän- 
seende utan  regel  och  sammanhang.  Detta  är  den  vanliga  ytliga 
Rationalismens  ståndpunkt,  hvars  allmänna  grundsats  är  att  öfver- 
ensstämmelsen  med  det  så  kallade  sunda  raenniskoförståndet,  som  i  en 
viss  period  herrskar  hos  flertalet  bland  bildade,  är  uppenbarelsens  crite- 
rium.    Denna  rationalism  förkastar  derföre  uppenbarelsen  såsom  oförenlig 
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med    förståndet    och    obehöflig   samt  antager  i  stället   lumen    naturpe, 
eller  ock  anser  den  uppenbarelsen    endast    såsom  behöflig  för  att   in- 
föra förnuftsreligionen.     Då    detta    åt  godtycket  öfverlemnade  menni- 
skoförstånd  anser  sina  subjectiva  meningar  och  hugskott  för  gudomliga 
iugifvelser,    uppkommer    den    rationalintiska    va?itron.     Denna  har 
fått  namn  af  Vidskepelse,    superstitio,    da  den  antager  ett   samman- 
hang   emellan    den    öfversinnliga    och    sinnliga    verlden,    som   strider 
emot  ett  af  den  gudomliga  uppenbarelsen  upplyst  förnuft.     Uti    Nya 
Testamentet    nyttjas  éd'EXod'Qr](jXEia  till  betecknande  af  vantro   och 
vidskepelse  (Coloss.  2:  23).     Hos  Roraarena  förekom    ordet  supersti- 
tio oftast  i  ond  mening    och    deriverades  af  somliga  från    superstes 
qvarlefvande,    och    af    andra    frän    superstare    öfverträffa.      Sålunda 
ServiUS:  Superstitio  est  timor  superfluus  et  delirus;    aut  ab  aniculis 
dicta  superstitio,  qufe  raultis  superstites  per  petatera  delirant  et  stultée 
sunt;  aut  secundum  Lucretium  superstitio  est  superstantium  rerura  i.  e. 
cselestiura    et    divinarura,    quse    super    nos    stant,  inanis  et  superfluus 
timor.      Lactantius    kallar    dem  superstitiosos,    qui    aut    superstitera 
defunctorura  memoriam  colunt,  aut  parentibus  suis  superstites  colebant 
iraagines    eorum    domi    tanquara  Deos  penates  *).     Rättare  synes   det 
vara  att  derivera  ordet  från  supersistere,    så  att  superstitio  egente- 
ligen  betydde  det  som  var  för  -mycket    eller  som  var  ett   godtyckligt 
tillägg  till  statsreligionen.     De    äldre    lutherska  dogmatici  definierade 
ordet   sålunda:    vitium    religioni   contrarium,  quo  vel  Deo    illegitimus 
vel    creaturpe    divinus    cultus    tribuitur  ^).     Den    nyare   beskrifningen 
finnes  hos   Wegscåeider:    persuasio  de  nexu  quodam  inter  raundum 
visibilem  atque  invisibilem,  qui  salvis  cogitandi  agitandique  legibus,  a 
recta    ratioue    sancitis,    esse  nequit  ^).      Den  uppenbarelsen  lemnande 
tanken    håller  sig    dock   icke  alltid  till  det  godtyckliga  och   abstracta 
tänkandet,  utan  den  träder    ej    sällan  i  tjcnst  hos    det  af  verldslifvet 
uppfyllda  tänkandet;  och  dä  uppkommer  den  conseqventa   Rationa- 
lismen, som  till  sin  natur    är    pantheistisk,    antingen  den   uppträder 
^sora  Naturalism  och  Materialism    eller  som  Idealism.     Till  den 
sist  omnämnda  formen  hörer  det  system,  som  fäster  sig  vid  det   for- 
mella tankesammanhanget,  anseende  detta  vara  Guds  sjelfmanifestatibn 
hos  raenniskan,  hvarigenom  den  logiska  vantron  uppkommer  *). 

'^  Bretschneider,  System.  Eutw.  p.  15. 
-)  Quenstedt,  Theol.  didact.-polem.  I,  p.   2. 
3)  lust.  Theol.  Dogm.  §  (3. 

■•)  Hef/el    säger    i    sin    Eiicyelopedie  §  5G4:    Gott    ist    Gott  nur  insofern   er 
sich  selber  weiss,  sein  Sichwissen  ist  ferner  sein  Selbstbewusstseyn  im  MenscLen. 
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I  följd  af  Fantasiens  förmedlande  ställning  till  känslan,  viljan 
och  tanken  tillhöra  den  religiösa  fantasiens  förvillelser  alla  de  tre  här 
angifna  områdena,  synnerligast  känslans  och  tankens.  Vi  hänföra 
dem  doek  till  det  sistnämnda  orarädet,  emedan  fantasien  står  i  när- 
maste förhällande  till  tanken,  i  det  den  ger  åskådlighet  ät  dess  be- 
grepp. Då  tanken  ej  hemtar  frän  den  gudomliga  uppenbarelsen  nå- 
gon objectiv  regel  för  de  religiösa  begreppen,  utan  vid  deras  bildande 
förfar  godtyekligt  och  regellöst,  så  öfvergär  den  med  en  sådan  tanke 
förenade  fantasien  i  sina  åskådningar  af  de  religiösa  förhållandena 
till  en  otyglad,  regellös  och  oredig  inbillning,  och  då  uppkommer 
Fimtasteriet,  som  ofta  är  förenadt  med  Mysticism.  Har  åter  den 
religiösa  tanken  hängifvit  sig  åt  naturlifvet,  sä  skådar  fantasien  den 
sköna  formen,  sådan  den  i  det  naturliga  framträder,  såsom  Guds 
sjelfmanifestation,  och  då  uppkommer  den  ästketiska  vantron,  hvars 
högsta  form  uppenbarar  sig  i  den  Grekiska  religionen. 

Då  eldigt  ofvanståeude  framställning  raenniskans  egenhet,  ingå- 
ende i  de  olika  själsfunctionerna,  är  orsak  till  de  religiösa  förvillel- 
serna, så  kan  det  lätteligen  hända  att  det  sjelfviska,  som  är  egen- 
hetens motiv,  dervid  framträder  skarpt  frånstötande  allt,  som  strider 
emot  detsamma,  och  då  det  bemägtigar  sig  viljan  och  handlingen 
och  derigenom  uppträder  verksamt,  så  förer  det  till  Intolerans  och 
Förföljelse  emot  olika  tänkande.  Derigenom  uppkommer  den  reli- 
giösa Fanatismen^  som  således  kan  tillhöra  så  väl  den  religiösa  kän- 
slans, som  viljans  och  tankens  förvillelser.  Och  vi  tro  derföre  att 
det  finnes  både  en  Mysticismens  och  Moralismens  eller  Farisseismens 
samt  Rationalismens  fanatism. 

Religionen  såsom  Tro. 

Af  den  framställning,  som  här  ofvan  blifvit  gjord,  är  tydligt 
att  religionen  till  sitt  subjectiva  väsende  ursprungligen  hvarken  är 
känsla,  vilja  eller  tanke,  då  dessa  betraktas  skilda  från  h varandra, 
utan  att  den  är  en  förening  af  dessa  själsförmögenheter  i  deras  hän- 
förande till  Gud;    så    att  vi  kunna  kalla  den  så  väl  en  känslans  bc- 


Marheineke  säger  i  sin  Doi^matik  §  153:  Gott  ist  nur  als  Wissen;  in  diesem 
Wissen  und  alls  solches  weiss  er  von  sicii,  nnd  eben  dieses  Wissen  ist  seine 
Existens.  §  312:  Die  Einhet  in  dera  Verhiiltnisse  zwischen  Gott  und  Menschen 
ist  dass  Gott  uicht  nur  von  uns  gedacht  wird,  sondern  dass  er  auch  das  ihn  in 
uns  Denkende  sclber  ist. 
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stämdhet  som  ett  viljans  hängifvande  och  ett  tankens  förniraraande, 
samt  att  den  ej  är  det  ena  utan  att  tillika  vara  det  andra.  I  denna 
förening  af  känsla,  vilja  och  tanke  är  det  för  religionen  egendomligt 
att  alla  dessa  själens  krafter  icke  äro  verksamma  blott  för  sin  egen 
skull,  utan  att  de  så  hänföra  sig  till  Gud  att  deras  egenhet  uppgår 
i  honom.  Genom  denna  egendomlighet  är  religionen  till  sitt  sub- 
jectiva väsende  tro.  Emedan  Gud  i  religionen  genom  sin  uppen- 
barelse bestämmer  menniskan,  så  är  tron  visserligen  en  Guds  hand- 
ling hos  menniskan;  men  den  är  dock  tillika  en  menniskans  hand- 
ling, så  till  vida  att  menniskan  erfar  sin  af  Gud  verkade  bestämd- 
het, samt  bestämmer  sig  sjelf  i  enlighet  dermed,  och  skådar  sig  i 
denna  förening  af  bestämdhet  och  sjelfbestämning.  Tron  såsom  en 
menniskans  handling  är,  enligt  hvad  vi  redan  nämnt,  ej  någon  här- 
ledd function,  utan  den  är  förenad  med  sjelf  med  vetandet,  emedan 
menniskan  i  tron  ursprungligen  hänför  sig  till  Gud  såsom  sitt  vä- 
sendes grund. 

Vi  hafva  i  det  föregående  talat  om  den  troende  tanken  eller  om 
tron  såsom  förnämligast  hörande  till  tankens  område.  Här  tala  vi  om 
tron  såsom  en  förening  af  känsla,  vilja  och  tanke  i  deras  hån- 
förande  till  Gud.  Då  vi  nu  påstå  att  religionen  till  sitt  subjectiva 
väsende  är  en  sådan  förening,  vilja  vi  ej  hafva  ställt  dessa  själens 
krafter  såsom  coordinerade  jemte  hvarandra,  hvarigenom  visserligen 
ingen  förklaring  vore  gifven  ^).  Känslan  är  det  primitiva  i  religio- 
nen i  det  hänseende,  att  den  är  religionens  passiva  sida,  eller  det 
andeliga  sinne,  hvaiigenora  menniskan  först  afficieras  af  Gud.  Genom 
känslan  tager  Guds  uppenbarelse  först  menniskan  i  besittning  eller 
inverkar  på  henne,  och  genom  den  erfar  hon  först  denna  inverkan. 
Härigenom  vilja  vi  dock  icke  förneka  att  i  många  fall  tanken  för- 
bereder Guds  inverkan,  ehuru  denna  sednare  först  i  känslan  uppfattas 
såsom  menniskans  tillhörighet  och  införlifvas  med  henne.  Viljan  åter  är 
religionens  activa  sida,  genom  hvilken  religionen  blifver  menniskans 
handling,  eller  genom  hvilken  hängifveuheten  och  tilliten,  som  är 
trons  egenteliga  väsende,  uppkommer;  och  i  detta  hänseende  kunna 
vi    säga    att    i    viljan    framträder    religionen    såsom     en    sjelfständig 


')  Nitzsch  säger  härom:  von  einer  Zusainmenordnung  der  Erkenntniss  uud 
des  Gefiihls,  des  Fiihlens  und  Wollens,  odcr  von  eiuem  sogeuannten  gleichmiissi- 
gen  Druchdrungenseyu  des  erkennenden,  fiililenden  und  woUenden  Geistes  von 
der  Religion  kana  iiur  uuter  dcneu  die  Rede  sejn,  welche  uichts  erklären  öder 
allés  unerklärbar  machen  wollen.     System  der  Chr.  Lehre  §  10. 
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meiisklig  yttring.  Tankens  stora  vigt  för  religionen  är  åter  tydlig 
deraf,  att  genom  den  blifver  religionen  medveten  eller  förnimmande 
och  skådande,  i  det  att  tanken  gör  menuiskan  medvetande  af  uppen- 
barelsens innehfdl  i  dess  inverkan  pä  känslan,  samt  gifver  viljan  en 
medveten  riktning  på  Gud,  så  att  menniskan  kan  fästa  sin  tillit  vid 
honom.  Menniskans  själskrafter  äro  derföre  af  olika  vigt  och  bety- 
delse för  religionen,  ehuru  denna  endast  uppkommer  och  utbildas 
genom  deras  förening;  och  så  väl  de,  som  förneka  denna  olika  vigt, 
som  de,  som  ensidigt  fasthållande  den,  säga  att  religionen  ursprungli- 
gen tillhör  blott  eri  af  själsförmögeuheterna,  fatta  tron  och  religio- 
nens subjectiva  väsende  orätt.  Menniskan  tror  icke  blott  med  tan- 
ken eller  med  viljan  eller  med  känslan,  utan  med  hela  sin  ande; 
och  om  man  vill  söka  någon  organ  för  religionen,  så  bör  det  derföre 
vara  en  sådan,  i  hvilken  alla  själens  krafter  äro  förenade  och  con- 
centrerade.  Denna  finna  vi  uti  /ijertat,  betraktadt  såsom  menskliga 
personlighetens  medelpunkt.  Detta  öfverensstämmer  så  väl  med  den 
Heliga  Skrift,  der  i  Kom.  10:  10  står  xagdla  yocQ  möTavetai, 
(jemf.  Matth.  \2:  3  4,  33;  Rom.  8:  27;  1  Cor.  4:  5;  14:  25;  Eph. 
5:  19;  Gol.  3:  16;  1  Petr.  3:  4),  som  med  de  äldre  lutherska  dog- 
matici,  hvilka  förlade  tron  till  hjertat  '). 

Med  anledning  deraf  att  tron  såsom  religionens  subjectiva  vä- 
sende är  för  menniskan  nödvändig,  är  deras  åsigt  falsk,  som  påstå 
att  tron  lägger  band  på  menniskans  vilja  och  tanke,  eller  strider 
emot  friheten  och  förnuftet.  Den  hängifvenhet  eller  förtröstan,  som 
hörer  till  tron,  utesluter  allt  tvång,  emedan  den  är  menniskans  egen 
handling,  hvarigenom  hon  bestämmer  sig  sjelf  i  enlighet  med  sitt 
väsende  eller  med  Guds  i  uppenbarelsen  gifna  bestämmande;  och 
emedan  menniskan  endast  är  rätt  fri  då  hon  följer  detta  bestämman- 
de, så  är  det  så  långt  ifrån  att  trou  skulle  strida  emot  den  sanna 
friheten,  att  den  tvärtom  är  dess  gruud  och  utgångspunkt.  De  åter, 
som  påstått  att  tron  strider  emot  förnuftet,  hafva  dervid  antingen 
gifvit  tron  företräde,  sägande  dels  att  trou  ensam  har  visshet  och 
sanning,  då  förnuftets  vetande  är  ovisst  samt  ofta  falskt  och  ensidigt, 


')  Sålunda  säger  Gerhard:  dicimu3  fidem  justificantem  esse  in  corde  hominis, 
hoc  est  in  animo,  tanquam  proprio  subjecto;  hujus  antem  fidei  esse  duas  quasi 
partes,  nempe  notitiam  cum  assensa  conjunctam  et  fiduciam;  respectu  notitiae, 
cum  assensu  conjunctce,  dicimus  eam  esse  in  intellecta,  respectu  fiduciae  in  vo- 
luntate,  respectu  utriusqne  in  intellectu  et  voluntate  simu),  hoc  est  in  corde  sive 
animo  hominis. 
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dels  att  trossanningarna  äro  hemligheter,  som  äro  öfver  förnuftet  och 
för  detsamma  obegripliga;  eller  ock  hafva  de  gifvit  företräde  åt  för- 
nuftet, sägande  dels  att  tron  tillhör  känslans  dunkla  ståndpunkt,  då 
förnuftet  ensamt  har  visshet  och  klarhet,  dels  att  tron  endast  tillhör 
dea  obildade  folkföreställningen,  som  upphäfves  af  det  filosofiska  be- 
greppet; eller  ock  hafva  de  velat  åt  tron  och  förnuftet  inrymma  hvar 
sin  krets,  så  att  de,  oberoende  af  hvarandra,  skulle  fortgå  sina  egna 
vägar,  utan  att  hafva  något  med  hvarandra  gemensamt,  hvarföre  ock 
det  som  för  tron  vore  sannt  kunde  för  förnuftet  vara  falskt  och 
tvärtom.  Men  den  grund,  frän  hvilken  alla  dessa  åsigter  utgå,  näm- 
ligen att  tron  strider  emot  förnuftet,  är  falsk;  ty  såsom  sanningen  i 
sig  sjelf  är  en^  och  det  således  ej  kan  finnas  en  trossanning  och  en 
deremot  stridande  förnuftssanning,  så  måste  ock  den  sanningen  upp- 
fattande tanken  i  sig  sjelf  vara  en,  så  att  trostanken  ingalunda  kan 
till  sitt  väsende  vara  motsatt  emot  den  speculativa  tanken.  Tron 
och  förnuftet  måste  dcrföre  vara  med  hvarandra  öfverensstämmande 
och  motsatsen  dem  emellan  kan  ej  vara  annat  än  skenbar  eller  till- 
fällig. Hvarje  själens  förmögenhet  måste  för  att  uppfylla  sin  be- 
stämmelse ingå  i  trons  lifsgrund  och  dermed  i  sig  upptaga  den  gu- 
domliga uppenbarelsen.  Sker  icke  detta,  så  affaller  menniskan  från 
sitt  eget  väsende.  Då  låter  hon  icke  Guds  uppenbarelse  bestämma 
sig,  utan  anseende  denna  såsom  en  skranka  eller  ett  hinder  för  fri- 
heten, låter  hon  i  stället  egenheten  blifva  sin  bestämningsgrund.  Då 
lösgör  sig  äfven  tanken  från  uppenbarelsens  lif  och  från  det  sam- 
manhang som  der  herrskar,  och  försjunker  i  dess  ställe  uti  det  sam- 
manhang, som  en  från  Gud  frigjord  natur  framställer,  och  blifver 
derigenom  falsk.  Det  väsendtliga  och  normala  för  den  menskliga 
tanken  är  att  vara  troende.  Endast  i  och  genom  tron  kan  tanken 
lefva  i  sitt  föremål  eller  upptaga  det  till  lefvande  förening  med  sig. 
Tron  är  nämligen  det  enda  medel,  hvarigcnom  Gud  såsom  tankens 
högsta  föremål  kan  införlifvas  med  menniskan  och  blifva  hennes  till- 
hörighet. Tron  är  derföre  ej  skild  från  sitt  innehåll  utan  genomtränges 
af  detsamma;  och  ehuru  man  väl  med  viira  äldre  dogmatici  kau  skilja 
emellan  det  som  tros,  eller  det  materiella  uti  tron,  dess  objectiv» 
sida  (fides  quaj  creditur),  och  sjelfva  trossättet,  det  formella  uti  tron, 
dess  subjectiva  sida  (fides,  qua  creditur)  *),  så  bör  man  dervid  dock 
ihågkomma,  att  man  då  genom   abstraction  åtskilt  hvad  som  i  sjelfva 


')  Quenstedt,  Theol.   did.-polcni.  I,  png.   ?4I. 


^   11.     Trosbegreppets  historia.  80 

verket  är  förcnadt.  Skiljes  tron  frän  inncliAllet,  sS  att  den  förras 
visshet  ej  är  ett  uttryck  af  det  sediiares  närvaro  lios  nienniskan,  sjI 
liar  denna  visshet  för  henne  förlorat  sin  sanninjj,  emedan  föremålet 
iinnu  förblifver  blott  i  ett  yttre  och  tillfälligt  förhällandc  till  nienni- 
skans  ande.  (jrundar  sig  nu  trons  visshet  pä  en  annan  menniskas 
utsago,  sä  uppkommer  auctoriletstro.  Styrkan  af  denna  beror  pä 
det  förhällande,  i  hvilket  min  ande  stär  till  den,  pä  hvars  auctoritet 
jag  antager  en  sak.  Är  detta  förhällandet  sådant,  att  jag  har  ett 
djupt  och  outplånligt  erfarande  af  dennes  magt  öfver  mig,  sä  kan 
visserligen  trosvissheten  blifva  ganska  stor;  men  den  är  dock  blott 
ytlig  och  ofullkomlig,  så  länge  den  oj  grundar  sig  på  erfarande  af 
sjelfva  sakens  innehall.  Är  äter  grunden  för  min  tro  för  mig  obe- 
kant, så  uppkommer  en  blmd  tro. 

Af  det  som  blifvit  anfördt  om  religionens  subjectiva  väsende 
följer  att  den  alltid  är  både  theoretisk  och  praktisk,  inre  och 
yttre.  Man  kan  derföre  aldrig  tala  om  en  del  af  religionen  såsom 
theoretisk  och  om  en  annan  del  såsom  praktisk,  utan  religionen  är 
alltid  sä  väl  det  ena,  som  det  andra;  och  blott  religionsläran  kan  för 
större  klarhets  skull  delas  uti  en  theoretisk  och  praktisk  del  *). 

§  11.    Trosbegreppets  historia. 

Uti  Nya  Testamentet  finnas  inga  undersökningar  om  trons  be- 
grepp eller  om  dess  förhållande  till  vetandet.  Der  angifves  visserli- 
gen att  tron  är  en  vissAet  om  det  man  hoppas  och  en  öfver- 
tygelse  om  det  man  icke  ser  (Ebr.  11:  1),  hvaraf  synes  att  tros- 
öfvertygelsen  är  grundad  på  inre  andelig  erfarenhet  af  det  öfversinn- 
liga.  Af  andra  ställen  är  ock  klart  att  tron  är  en  hjertats  bängif- 
venhet  och  förtröstan,  hvars  föremål  är  Christus  (Marc.  I:  15;  Joh. 
3:  12,  1C;  C:  40;  8:  24;  Ap.G.  16:  31).  Äfven  finner  man  att  så 
väl  kunskap  (Joh.  6:  69;  10:  38;  17:  6  f.),  som  viljans  bestämman- 
de till  lydnad  (Joh.  10:  11),  ingå  i  tron.  Men  för  öfrigt  angifves 
ej   förhållandet  emellan  kunskapen  och  lydnaden. 

Sådant  förblef  äfven  förhållandet  i  kyrkans  äldsta  tider.  Man 
såg  mera  på  trons  innehåll  än  på  dess  form.  Jesus  Christus  var 
trons  föremål,  och  trons  följd  var  rättfärdighet  och  salighet.  Sålunda 
frarastidles    tron    hos    Ilermas  och  Clemens  Romanus.     De  "cnom 


')  Bretschneider,  System.  Entw.  §    I,  i?  3. 
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platonska  filosofien  bildade  kyrkofäderna  började;  först  undersökningar 
i  detta  hänseende.  Sålunda  C  lemens  Alexandrinus.  som  skiljer 
emellan  tro  och  veta,  och  söker  angifva  förhällandet  dem  emellan. 
Han  är  dock  vacklande  i  det  han  än  sätter  niötig  högre  än  yväöig 
och  anser  den  förra  vara  det  enda  medlet  att  erhålla  barnaskapet  hos 
Gud,  än  åter  föredrager  den  sednare  framför  den  förra,  i  det  han 
anser  tron  vara  endast  en  underordnad,  otydlig  och  förkortad  kunskap 
om  sanningen  *).  I  motsats  häremot  herrskade  i  den  vesterländska 
kyrkan  ett  misstroende  till  den  filosofiska  bildningen,  hvilket  i  syn- 
nerhet gifver  sig  tillkänna  hos  Tertullianus,  som  deruti  gick  så 
långt  att  han  sade,  det  en  läras  skenbara  orimlighet  är  ett  bevis  for 
dess  gudomlighet:  prorsus  credibile  est,  quia  ineptum  est;  certum 
est,  quia  irapossibile  est.  Efter  de  Alexandrinska  fädernes  tid  blef 
den  sanningen  allmän,  att  tron  är  den  grund,  på  hvilken  den  theolo- 
giska  vetenskapen  skall  uppföras,  och  att  i  detta  afseende  filosofien 
är  trons  tjenarinna.  Sålunda  hos  Ambrosius,  Riifinus  och  Augu- 
stinus. Under  denna  tid  hade  i  motsats  emot  kättarena  trosiune- 
hållet  blifvit  mer  och  mer  utvidgadt  och  bestämdt,  och  en  följd 
häraf  blef  att  man  började  lägga  mera  vigt  på  öfverensstämraelsen 
med  kyrkans  lära  och  på  det  yttre  antagandet  af  föreskrifna  tros- 
bekännelser, hvarföre  ock  tron  så  småningom  öfvergick  till  ett  yttre 
antagande  af  kyrkoläran  eller  till  en  yttre  kyrklig  auctoritetstro, 
hvilket  redan  spörjes  hos  Ambrosius  m.  fl.  ^). 

En  följd  af  det  öfverdrifna  anseende,  som  tillades  kyrkans  me- 
ning, var  att  deu  sistnämnda  åsigten  om  tron  blef  rådande  under 
medeltiden.  Väl  finnas  flera  ställen  hos  Scholastikerna,  hvilka  synas 
utvisa,  att  de  fattade  tron  i  en  mera  djup  och  inre  mening.  Sålunda 
erkänner  deras  föregångare  Johannes  Damasceniis  att  det  finnes 
tvenne  slags  tro,  nämligen  antagandet  af  christna  läran  samt  det 
fasta  förtroendet  till  Guds  löften  ^);  Petrus  Lombardus  säger  att 
tro  på  Gud  är  att 'älska  honom  *);  Anselm  fattar  tron  såsom  en 
hjertats  erfarenhet  och  anser  den  såsom  kunskapens  grundval,  sägande 
att  menniskans  hjerta  bör  renas  genom  tron  innan  hon  kan  förstå 
trosläran  ^);    T  komas  af  Aqui7mm    sade  att  trons  form  var  kärlek, 


')  Jlagenbach,  Dogmengeschichte  §  34. 

')  Baumrjarten-Crusius,  Compendium  der  DogmeDgeschichte  1840,  p.   134. 

')  Hagenbach,  Dogmengeschichte  §  186. 

*)  Miinscher,  Dogmengeschichte  II,  pag.  173 

*)  Hagenbach,  Dogmengeschichte  §  158. 
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fides  formata,  dS  tron,  som  blott  gör  kyrkoläran  till  ett  object  för 
vetandet,  kallades  iJlformiH  ');  och  Scholastikcrna  erkände  i  all- 
mänhet att  tron  var  niigot  praktiskt.  Men  då  trons  form  hos 
dem  ej  var  ett  uttryck  af  iunehullet,  emedan  detta  utgjordes  af 
eu  mängd  dogmatiska  bestämningar,  som  blifvit  upptagna  i  kyr- 
koläran, men  som  voro  helt  och  hållet  främmande  för  troslif- 
vet,  så  stelnade  dock  tron  i  sjelfva  verket  till  ett  dödt  försannt- 
hållaude  af  allt  hvad  kyrkofäderna  stadgat,  och  ansågs  för  ett  för- 
tjenstfullt  verk,  som  tillkännagaf  lydnad  för  kyrkan.  Med  anledning 
häraf  skilde  Thomas  af  Aquinum  emellan  fides  explicita,  som 
har  medvetande  af  trons  innehåll,  och  fides  implicila,  som  endast 
är  beredd  att  tro  hvad  kyrkan  lärer  utan  att  hafva  medvetandet  af 
innehållet.  En  följd  häraf  var,  att  allt  för  mycken  vigt  lades  på 
trons  theoretiska  sida,  hvadan  ock  några  af  Scholastikcrna  öppet  ut- 
talade den  åsigten,  att  vetandet  borde  föredragas  framför  tron.  Så- 
lunda Scotjis  Erigena  och  Ahälard,  Alaims  ab  insulis  ra.  fl.  *). 
Djupare  än  Scholastikcrna  fattade  medeltidens  Mystiker  tron,  i  det 
att  de  ansägo  den  vara  ett  omedelbart  i  menniskans  innersta  väsende 
fördoldt  vetande  eller  en  i  känslan  varande  förnimmelse  af  Gud,  en 
inre  uppenbarelse.  Sålunda  Bernhard  från  Clairvaux,  Hugo  och 
Richard  frun  S:i  Victor.  Men  detta  urartade  hos  flera  bland  My- 
stikerna till  ett  svärmiskt  försjunkande  i  Gud,  h vårföre  ock  tron  hos 
dessa  kom  att  strida  mot  christendomen  ^). 

Emedan  reformatorerna  återförde  tron  till  dess  ursprungligt  christ- 
liga  innehåll,  så  fördes  de  derigenom  till  ett  sannare  uppfattande  af 
trons  formella  väsende.  Hos  dem  var  nämligen  trons  innehåll  ej 
skildt  från  trons  form,  hvarföre  de  ock  beskrefvo  tron  såsom  en  lef- 
vande  öfvertygelse  om  rättfärdiggörelsen  genom  Christum.  Denna 
öfvertygelse  hemtade  ej  sin  visshet  utifrån,  utan  från  det  inre  erfa- 
randet af  Guds  ords  sanningar,  och  derföre  lemnade  reformatorerna 
den  auctoritetstro,  som  var  rådande  i  katholska  kyrkan,  och  återgingo 
till  det  religiösa  erfarandet  af  christendomen.  Derföre  förkastade 
reformatorerna  katholska  kyrkans  fides  generalis,  som  i  allmänhet 
tror  kyrkoläran,  samt  lärde  en  fides  specialis,  enligt  hvilken  hvar 
och    en    för    sig    omfattar    försonings^nåden   i   Christo.     I  symboliska 


')  Miinscker,  Dogmengeschichtc  I],  pag.  \7ö. 

^)  Hagenbach,  Dogmengeschichte  g  158. 

')  Hagenbach,  Dogmengeschichte  §8  158,  161. 
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böckerna  beskrifves  af  denua  anledning  tron  såsom  en  häugifvenhet 
eller  förtröstan  till  Guds  löften  i  Christo,  och  såsom  sådan  är  den 
en  viljans  handling,  som  uttryckes  med  velie  accipere,  fidticia  in 
voluntate  ').  I  enlighet  med  dessa  äsigter  bestämdes  äfven  trosbe- 
greppet  under  lutherska  scholastikens  tid.  Våra  äldre  dogmatici 
antogo  nämligen  trons  beståndsdelar  vara  trenne,  kunskap,  bi- 
fall, förtröstan,  af  hvilka  den  efterföljande  innefattade  den  före- 
gående men  ej  tvärtom;  och  således  ansågo  de  att  förtröstan,  som 
innefattade  de  båda  föregående  beståndsdelarna,  egenteligen  utgjorde 
trons  väsende  ^).  Denna  förtröstan  ansågo  de  äter  vara  ett  hjertats 
och  viljans  omfattande  af  innehållet  (apprehensio  cordis  et  voluntatis), 
hvarföre  de  ock  kallade  den  practica.  Derföre  ansågo  de  ej  heller 
kunskapen  och  bifallet  i  deras  skilnad  från  det  praktiska  lifvet 
såsom  delar  af  tron  i  egentelig  mening,  utan  betraktade  i  denna 
skilnad  kunskapen  såsom  ett  dödt  uppfattande  med  tanken,  hvilket 
äfven  den  icke  troende  kan  ega,  och  bifallet  såsom  en  auctoritets- 
öfvertygelse,  grundad  på  en  Guds  utsago,  som  ännu  var  främmande 
för  den  inre  erfarenheten  ^).  Men  då  trosiunehållet  äfven  nu  växte 
till  en  stor  mängd  af  dogmatiska  bestämningar,  af  hvilka  flere  egde 
ganska  ringa  gemenskap  med  det  praktiska  troslifvet  och  dock  san- 
ctionerades  under  namn  af  ortkodoxi,  så  hade  detta  det  inflytande  på 
trons  form,  att  kunskapen  i  sjelfva  verket  ansågs  för  trons  förnämsta 
beståndsdel,  samt  att  tron  i  många  fall  urartade  till  auctoritetstro. 
Häremot  protesterade  Pietismen,  ehuru  den  dock  dervid  till  en  del 
förbisåg  trons  theoretiska  beståndsdel.  Deismen  och  Rationalismen, 
utgående  från  det  naturliga  förståndets  sjelftillräcklighet,  opponerade 
sig  emot  den  christeliga  trons  innehåll,  samt  antogo  ej  annat  för 
sannt  än  hvad  detta  förstånd  kunde  fatta  och  inse.  Äfven  den 
Wolfiska  filosofien  införde  en  naturlig  theologi,  för  hvilken  den  christ- 
na  tron  såsom  grundande  sig  på  uppenbarelsen  ej  var  af  någon  vigt. 
Då  nu  Kant  genom  sin  kritik  öfver  kunskapsförmågan  visade  att 
menniskan  ej  kan  erhålla  någon  ohjectiv  kunskap  om  Gud  och  det 
gudomliga,  emedan  alla  förståndskategorier  endast  äro  subjectiva 
tankeformer;  så  tillbakavisade  han  väl  derigenom  llationalisraens  an- 
språk på  objectiv  sanning.  Men  då  han  i  stället  tog  sin  tillflykt  till 
det  praktiska  förnuftels  fordran  af  tro  på  Gud,  i  det  att  han  ansåg 
tron  vara  en  på  denna  fordran  grundad  öfvertygelse  om  sedelagens 

')  Se  Apol.  p.  09.         ^)  QuensteiU,  IV.  p.   28!^  f. 
^)  Quensledf.  IV,  p.   281'  ff. 
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giftighet  sSsom  ett  Onds  ttud;  sii  jrjoidc  lian  den  religiösa  tron 
beroende  af  det  praktiska  lurnultet  och  öppnade  derigcnoni  ett  vidt 
fiilt  för  en  pa  detta  förnufts  sjelftillräcklighct  bvggd  Kationnlisni. 
Da  eldigt  den  Kantiska  kriticisnieii  ingen  objectiv  kunskap  om  Gud 
och  det  gudomliga  kan  finmis,  och  äfven  tron  iir  byggd  endast  pa 
det  praktiska  förnuftets  subjectiva  grunder,  så  ansåg  Jacobi  i  motsats 
häremot  att  Gud  i  tron  på  ett  objectivt  sätt  uppenbarar  sig  för 
menniskan.  För  honom  är  tron  den  enda  källan  till  sann  kunskaj) 
om  Gud.  Han  ansåg  tron  vara  en  i  känslan  grundad  förnimmelse, 
ett  slags  instinkt,  som  han  stundom  kallade  förnuft.  Väl  menade 
han  dermed  ingalunda  den  tro,  som  är  verkad  af  christendoniens 
objectiva  facta,  utan  den  som  är  af  Helig  Skrift  och  uppenbarelse 
oberoende;  men  han  banade  dock  väg  för  en  sannare  uppfattning  af 
trons  väsende.  ScAellitig  anser  den  christna,  ur  den  Heliga  Skrift 
hemtade,  troskunskapen  för  något  lägre  och  dunkelt,  hvarifrån  man 
borde  höja  sig  till  den  filosofiska  vissheten  och  öfvertygelsen,  som  är 
grundad  på  intellectuell  aakadning  af  det  absoluta  *).  Afven 
enligt  llegels  system  anses  tron  för  en  lägre  ståndpunkt  af  kunskap, 
der  tanken  ännu  vistas  på  folkföreställningens  område,  eller  är  i  sitt 
outvecklade  tillstånd,  och  från  denna  ståndpunkt  måste  tänkaren  höja 
sig  genom  kraften  af  begreppets  rörelse  och  utveckling.  De  Theo- 
loger,  som  slutit  sig  till  de  här  nämnda  filosofiska  systemerna,  hafva 
i  öfverensstämmelse  med  dem  angifvit  trons  begrepp  ^).  I  motsats 
emot  dessa  åsigter,  som  misskänna  trons  praktiska  väsende,  hafva 
senare  tiders  Aiystici  fattat  tron  såsom  en  omedelbar  Guds  uppen- 
barelse hos  menniskan,  som  ej  får  lemnas,  och  kallat  den  såsom  sådan 
ett  inre  /jus.  Men  då  de  ofta  ställde  deuua  tro  i  motsats  emot 
den  i  den  Heliga  Skrift  gifna  gudomliga  uppenbarelsen  och  betrak- 
tade denna  sednare  såsom  något  yttre,  vid  hvilket  man  ej  bör  fästa 
sig,  så  beröfvade  de  tron  sin  christeliga  objectivitet  och  sitt  christeliga 
innehåll,  och  gjorde  den  derigeuom  till  något  blott  subjeetivt  och 
godtyckligt.  Sådant  är  förhållandet  med  Ajiabaptistenia,  Qväkarna, 
Frank,  SchweJikfeld,  Wejgel,  Böhme  m.  fl. 

Utgående  från  Jacobis  förställningssätt,  men  slutande  sig  när- 
mare till  det  christeliga  och  kyrkliga,  uppträdde  Schleiermacher 
emot  ensidigheterna  i  den  filosofiska  och  mystiska  äsigten,  samt  be- 
skref  tron  i  allmänhet  såsom  en  med  den  absoluta  afhängighetskänslan 


')   Vorlesungen  iibcr  die  Methode  des  acadeui.  Studium.     Neunle  Vorles 
')  Se  Dogmatikens  historia. 
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oraedelbarligen  förenad  visshet;  och  med  afseende  på  christendoraen 
såsom  eu  i  den  christeliga  erfarenheten  grundad  visshet  om  återlös- 
uingsbehofvets  uppfyllande  genom  Christum  *).  I  öfverensstämmelse 
härmed  beskrifver  Twesten  tron  såsom  ett  på  känslan  grundadt  för- 
sannthållande,  och  Kitzsch  kallar  den  en  enhet  af  känsla  och  kun- 
skap eller  ett  känsloartadt  vetande. 

Den  subjeclivitet,  som  ligger  i  det  Schleierraacherska  tros- 
begreppet,  emedan  det  lägger  allt  för  liten  vigt  på  .trons  i  de 
Heliga  Skrifterna  och  kyrkans  bekännelse  gifna  objectiva  innehåll, 
har  på  sednare  tider  blifvit  öfvervunnen.  Väl  hafva  de  så  kallade 
förmedlingS-Theologerna,  som  stå  på  unionistisk  ståndpunkt,  gjort 
den  Heliga  Skrift  till  trons  källa,  så  att  de  dervid  förbisett  den 
kyrkliga  bekännelsens  stora  vigt.  Men  i  den  nyare  confessionella 
dogmatiken  har  denna  ensidighet  blifvit  öfvervunnen.  Philippi  sä- 
ger att  tron  är  det  suhjectiva  tillegnandet  af  den  i  C/iristo 
gifna  objectiva  Guds-uppenbarelsen,  samt  beskrifver  den  såsom 
en  akt  af  hela  den  tänkande  och  viljande  menniskoanden  i  dess 
odelbara  enhet. 


TREDJE  KAPITLET. 

Uppenbarelsen,  religionens  objectiva  väsende. 

§  12.    Uppenbarelsens  begrepp. 

Eeligionen  är,  enligt  det  föregående,  en  menniskans  förening 
med  Gud,  i  och  genom  hvilken  Gud  meddelar  sig  ät  menniskau. 
Detta  meddelande  är,  såsom  det  allena  gifvande  och  bestämmande, 
den  objectiva  grunden  för  allt  sannt  menskligt  lif,  och  derföre  utgör 
det  ock  Religionens  objectiva  väsende.  Medelst  detta  meddelande 
uppenbarar  sig  Gud  för  menniskau.  Att  uppenbara  betyder  i  all- 
mänhet att  bringa  det  som  är  dunkelt  i  ljuset,  och  att  upptäcka  det 
som  är  förborgadt.    I  denna  allmänna  mening  förekomma  orden  rTjil, 

o  o  TT   ' 

dnoyiaXvittBLV    och    (pavsQOVv   i    den    Heliga    Skrift.     Dessa  ord 
betyda  i  egentlig  mening  att  borttaga  slöjan  frän  något    (3  Mos.  20: 

')  Glaubeuslehre,  I,  p.  22  £f.;  96  ff. 
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17 — 21;  -4  Mos.  5:  18);  och  sedan  att  genom  ord  eller  handling 
göra  bekant  och  upptäcka  det,  sora  förr  var  obekant  (Matth.  10:20; 
Luc.  2:  35;  Eom.  16:  25;  1  Cor.  2:  7,  9;  4:  5;  Eph.  3:  9;  2  Tim. 
1:  9,  10;  Tit.  2:  11;  1  Petr.  1:  20).  Men  här  afses  med  uppen- 
barelse tillika  ett  meddelande  af  lif  och  väsende.  Att  Gud  uppenbarar 
sig  betyder  således  ingalunda  blott  att  han  gifver  kunskap  om  sitt 
förborgade  väsende,  utan  uppenbarelsen  är  tillika  en  kärlekens  hand- 
ling, hvarigenom  Gud  meddelar  sig.  Sålunda  fattad  är  uppenbarelsen 
nödvändig  och  ett  vilkor  för  allt  personligt  lif,  till  hvilkct  hörer 
ett  kärlekens  fria  uppenbarande  för,  dess  meddelande  ät  en  annan. 
I  denna  mening  ingilr  uppenbarelsen  i  Guds  väsende,  i  hvilket  Fa- 
dren  af  evighet  uppenbarar  sig  för  eller  meddelar  sig  åt  Sonen. 
Denna  i  Guds  eget  väsende  af  evighet  varande  uppenbarelse  är  grun- 
den till  Guds  uppenbarelse  i  verlden.  Genom  Sonen  skapade  Gud 
verlden  och  gaf  menniskan  i  skapelsen  sitt  lif  att  afbildligt  egas; 
genom  Sonen  ingick  Gud  med  menniskan  en  kärlekens  förening,  en- 
ligt hvilken  menniskan  skulle  i  hela  sitt  lif  återgifva  och  uppenbara 
det  medskapade  gudomliga  lifvet.  Medelst  uppenbarelsen  framstår 
derföre  Gud  såsom  den  absoluta  personlighet,  från  hvilken  allt  lif  sig 
härleder,  och  genom  hvilken  den  mänskliga  personligheten  i  religionen 
bestämmes  (Joh.  1).  Uppenbarelsens  ändamål  kan  derföre  ej  vara, 
såsom  af  Pautheismen  föregifves,  att  Guds  egen  absoluta  personlighet 
skulle  ingå  i  verldsutvecklingen,  ty  Gud  har  af  evighet,  oberoende 
af  denna  sednare,  uppenbarat  sig  i  Sonen;  och  till  religionens  vä- 
sendtliga  innehåll  hörer  att  Gud  för  sin  del  ej  behöfver  någon  annan 
uppenbarelse.  Uppenbarelsen  kan  derföre  ej  afse  att  åt  skapade  va- 
relser gifva  Guds  lif  i  någon  annan  mening  än  att  det  af  dem  måtte 
egas  endast  såsom  meddeladt  och  afbildligt;  och  dertill  hörer  ej  så- 
som något  nödvändigt  eller  väsendtligt  att  Gud  sjelf  skall  ingå  i 
den  raenskliga  utvecklingen.  Väl  är  Gud  i  Sonen  den  urbild,  efter 
hvilken  menniskan  i  begynnelsen  skapades,  och  han  är  i  detta  af- 
seende  mensklighetens  idé;  men  om  Gud  för  att  vara  detta,  sjelf 
måste  inträda  bland  skapade  varelser  och  blifva  menniska,  då  vore 
ändamålet  med  skapelsen  ej  längre  ett  gifvande  eller  meddelande, 
utan  då  vore  Gud  sjelf  detta  ändamål  och  skapelsen  vore  då  med 
nödvändighet  grundad  i  Guds  väsende,  och  utgjorde  ett  nödvändigt 
moment  i  Guds  eget  personliga  lif,  hvarigenom  både  Guds  och 
menniskans  personlighet  skulle  upphäfvas.  Uppenbarelsens  och  reli- 
gionens   mål    består    deruti,    att    menskligheten    i   allsidig  utveckling 
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blifver  en  afbild  af  Guds  Son,  eller  genom  en  i  tiden  framträdande 
organism  motsvarar  mensklighetens  idé,  sådan  den  är  af  evighet  hos 
Gud  i  Sonen  realiserad.  Denna  organism  är  det  Guds  rike,  som 
komma  skall,  och  hvars  enhet  och  medelpunkt,  i  och  för  sig,  ej  be- 
höfver  sökas  i  den  timliga  utvecklingen,  utan  linnes  hos  Guds  Son, 
som,  medelst  den  ursprungliga  uppenbarelsen  i  religionen,  af  tron 
skadas  såsom  denna  enhet  och  medelpunkt. 

De  objectiva  forraei",  i  hvilka  den  ena  personligheten  uppenbarar 
sig  för  en  annan,  äro  tvenne,  nämligen  haiidliiigens  och  ordets, 
motsvarande  personlighetens  activa  grundbestämningar,  den  fria  viljan 
och  tanken.  Gud,  sä  vida  han  vill  blifva  af  människan  känd,  mäste 
nedlåta  sig  till  dessa  bada  uppenbarelsesätt,  som  äro  gifna  i  och 
med  hvarandra  och  derföre  alltid  förenade.  Den  kärlekens  handling, 
genom  hvilken  Gud  uppenbarar  sig,  är  alltid  åtföljd  af  ett  kärlekens 
ord,  som  tolkar  och  förklarar  handlingens  betydelse  och  ändamål  *); 
hvarvid  dock  auniärkes  att  de  valda  benämningarne  ej  angifva  någon 
fullt  begränsad  åtskilnad  emellan  de  båda  uppenbarelsesätteu,  emedan 
Guds  ord  äfven  är  en  Guds  handling.  Då  nu  uppenbarelsen  för  att 
komma  raenniskorna  till  del  måste  ingå  i  den  timliga  utvecklingen, 
så  måste  den  ock  rätta  sig  efter  lagarna  för  menskliga  bildningen, 
och  således  hafva  en  historia.  Dervid  måste  den  dels  i  afseende  på 
innehållet  småningom  fortskrida  mot  sitt  mål,  dels  ock  i  afseende  på 
omfånget  för  sin  verksamhet  först  blifva  en  persons  tillhörighet,  samt 
sedan  medelst  förkunnande  vidare  utspridas  och  blifva  en  familjs,  en 
slägts,  ett  folks  egendom  för  att  sluteligen  komma  hela  mennisko- 
slägtet  till  del.  Gud  uppfostrar  menniskan  medelst  uppenbarelsen 
genom  en  series  af  handlingar  och  ord,  som,  ordnade  för  uppnående 
af  det  med  uppenbarelsen  afsedda  ändamålet,  bilda  en  plan  eller  ett 
system.  Med  anledning  häraf  är  uppenbarelsen  inbegreppet  af  de 
handlingar  och  ord,  genom  hvilka  Gud  meddelar  ock  utbildar 
det  religiöaa  lifvet  hos  menniskorna,  så  att  de  i  allsidig  ul- 
veckling  må  framställa  ett  Guds  rike. 

§  13.    Den  uppenbarade  religioneDS  ursprungliga  gestalt.  - 

Hittills  hafva    vi    sysselsatt   oss  med  det  allmänna  begreppet  af 
Religion,    sådant    detta    är    grundadt   i  menniskans  personlighet,   och 
särskildt  betraktat  detsamma  så  väl  till  dess  subjcctiva  väsende  i  tron 
')  Philippi,  Kirchliche  Glaubenslehre,  I,  p.  9  ii. 
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som  till  dess  objectiva  grund  i  uppenbarelsen.  Men  religionen,  så- 
som menskliga  personlighetens  egenteliga  lif,  Jir  en  historisk  inagt, 
som  måste  genom  en  i  tiden  skeende  utveckling  realisera  sanningen 
af  sitt  innehc"dl.  Den  måste  uppenbara  sig  i  conereta  former,  oeh 
derunder  frän  en  bestämd  historisk  början  utveckla  sig  emot  sitt 
mål;  oeh  denna  uppkomst  och  utveckling  bestämmes  å  ena  sidan  af 
uppenbarelsen,  såsom  religionens  objectiva  grund,  och  å  andra  sidan 
af  de  lagar,  hvilka  mcnniskoanden  följer  i  sin  utbildning,  sä  att 
hvarje  religionens  framträdande  är  en  product  af  båda  dessa  factorers 
samverkan,  hvarvid  dock  Guds  inverkan  i  uppenbarelsen  är  det  ini- 
tiativa.  Alla  falska  åsigter  i  afseende  på  religionens  ursprung  och 
framträdande  hafva  sin  grund  deruti,  att  man  fattat  densamma  an- 
tingen blott  som  Guds  eller  ock  blott  som  menniskaus  handling.  I 
förra  fallet  blifver  den  endast  Guds  öfvernaturliga  uppenbarelse,  som 
under  traditionens  form  genomgår  tiderna  utan  att  kunna  blifva 
menniskoruas  egendom.  I  sednare  fallet  uppkommer  åsigten  om  reli- 
gionen såsom  en  blott  subjectiv,  i  menniskans  individualitet  grundad 
yttring.  I  sednare  afseendet  har  Feuerback  påstått  att  menniskan 
genom  inre  nödvändighet  skapar  sig  en  Gud  efter  sitt  tycke,  och 
att  religionen  således  blott  är  något  subjectivt  och  godtyckligt  utan 
objectiv  sanning;  men  denna  åsigt  lemnar  alldeles  oförklaradt  hvari- 
från  denna  nödvändighet  härleder  sig  och  betviflar  dessutom  utgångs- 
punkten för  all  visshet,  nämligen  menskliga  väsendets  sanning.  Kän- 
slotheologien,  hvars  vetenskapliga  grundläggare  är  Schleiermacher, 
gör  religionen  endast  till  en  menniskans  känsloyttring,  och  bpröfvar 
den  dermed  dess  objectivitet.  Dessa  ensidigheter  öfvervinnas  genom 
den  sanningen,  att  religionen  i  följd  af  sitt  väsende  är  i  sin  upp- 
komst och  sitt  framträdande  både  en  Guds  och  menniskans  handling, 
så  att  den  har  sin  objectiva  sanning  i  Guds  uppenbarelse  och  sin 
subjectiva  verklighet  i  menniskans  personliga  väsende. 

Af  det  föregående  inse  vi  att  religionen  har  samma  nödvändig- 
het och  visshet,  som  menskliga  personligheten  sjelf,  emedan  den  utgör 
dess  grundbestämning.  Den  är  menniskans  innersta  väsende,  kärna 
och  medelpunkt,  det  andelif,  som  Gud  gaf  menniskan,  då  hon  ska- 
pades, och  genom  h vilket  hon  är  Guds  afbild;  och  derföre  samman- 
faller ock  dess  uppkomst  med  menskliga  personlighetens  ursprung. 
Uti  det  ursprungliga  andelif,  genom  hvilket  menniskan  är  Guds  be- 
läte,  ingår  så  väl  den  bestämningen  att  menniskan  såsom  skapad  eller 
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ändlig  är  skild  fråu  Gud,  som  ock  deu  bestämningen  att  hon  är 
till  sin  personlighet  bestämd  af  Gud  eller  förenad  med  honom. 
Detta  sednare  innebär  ej  allenast  att  raenniskan  har  intelligens  och 
vilja  eller  är  ett  sjelfmedvetet  och  sig  sjelf  bestämmande  väsende, 
h vilket  utgör  den  formella  och  oförstörbara  delen  af  Guds  beläte, 
och  utan  hvilket  möjligheten  af  en  reel  lifsgeraenskap  med  Gud  i 
.tro  och  kärlek  ej  finnes,  utan  ock  att  menniskan  är  qvalitatict  be- 
stämd af  Gud,  så  att  alla  hennes  själskrafter  äro  riktade  på  honom. 
Då  Gud  genom  den  ursprungliga,  i  skapelsen  gifna,  uppenbarelsens 
handling  sålunda  meddelade  menniskan  sitt  lif  att  afbildligt  egas,  så 
manifesterade  han  sig  för  henne  ej  allenast  i  hennes  eget  väsende, 
utan  äfven  i  den  henne  omgifvande  naturen,  samt  nedlät  sig  tillika 
att  genom  sitt  ord  tydliggöra  denna  den  ursprungliga  uppenbarelsens 
handling  (I   Mos.   1). 

Med  anledning  häraf  anmärke  vi,  att  Guds  ursprungliga  uppen- 
barelse är  dels  inre,  genom  hvilken  Gud  gaf  menniskan  andens 
gudomliga  lif  samt  manifesterade  sig  i  detta  såsom  i  en  afbild  af 
sig  sjelf,  dels  yttre,  genom  hvilken  Gud  gaf  åt  naturen  dess  lif  och 
väsende  samt  i  den  manifesterade  sig  såsom  allmagt,  kärlek  och 
vishet.  Dessa  båda  uppenbarelsesätt  stå  med  hvarandra  i  det  när- 
maste sammanhang,  i  det  att  den  förra  ofta  väckes  af  den  sednare 
till  lif  och  utveckling,  och  den  sednare  åter  endast  genom  den  förra 
kan  inses  och  förklaras.  Guds  uppenbarelse  i  naturen  kan  nämligen 
ej  uppfattas  af  menniskan,  så  vida  den  ej  åtföljes  af  den  i  hennes 
andeväsende  nedlaggda  uppenbarelsen,  och  menniskan  kan  ej  finna 
Gud  i  naturen,  så  vida  hon  ej  tillika  i  sitt  hjerta  finner  honom  *). 
Man  har  på  grund  af  ofvanstuende  delat  den  ursprungliga  religionen, 
hvilken  vi  till  skilnad  från  den,  som  har  sin  grund  i  den  speciella 
uppenbarelsen,  kalla  den  naturliga,  i  medfödd  (insita),  hvars  källa 
är  Guds  uppenbarelse  i  meuniskoandcn,  samt  förvärftad  (acquisita), 
som  uppkommer  genom  naturens  betraktande,  och  vi  kunna  af  det 
som  redan  blifvit  sagdt  finna  förhållandet  emellan  båda.  Den  ur- 
sprungliga inre  uppenbarelsen  är  den  centrala  enhet,  ur  hvilken 
raenniskans  lif  utvecklar  sig.  Såsom  sådan  är  deu  grundenheten,  af 
känsla,  vilja  och  tanke.  Somliga  hafva  i  samvetet  sökt  organen  för 
denna  enhet  ^);  men  vi  tro  att  samvetet  ej  har  en  så  allsidig  om- 
fattning, emedan  det  blott  uttrycker  den  sidan  af  enheten,  som  horer 

*)  Jmf.  Pkilippi,  Kirchl.  Glaubenslehre,  I,  p.  9  ff. 
')  Sil  Marfensen  och  Gran/elt. 
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till  (let  sedliga  omnulet.  Vill  man  liafva  ett  uttryck  för  don  nicn- 
niskans  centrala  organ,  i  hvilkcn  don  ursprungliga  uppenbarelsen  är 
nedlaggd,  sä  synes,  säsoni  förr  är  sagdt,  åjertat  vara  det  rätta  (§  10). 
Angående  det  ord,  genora  hvilket  Gud  i  begynnelsen  för  monniskan 
förklarade  don  ursprungliga  uppenbarelsens  handling,  märke  vi  att 
detta  ej  då  kunde  framträda  säsora  ett  u?ider,  som  i  någon  mån 
var  motsatt  Guds  i  naturen  och  menniskoandon  sig  uppenbarande 
skaparehandling.  Natursammanhanget  fanns  då  ej  till  såsom  något, 
hvilket  kunde  af  Guds  verksamhet  i  ordet  genombrytas.  Naturen 
var  då  ett  Guds  under  lika  väl  som  Guds  ord,  eller  undret  var  då 
natur. 

Genora  religionen  i  dess  ursprungliga  gestalt  uppenbarade  sig 
Gud  såsom  lifvande  hela  skapelsen,  sä  att  denna  var  en  manifestation 
af  Guds  allniagt,  kärlek  och  vishet;  och  i  denna  mening  fattade 
raenniskan  Gud  såsom  iiiimanent  i  verlden.  Men  tillika  uppenbarade 
sig  Gud  såsom  den  öfver  verlden  upphöjda  och  från  densamma  skilda 
personlighet,  som  genom  sin  fria  handling  frambragt  och  uppehåller 
allt;  och  i  denna  mening  uppfattades  Gud  såsom  transcendent.  Uti 
denna  förening  af  iramanens  och  transcendens  uppenbarades  Gud 
såsom  den  kärleksfulle  allsmägtige  och  allvise  Fadren,  som  gifver 
allt  åt  alla  samt  umgås  med  menniskan  såsom  med  ett  älskadt  barn. 
Menniskans  förhållande  till  Gud  var  då  den  barnsliga  kärlekens  före- 
ning, som  visade  sig  verksam  i  frivillig  lydnad.  Dervid  genom- 
trängdes menniskans  hela  väsende  af  Guds  anda,  så  att  hennes  tanke 
upplystes  af  Guds  ljus,  hennes  vilja  helgades  af  Guds  kraft  och 
hennes  känsla  erfor  saligheten  af  denna  förening.  Derigenom  egde 
menniskan  Guds  beläte,  och  var  en  afbild  af  Guds  Son,  genom  hvil- 
ken  all  Guds  uppenbarelse  i  skapelsen  sker  (1  Mos.  I;  2;  3).  Vi 
finne  af  denna  i  de  allmännaste  grunddrag  gjorda  teckning  af  reli- 
gionen i  dess  ursprungliga  gestalt,  att  den  visserligen  i  sig  innefatta- 
de de  religiösa  grundbegreppen,  nämligen  Guds  personlighet,  menni- 
skans sedliga  frihet  och  själens  odödlighet.  Men  vi  få  dock  ej  anse 
menniskans  ursprungliga  tillstånd  hafva  varit  sådant,  att  det  ej  skulle 
hafva  tillåtit  en  utveckling,  ty  i  detta  fall  skulle  menniskan  hafva 
saknat  den  för  sin  frihet  nödvändiga  verksamheten.  Väl  säger  oss 
det  ehristna  medvetandet,  att  raenniskan,  då  hon  skapades,  var  fri 
från  villfarelse  och  synd,  så  att  hon  var  fullkomlig  med  afseeude  på 
den  ståndpunkt,  på  hvilken  hon  sig  då  befann.  Men  detta  utesluter 
dock  ingalunda,    utan  innebär  i  sig  en   fraratida   utveckling.     Menni- 
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skan  hade  ännu  icke  genom  egen  reflexion  och  sjelfverksamhet  låtit 
sin  raedskapade  fullkomlighet  blifva  hos  sig  förmedlad,  utan  hon 
egde  den  ännu  på  ett  omedelbart  sätt;  och  derföre  borde  hon  ge- 
nom fri  sjelfbestämning  hos  sig  utveckla  densamma  *).  Af  det  sora 
förr  blifvit  sagdt  är  dock  klart,  att  likasom  menniskan,  emedan  hon 
är  skapad  och  ändlig,  ej  sjelf  kan  gifva  sig  det  religiösa  lifvet,  så 
kan  hon  ej  heller  af  sig  sjelf  utveckla  det,  utan  att  hon  dertill  be- 
höfver  ledning  af  Guds  uppenbarelse. 

De  äldre  lutherska  dogmatici  satte  sig  med  rätta  emot  den 
katholska  åsigten,  att  den  första  menniskan  varit  hvarken  rättfärdig 
eller  icke  rättfärdig,  utan  lefvat  i  ett  raedeltillstånd  (status  purorum 
naturalium),  samt  endast  genom  en  yttre  Guds  gåfva  (donum  supra- 
naturale  et  superadditum)  erhållit  en  rättfärdighet,  som  således  ej 
stod  i  närmare  sammanhang  med  hennes  väsende;  och  med  anledning 
häraf  kallade  våra  äldre  dogmatici  den  första  menniskans  rättfärdig- 
het för  medskapad  eller  naturlig.  Men  man  kan  dock  ej  neka, 
att  de  å  andra  sidan  gingo  för  långt  då  de  ansågo  de  första  menni- 
skornas  tillstånd  så  i  alla  hänseenden  fullkomligt,  att  det  knappast 
medgaf  någon  högre  utbildning  ^).  I  motsats  häremot  hafva  nyare 
tiders  tänkare,  isynnerhet  de  af  Hegelska  skolan,  ansett  att  de  första 
meuniskorna  lefvat  i  ett  tillstånd  af  djurisk  råhet.  Men  detta  är  ej 
allenast  helt  och  hållet  obevisadt,  emedan,  der  historiska  vittnesbörd 
finnas,  nationers  djuriska  råhet  i  de  flesta  fall  visat  sig  vara  upp- 
kommen genom  försämring  af  ett  fordom  varande  bättre  tillstånd; 
utan  det  strider  äfven  emot  det  religiösa  medvetandet  och  en  för- 
nuftig tanke.  Klart  är  nämligen  att  menniskan  från  början  måste 
hafva  varit  till  sitt  väsende  sådan  hon  i  sig  sjelf  är,  om  ock  i  out- 
vecklad gestalt.  ]\Ien  hon  är  ingalunda  blott  en  naturproduct  med 
djuriska  drifter,  utan  hon  är  skapad  till  Guds  beläte,  hon  är  en 
personlig  ande;  och  emedan  andens  bestämmelse  är  att  vara  naturens 
herre,  så  kunde  menniskan  ej  i  begynnelsen  uppträda  såsom  en  slaf 
under  djuriska  begär.  Naturen,  som  från  begynnelsen  skulle  vara 
ett  verktyg  eller  en  organ  för  andens  verksamhet,  kunde  ej  uppträda 
såsom  fiendtlig  emot  eller  herrskande  öfver  den  första  menniskan.   . 


')  Thomasius,  Christi  Person  und  Werk,  I,  pag.  217. 
')  Qnenstedt,  Theol.  didact.  polem.  II,  pag.  5—8. 
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§  14.    Spdens  appkomst  och  inflytande  på  religionen  och 
uppenbarelsen. 

Af  det  som  hittills  blilvit  sagcit  om  religionens  väsende  är  tyd- 
ligt, att  dess  utveckling  endast  kau  ske  under  raenskliga  frihetens 
form,  så  att  dervid  Guds  inverkan  genom  uppenbarelsen  måste  vara  i 
öfverensstämmelse  med  menniskans  fria  vilja.  Hilraf  följer  att  reli- 
gionen måste  få  en  olika  utveckling  allt  efter  det  sätt  pä  hvilket 
menniskan  brukar  siu  frihet.  Meuuiskan  kan  nämligen  antingen 
med  sig  införlifva  Guds  i  uppenbarelsen  gifna  inverkan,  så  att 
hon  i  fri  sjelfbestämning  hängifver  sig  åt  densamma;  eller  kan  hon 
stanna  vid  ett  blott  passivt  erfarande  af  denna  inverkan,  utan  att 
genom  fri  sjelfbestämning  förvandla  den  till  Sin  handling.  Likasom 
Gud  från  sin  absolut  sjelfständiga  grund,  Fadre7i^  fritt  uppenbarar 
sig  i  SoneJi,  så  har  ock  menniskan  af  Gud  erhållit  en  grund  för 
sitt  väsende,  hvilken  hon  skall  fritt  utveckla.  Friheten,  som  är  ett 
vilkor  för  denna  utveckling,  består  af  tvenne  momenter,  innehållets 
bestämdhet  och  den  fria  sjelfbestämning,  som  är  frihetens  form. 
Bestämdhet  och  sjelfbestämning,  nödvändighet  och  sjelfständighet,  höra 
till  frihetens  fullt  utbildade  begrepp.  Hos  Gud  äro  dessa  momenter 
af  evighet  med  h varandra  förenade;  men  hos  menniskan  är  friheten 
ej  genast  utbildad,  utan  blifver  först  småningom  hvad  den  i  sig  sjelf 
är.  Af  denna  orsak  kan  hos  menniskan  den  bestämdhet,  som  hörer 
till  frihetens  innehåll,  ej  genast  uppgå  i  den  sjelfbestämning,  som 
hörer  till  frihetens  form;  utan  menniskan  måste,  genom  att  småning- 
om göra  hela  rikedomen  af  denna  bestämdhet  till  sin  egen,  realisera 
frihetens  idé.  Detta  kan  ej  ske  med  naturnödvändighet,  utan  i  följd 
af  viljans  fria  form  kan  menniskan  dervid  antingen  motsätta  sig 
detta  realiserande  eller  ingå  på  detsamma.  Valfriheten  är  en  öf- 
vergångsforra  för  den  menskliga  frihetens  realisation;  men  den  ingår 
ej  i  frihetens  fullt  utbildade  begrepp  annorlunda  än  såsom  öfvervunnen 
eller  öfvergången  i  bestämdhet.  Att  utesluta  den  från  menskliga 
frihetens  början  och  småningom  skeende  utveckling  är  att  införa  en 
blind  naturnödvändighet;  att  inlägga  dess  obestämdhet  i  frihetens 
fullt  utbildade  begrepp  är  att  införa  ett  godtyckligt  sjelfsvåld.  På 
valfrihetens  ståndpunkt  är  möjligheten  af  synd  gifven,  ty  menniskan 
kan  på  densamma  antingen  låta  Guds  vilja,  såsom  frihetens  egentliga 
innehåll,  så  bestämma  sig,  att  hennes  fria  sjelfbestämning  i  densamma 
uppgår  eller  ock,  söndrande  frihetens  form  från  frihetens  innehåll,  låta 
sig  bestämmas  af  sin  egenhet;    och   i   sednare  fallet  uppkommer  syn- 
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deu.  Denna  i  valfriheten  grundade  syndens  möjlighet  är  betingad 
genom  frestelsen,  under  hvilken  form  förmågan  att  bestämma  sig 
annorlunda  än  i  öfverensstäminelse  med  Guds  vilja  först  gifver  sig 
tillkänna.  Af  största  vigt  är  härvid  att  man  i  frestelsens  begrepp  ej 
inlägger  mera  än  som  dit  hörer,  så  att  man  ej  redan  i  och  med  fre- 
stelsen mätte  hafva  sjniden,  hvars  uppkomst  man  genom  den  vill 
förklara.  Dä  fria  viljan  först  gör  sin  magt  gällande  och  öfvergår 
till  sjelfbestämning,  måste  menniskan  erfara  en  impuls  från  de  båda 
factorer  som  höra  till  friheten,  nämligen  ä  ena  sidan  från  Guds  vilja 
och  å  andra  sidan  från  den  egna  sjelfstäiidigheten,  som  dervid  till 
skilnad  från  den  förra  tillkännagifver  sig  såsom  försökande;  och 
något  mera  än  detta  kan  ej  finnas  i  deu  till  menskliga  frihetens  ut- 
veckling hörande  frestelsen.  Angående  syndens  öfvergäng  från  möj- 
lighet till  verklighet  anmärke  vi,  att  denna  ej  kan  a  priori  dedu- 
ceras eller  bevisas,  ty  derigenom  skulle  så  väl  religionen  som  mensk- 
liga friheten  förstöras.  Synden  kan  nämligen  ej  ingå  i  rcligionsut- 
vecklingen  såsom  något  för  den  väsendtligt,  ty  i  den  händelsen  skulle 
den  höra  till  sanningens  eget  väsende,  samt  vara  nödvändig  och 
derigenom  upphöra  att  vara  synd,  eller  ock  skulle  sanningen  sjelf 
4ipphöra  att  vara  sanning.  Menniskan  åter  kan  ej  vara  underkastad 
synden  såsom  eu  nödvändighet,  emedan  hon  derigenom  skulle  förlora 
valfriheten,  som  är  den  form  under  hvilken  deu  sedliga  friheten  för- 
verkligas. Vi  anse  derföre  att  det  syndiga  och  falska  är  för  re- 
ligionsutvecklingen något  tillfälligt  och  främmande;  och  vi  kunna 
ej  gilla  den  äsigten,  att  religionen  genom  Panthcism,  Dualism  och 
Polytheisra  måste  utveckla  sig  till  Monotheisra  och  Christendom. 
Synden  kan  endast  uppkomma  genom  mcnniskaus  fria  sjelfbestäm- 
ning, således  genom  ett  historiskt  factum,  ett  affall,  och  den  kan  en- 
dast på  erfarenhetens  väg,  a  posteriori^  komma  till  vår  kunskap.  Det 
christeliga  medvetandet  säger  oss  ock,  att  människans  ursprungliga 
förening  med  Gud  blifvit  genom  synden  förderfvad,  samt  att  vi  ända 
från  vår  födelse  äro  i  detta  förhållande  invecklade;  och  vårt  medve- 
tande är  i  denna  del  ej  blott  individuellt,  utan  ett  slägtraedvetande, 
sä  att  vi  finna  oss  i  detta  hänseende  vara  representanter  af  hela 
menniskoslägtet.  Vi  finna  ock  att  syndens  välde  genomgår  mensklig- 
hetcns  historia;  och  vi  hänvisas  derföre  i  afscendc  på  det  factura, 
genom  hvilket  synden  uppkom,  både  af  vårt  eget  medvetande  och  af 
historiens  intyg  till  menniskoslägtets  barndora  (1  Mos.  3;  Rom.  5)  '). 
')  Jeinf.  PhiUppi,  Kirchl,  Glaubenslehre,  I,  pag.  15. 
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I  sammanhang  med  ofvanståcndc  vilja  vi  omnämna  några  af  de 
åsigter  om  syndens  väsende  och  uppkomst,  som  strida  emot  det  reli- 
giösa medvetandet.  Den  dualistis/ca  äsigten,  som  härleder  synden 
frän  en  ursprunglig  motsats  emellan  dot  goda  och  onda,  hvilar  på 
den  sig  sjelf  motsägande  föreställningen  om  tvenne  lika  ursprungli"-a 
grundväseuden,  och  kan  nu  anses  såsom  vederlaggd  och  förrddrad. 
Med  denna  dualism,  som  enligt  den  österländska  Gnosticismen  förlade 
det  onda  i  materien  och  siulighcten,  sammanhänger  en  äfven  i  nyare 
tider  omfattad  åsigt,  nämligen  den,  att  synden  är  ett  andens  häm- 
mande eller  bundenhet  af  det  sinliga.  Sädan  är  Schleiermachers 
mening  om  syndens  uppkomst.  Men  emedan  Schleiermacher  anser 
att  detta  hämmande  hörer  till  menniskans  ändlighet,  och  således  är 
nödvändigt,  sä  föra  vi  med  rätta  hans  äsigt  till  det  pant/ieisliska 
föreställningssättet.  Detta  föreställningssätt,  sådant  det  fraraställes  i 
det  Ilegels/ca  systemet,  anser  synden  vara  en  nödvändig  genomgäng 
för  att  komma  till  det  goda.  Anden  är,  enligt  detta  system,  till  en 
början  bunden  vid  naturlifvet,  ur  hvilket  den  framgår,  och  den  lefver 
då  i  omedelbar  enhet  med  naturen.  Men  vid  längre  framskriden 
utveckling  lemnar  anden  denna  omedelbarhet,  och  då  inkommer  han 
på  motsatsens  område  samt  förnimmer  att  det  individuella  sjelfviska 
och  naturliga  är  motsatt  emot  det  audeliga.  Detta  är  syndens  till- 
stånd, hvilket  förmedlas  och  öfvervinnes  genom  anden,  som  är  den 
allmänna  allt  omfattande  principen,  som  öfvervinner  naturligheten 
och  individualiteten  samt  derigenom  återgår  till  sig  sjelf.  Anden 
måste  således,  enligt  det  pautheistiska  systemet,  lemna  oskuldens 
omedelbara  enhet  med  naturlifvet  och  inträda  i  motsatsens  och  syn- 
dens tillstånd,  för  att  genom  dess  upphäfvaude  finna  den  sanna  för- 
medlade enheten.  Anden,  som  detta  gör,  är  Gud,  som  derigenom 
förverkligar  sig  sjelf.  Denna  åsigt  strider  emot  det  religiösa  med- 
vetandet. Den  förnekar  Guds  personlighet,  i  det  den  gör  denna 
blott  till  en  i  menniskoandarna  sig  förverkligande  allmän  andemagt. 
Den  förnekar  den  menskliga  friheten  och  personligheten,  då  den  gör 
individualiteten  till  ett  försvinnande  moment  i  den  absoluta  andens 
utvecklingsprocess.  Den  förnekar  syndens  verklighet  och  tillräknelig- 
het,  i  det  den  gör  synden  till  en  nödvändig  genomgång  i  andens 
utveckling.  Och  emedan  Guds  förverkligande  af  sig  sjelf  i  denna 
utveckling  aldrig  kommer  till  stånd,  utan  endast  förer  till  en  pro- 
gressus  in  infinitum,  så  måste  äfven  synden  blifva  evig;  och 
systemet,  conseqvcnt    utvcckladt,    slutar    i    den    tröstlösa    åsigten    att 
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mensklighetens  lif  är  en  ändlös  strid  emellan  godt  och  ondt,  der  väl 
det  förra  segrar,  men  endast  för  att  ånyo  upplösas  i  nya  motsatser 
och  geuomgä  nya  strider  *).  I  förbindelse  med  den  pantheistiska 
åsigten  om  synden  har  uppkommit  en  åsigt,  som  deraf  att  synden  ej 
är  något  väsendtligt  utan  tillfälligt  dragit  den  slutsatsen,  att  den  ej 
är  till  för  Gud  utan  blott  en  negation  och  ett  sken,  som  saknar 
objectivitet.  Men  ehuru  det  visserligen  är  onckligt  att  synden  ej 
"hörer  till  menuiskans  väsende  och  således  ej  kan  kallas  objectiv  i 
denna  mening,  samt  att  den  säsora  uppkommen  genom  en  tillfällig 
handling  sjelf  är  tillfällig,  så  följer  dock  ej  deraf  att  den  blott  är  en 
negation  eller  att  den  ej  är  till  för  Gud.  Synden  är  nämligen  upp- 
kommen genom  raenniskans  fria  handling,  genom  hvilken  det  i  ska- 
pelsen meddelade  gudomliga  lifvet  förvändes,  och  såsom  sådan  är  den 
en  positiv  magt,  hvarföre  den  ock  i  all  sin  vanmagt  eger  för  Gud 
en  verklig  tillvaro  och  är  ett  föremål  för  hans  heliga  rättvisa: 
och  för  oss  är  synden  i  dess  positivitet  och  verklighet  gifven 
med  erfarenhetens  tillförlitliga  visshet.  Vi  erfare  att  menniskorna 
visa  den  största  energi  i  det  onda,  så  i  dess  upptänkande  som  ut- 
förande; och  hvar  och  en  finner  ock  nogsamt  hos  s!g  sjelf  att  syn- 
den är  positiv,  och  att  man  derföre  måste  mot  dess  kraftiga  anfall 
vara  på  sin  vakt. 

Emedan  synden  uppkom  derigenora  att  raenniskan  ville  vara  fri 
utan  att  låta  sig  af  Gud  bestämmas,  så  blef  hennes  sjelfviskhet,  eller 
Jaget  i  dess  skilnad  från  Gud,  den  henne  bestämmande  principen. 
Högmodet,  som  vill  vara  såsom  Gud  (1  Mos.  3:  5),  var  ursynden, 
som  i  sig  innebar  aflfallet  frän  Gud  och  upphäfde  lifsgemenskapea 
med  honom  ^).  Derigenom  blefvo  menniskans  själsförmögenheter  dragna 
från  föreningen  med  Gud.  Känslan  fann  ej  längre  saligheten  i  Gud  utan 
i  det  sjelfviska  och  verldsliga,  viljan  bestämdes  ej  af  Guds  vilja  utan 
följde  i  stället  den  egna  ingifvelsen  och  blef  derigenom  oren  och  oför- 
mögen till  det  goda.  Detta  praktiska  afguderi  blef  grund  och  orsak 
till  det  tbeoretiska,  i  det  att  menniskan  äfven  i  sin  tanke  neddrog 
Gud  till  det  ändliga,  inom  hvars  'sfer  hon  vistades  med  sin  kärlek 
(Rom.  1:  25).  Följden  häraf  blef  att  den  ursprungliga  uppenbarelsen 
förmörkades,  samt  religionen  och  de  religiösa  grundbegreppen  förfal- 
skades. Först  och  främst  iir  tydligt  att  menniskan,  da  hon  ej  längre 
i  fri  sjelfbestämning  hängaf  sig  åt  Guds  i  uppenbarelsen  gifna  inver- 

')  Strauss,  Glaubenslehre,  IF,  pag.  72  f. 
*)  Cornelius,  Religionshistoria  pap.  5. 
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kan,  ej  kunde  uppfatta  (hid  sSsom  cicn  kiirleksrikc  fad ren,  som  genom 
sin  fria  personIi<!;a  liandling-  meddelar  sig  at  honuo.  Gemenskapen 
emellan  tvenne  personliga  viisenden  iir  nämligen  till  sin  natur  kiirlek, 
och  dä  raenniskan  bröt  kärleksförhållandet  till  Gud,  men  dock  ej 
kunde  undvika  Guds  inverkan,  så  erfor  hon  ej  längre  att  denna  in- 
verkan var  en  kärlekens  fria  liandling,  utan  hon  uppfattade  den  så- 
som utgående  frän  en  straffande,  hennes  frihet  inskränkande  raagt, 
hon  erfor  Guds  dom  i  samvetet;  och  då  hon  i  förvillelse  ansåg  att 
denna  dom  var  riktad  ej  emot  hennes  falska  sjelfständighct  utan 
emot  henne  sjelf,  su  måste  hon  söka  att  fly  undan  densamiria.  På 
sådant  sätt  undandrog  hon  sig  inflytandet  af  Guds  ledning.  Ilon 
Pil/e  ej  längre  tro  på  Gud,  och  detta  föranledde  henne  att  förneka 
honom.  Sedan  Gud  sålunda  i  den  ifire  uppenbarelsen  ej  längre  var 
ett  föremål  för  menniskans  tro,  så  manifesterade  han  sig  ej  heller 
längre  för  henne  i  den  i/ttre  uppenbarelsen,  och  menniskan  förstod 
ej  längre  det  språk,  som  Gud  genom  naturen  talade  till  henne.  Men 
emedan  menniskan  i  stället  fastade  sin  kärlek  vid  sig  sjelf  och  verl- 
den,  af  hvilken  hon  tillika  kände  sig  på  mångfaldigt  sätt  beroende, 
så  hade  affallet  från  Gud  den  följden,  att  menniskan  ansåg  verlden 
vara  den  magt,  från  hvilken  detta  beroende  ytterst  utgick,  och  hön 
neddrog  på  sådant  sätt  sin  Gud  i  verldslifvet.  Derigenom  uppkom 
den  pantheistiska  villfarelsen,  som  genomgår  de  hedniska  religionerna, 
och  som  är  den  från  Gud  affallna  raensklighetens  naturliga  religion. 
Vidare  måste  ock  i  följd  af  den  innerliga  förening,  som,  enligt  hvad 
förr  blifvit  sagdt,  eger  rum  emellan  idéen  om  en  personlig  Gud  och 
idéerna  om  sedlig  frihet  och  odödlighet,  de  sednare  fördunklas  och 
förfalskas  på  samma  gåug  som  den  förra.  Endast  såsom  bestämd 
af  den  persoulige  Gudens  fria  handling,  och  i  denna  mening  Guds 
afbild,  kan  menniskan  hafva  en  sann  sedlig  frihet  och  genom  den 
uppnå  sin  bestämmelse,  den  sanna  odödligheten;  och  derföre  har  ock 
i  de  pantheistiska  religionerna  det  sanna  begreppet  så  väl  om  menni- 
skans personlighet  i  allmänhet,  som  om  hennes  sedliga  frihet  och 
odödlighet  gått  förloradt. 

Syndens  nu  baskrifna  följder  måste  framstå  allt  tydligare  ju 
längre  de  få  utveckla  sig.  Likasom  menniskan,  genom  att  med  frihet 
troget  låta  sig  af  Guds  vilja  bestämmas,  sluteligen  måste  komma  så 
långt,  att  detta  bestämmande  med  en  i  den  sanna  friheten  grundad 
nödviindiglict  framgår  ur  menniskans  väsende;  så  finnes  det  äfveu 
en  slags  nödvändighet  i  det  onda,  uppkommen  derigenom  att  raenui- 
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skan  så  ihärdigt  bestämmer  sig  för  det  egna  och  sjclfviska,  att  hon 
ej  annat  kau  än  följa  det;  hvarvid  dock,  enligt  ofvanstående,  är  tyd- 
ligt, att  detta  slafveri  under  synden  egenteligen  innebär  att  menni- 
skans  valfrihet  i  sitt  användande  yttrar  sig  på  detta  sätt.  Sålunda 
fördunklades  genom  synden  den  ursprungliga  religionen.  Guds  i 
skapelsen  gifna  ursprungliga  np^penhHroht- handling  kunde  ej  hos 
menniskan  göra  sig  gällande,  utan  hindrades  att  framträda  eller  ut- 
veckla sig  i  siu  sanning.  Afvenså  kunde  Guds  med  den  ursprungliga 
uppenbarelsens  handling  förenade  ord  ej  verka  på  menniskan,  eme- 
dan hon  undandrog  sig  Guds  undervisning.  Väl  fanns,  äfven  efter 
affallet,  den  genom  skapelseuppenbarelsen  meddelade  religiösa  lifsgrun- 
den  qvar  hos  menniskan,  ty  denna  kan  ej  förstöras  utan  att  menni- 
skan tillintetgöres;  men  denna  lifsgrund  kunde  dock  ej  framträda  i 
verklig  sann  utveckling,  utan  den  blef  en  början  utan  sann  fortsätt- 
ning. Städse  närvarande  i  djupet  af  menniskohjertat  såsom  en  ej 
tillfredsstäld  magt,  tillkännagaf  den  sig  dels  såsom  en  dunkel  aning 
om  och  en  qvalfuU  längtan  efter,  dels  såsom  en  fordran  af  den  genom 
synden  förlorade  ursprungliga  renheten;  och  då  denna  fordran  ej 
kunde  uppfyllas,  alstrade  den  känsla  af  straff  och  skuld  samt  behof 
af  försoning.  I  följd  af  denna  qvarlefva  af  det  i  skapelsen  gifna 
gudomliga  lifvet  måste  menniskan  äfven  i  sitt  slafveri  under  synden 
känna  sig  af  en  dunkel  oförstådd  magt  dragen  emot  den  personlige 
Guden,  då  denne  i  sin  uppenbarelse  närmar  sig  henne;  eljest  skulle 
visserligen  den  christna  uppenbarelsen  hafva  saknat  all  beröring  med 
menniskorua;  och  häruti  finnes  den  för  menniskan  efter  syndafallet 
qvarvarande  subjectiva  möjligheten  af  eller  mottagligheten  för  åter- 
lösning  och  återupprättelse.  Denna  möjlighet  är  något  helt  annat 
än  en  verklig  förmåga.  Denna  sednare  saknade  menniskan  såsom 
affallen  från  Gud  helt  och  hållet,  emedan  riktningen  af  hennes  själs- 
krafter var  genom  synden  förvänd;  och  i  denna  mening  gilla  vi  vis- 
serligen våra  äldre  dogmatici,  då  de  i  känslan  af  den  gudomliga 
nådens  allt  förmående  magt  sade  att  menniskan  genom  syndafallet 
blifvit  oförmögen  till  allt  godt;  hvarvid  vi  dock  medgifva  att  deras 
yttranden  lätteligen  kunna  dragas  derhän,  att  äfven  sjelfva  möj- 
ligheten af  eller  mottagligheten  för  återupprättelse  skulle  efter  fallet 
vara  förlorad. 
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Då  den  i  skapelsen  gifna  ursprungliga  uppenbarelsen  och  reli- 
gionen sålunda  genora  synden  förmörkades,  så  att  inenniskan  genom 
den  ej  liingre  kunde  hvarken  i  sin  ande  eller  i  naturen  finna  (iud, 
men  Herren  till  följd  af  sin  fadcrliga  kärlek  dock  ej  ville  öfverlemna 
menniskorna  åt  deras  förderf;  så  uppenbarade  han  sig  för  dem 
på  ett  annat  från  den  ursprungliga  uppenbarelsen  skildt  siitt.  Denna 
af  synden  föranledda  Guds  uppenbarelse  har  blifvit  kallad  sperAell, 
emedan  den  framträdde  i  en  särskild,  från  skapelseuppenbarelsen 
skild,  Guds  verksamhet,  och  derföre  endast  kan  omfattas  af  dem, 
som  af  densamma  erhålla  kännedom.  I  motsats  häremot  har  den  i 
skapelsen  gifna  uppenbarelsen  blifvit  kallad  allinän,  emedan  den 
ursprungligen  tillhör  alla  menniskor.  Härvid  må  dock  anmärkas,  att 
genom  den  speciella  uppenbarelsen  en  religion  blifvit  införd,  som 
till  sitt  sanna  väsende  återställer  den  i  skapelsen  genom  den  all- 
männa uppenbarelsen  gifna  religionen;  samt  att  derföre  den  speciella 
uppenbarelsen  till  sitt  väsende  är  allmän  och  ämnad  att  blifva  hela 
mensklighetens  tillhörighet.  I  hänseende  till  innehållet  raåste  derföre 
den  speciella  uppenbarelsen  vara  öfverensstämmande  med  och  hafva 
samma  ändamål  som  den  allmänna,  nämligen  att  meddela  menniskor- 
na Guds  lif  och  derigenom  utbilda  och  sammansluta  dera  till  ett 
Guds  rike,  i  h vilket  Gud  afbildligt  framträder.  Men  detta  kan  ej 
ske  så  frarat  icke  synden  med  dess  följder  upphäfves,  så  att  menni- 
skorna befrias  från  dess  skuld,  straff  och  herravälde,  samt  återfå  det 
förlorade  Guds  beläte.  Den  speciella  uppenbarelsen  måste  derföre, 
oaktadt  sin  öfverensstämmelse  med  den  allmänna,  dock  vara  olik 
denna  deruti,  att  den  afser  menniskoslägtets  befrielse  från  synden 
och  derigenom  har  en  återlösande,  försonande  och  återupprät- 
tande betydelse.  Denna  den  speciella  uppenbarelsens  väseudtliga 
egenskap  förbises  af  dem,  som  tro  att  denna  uppenbarelse  företrädesvis 
är  riktad  på  tankeförmågan,  eller  synnerligast  afser  meddelandet  af 
nya  lärosauniugar.  Uppenbarelsen  är  till  sitt  väsende  återlösande  och 
förnyande  och  är  derföre  riktad  till  hela  menniskans  andeväsende 
samt  afser  ingalunda  uteslutande  eller  företrädesvis  tanken  *). 

Då  nu  Guds    Son    är    den,    i    och    genom  hvilken  hvarje  Guds 
uppenbarelse    till    dess  ursprungliga  väsende  förmedlas,  så  måste  han 
')  NUzsch,  System  der  cbr,  Lehre  §  23. 
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ock  vara  den  speciella  uppenbarelsens  förmedlare.  Såsom  han  är 
menniskornas  urbild,  efter  livilken  de  skapades,  och  derigenom  för- 
medlaren af  den  ursprungliga  i  skapelsen  gifna  uppenbarelsen;  sä 
kunde  ock  endast  han,  efter  syndens  uppkomst,  vara  uppenbararen 
af  Guds  frälsande  nåd  och  kärlek;  endast  han  kunde,  i  följd  af  sin 
urbildliga  herrlighet,  vara  den  Gudaraenniska,  i  och  genom  hvilken 
hela  det  skuld-  och  syndbelastade  raenniskoslägtet  skulle  framstå  inför 
Gud  försonadt  och  renadt,  och  det  genom  synden  förlorade  Guds 
beläte  återställas.  Guds  menuiskoblifvande,  som  är  den  speciella 
uppenbarelsens  grundhandling,  är  derföre  för  syndens  skull  en  nöd- 
vändighet; och  denna  Guds  handling  åtföljdes  ock  af  ett  Guds  Ord, 
nämligen  Christi  och  Apostlarnes.  Uppenbarelsen  är,  såsom  en  Guds 
handling  betraktad,  ingalunda  ombytlig  eller  föränderlig  derföre  att 
den  framträder  på  olika  sätt  i  skapelsen  och  återlösningen,  utan  den 
iakttager  i  sitt  framträdande  den  lagen  att  rätta  sig  efter  menniskor- 
nas behof. 

Den  naturliga  religionen  efter  syndens  uppkomst. 

Med  anledning  af  ofvanstående  vilja  vi  här  något  tala  om  deras 
åsigt,  som  påstå  att  den  genom  Guds  allmänna  uppenbarelse  i  ska- 
pelsen grundade  religionen  är,  äfven  efter  syndens  uppkomst,  niägtig 
att  undervisa  menniskan  om  en  personlig  Gud,  sedlig  frihet  och  sjä- 
lens odödlighet,  så  att  de  religiösa  grundbegreppen  äfven  utan  den 
speciella  uppenbarelsens  mellankomst  af  menniskan  kunna  i  klarhet 
och  renhet  uppfattas;  och  i  denna  mening  har  man,  äfven  efter  syn- 
dens uppkomst,  talat  om  en  naturlig  religion  och  en  naturlig  theo- 
logi,  hvars  källa  \  ore  menskliga  förnuftet,  i  motsats  emot  den  uppe?t- 
barade  religionen  och  theologieu,  hvars  källa  är  Guds  uppenbarade 
ord.  Äfven  har  man  från  äldre  tider  i  samma  syftning  delat  tros- 
sanningarna  i  re7ia,  som  menniskan  endast  genom  uppenbarelsen 
kan  inhemta,  och  blandade^  som  efter  syndafallet  ej  allenast  genom 
uppenbarelsen  utan  äfveu  af  förnuftet  kunna  finnas.  Väl  antogo 
våra  äldre  dogmatici,  som  på  detta  sätt  delade  trosartiklarna  i  puri 
och  mixti,  icke  dervid  samma  indelningsgrund,  som  flera  af  de 
nyare,  hvilka  gjort  denna  indelning  med  afseende  på  trossauningar- 
nas  ursprung  (ratione  fontis  et  objecti  formalis),  utan  de  förkastade 
denna  indelningsgrund,  emedan  tron  ej  antager  någon  sanning  derföre 
att  det  naturliga    förnuftet    menar    sig  kunna  finna  och  begripa  deu, 
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utan  blott  dciföre  att  den  finnes  i  Guds  uppiMibaradc  ord.  Våra 
iildre  dogmatiei  gjorde  nämnda  indelning  med  afseendc  pa  inne- 
fiullet  (ratione  objccti  materialis),  som,  enligt  deras  mening,  i  de 
blandade  trossanningarna  var  gemensamt  för  uppenbarelsen  och  det 
naturliga  förnuftet.  Men  vi  mtistc  dock  förkasta  ilfven  denna  indel- 
ningsgrund och  i  allmänhet  hela  detta  betraktelsesätt,  emedan  det 
naturliga,  frän  Gud  aÖallna,  förnuftet  ej  pil  egen  hand  kan  inse  nå- 
gon enda  af  den  speciella  uppenbarelsens  grundsanningar.  Såsom 
vi  redan  sagt  vill  menniskan,  sedan  hon  affallit  från  Gud,  ej  längre 
tro  på  honom,  och  derföre  kan  hon  ej  af  sig  sjelf  komma  till  läran 
om  en  personlig  Gud  och  alla  dermed  sammanhängande  trossannin- 
gar.  Deii  frän  Gnd  affallna  menniakana  naturliga  religion 
är  Pantheisiii  ock  afguderi.  Detta  intygas  ock  af  historiens  vitt- 
nesbörd, som  visar  att  begreppen  om  en  personlig  Gud,  sedlig  frihet 
och  odödlighet  äro,  der  de  förekomma  i  någon  klarhet,  hcmtade 
från  den  speciella  uppenbarelsen.  Vi  påstå  derföre  att  en  natur- 
lig religion,  som  skulle  med  klarhet  framställa  de  nämnda  be- 
greppen, ej  finnes  efter  syndafallet,  och  tro  att  en  sådan  religion  ej 
funnits  hos  någon  annan  än  hos  våra  första  föräldrar  före  syndens 
uppkomst,  samt  att  den  naturliga  religionen,  som  finnes  efter  synda- 
fallet, ej  är  annat  än  ett  förvändande  af  religionens  genom  uppenba- 
relsen gifna  grundbegrepp  (Rom.   1:   18  ff.). 

§  16.    Uppenbarelsebegreppets  historia. 

Uti  Nya  Testamentet  anställas  ej  några  undersökningar  h varken 
om  uppenbarelsens  väsende  eller  om  de  olika  sätt,  på  hvilka  Gud 
uppenbarat  sig.  Dock  kan  man  finna  att  uppenbarelsen  derstädes 
fattas  merendels  såsom  Guds  speciella  uppenbarelse,  hvaremot  den 
sällan  förekommer  såsom  Guds  allmänna  manifestation  i  naturen  och 
i    menniskoanden  (Rom.   1:   19,  20;  2:   15). 

Under  kyrkans  äldsta  tider  anställdes  ej  heller  några  undersök- 
ningar i  dessa  ämnen.  Man  lefde  då  i  det  fulla  erfarandet  af  up- 
penbarelsens verklighet,  och  anställde  derföre  ej  någon  forskning  om 
dess  begrepp.  I  allmänhet  raente  man  dermed  Guds  framträdande  i 
den  förberedande  Judendomen  samt  synnerligast  i  Christeudomen, 
hvarföre  ock  Christus  kallas  Ssog  (pavBQog.  Man  tog  således  up- 
penbarelsen oftast  i  dess  speciella  och  egenteliga  mening,  ehuru  dock 
flera    af    kyrkofäderna,    och    i    synnerhet    de    mera  filosofiskt   bildade 
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bland  dem,  talade  ora  en  Guds  uppenbarelse  hos  hedningarna  och 
tillskrcfvo  Logos  densamma.  Sålunda  Justinus  Martyr,  som  i  detta 
hänseende  talade  om  en  Xoyog  öTtsoaatixog,  och  synuerligast 
C  lemens  Alexandrinufi  och  Origenes,  som  sökte  visa  att  Logos 
äfven  varit  verksara  hos  hedningarna  *).  Afven  hos  de  latinska  fä- 
derna talades  om  en  allmän  uppenbarelse,  och  redan  TerUdlianus 
skilde  emellan  en  ordentlig  och  naturlig  samt  en  utomordentlig  och 
öfvernaturlig  uppenbarelse,  ehuru  man  först,  sedan  Augustinus  utbildat 
lärau  ora  arfsynden  och  derigenora  bringat  otillräckligheten  af  den  all- 
männa genom  synden  förmörkade  uppenbarelsen  till  klart  medvetande, 
började  mera  allmänt  skilja  emellan  öfvernaturlig  och  naturlig 
uppenbarelse,  och  gaf  den  förra  namn  af  uppenbarelse  i  egentlig 
mening.  Om  uppenbarelsens  möjlighet  hade  fråga  ej  uppstått, 
emedan  några  tvifvel  ännu  ej  i  detta  afseende  gjort  sig  gällande. 
Dess  nödvändighet  antogs  i  allraänheL  på  den  grund  att  menniskan 
sjelf  ej  kunde  komma  till  någon  kännedom  om  Gud,  utan  måste  för 
detta  ändamål  undervisas.  Sålunda  IrencBUS,  Clemens  Alexandri- 
nus,  Origenes  och  Tertullianns,  af  hvilka  Clemens  liknar  försöket 
att  få  kunskap  om  det  gudomliga  utan  uppenbarelse  vid  försöket  att 
vilja  gå  utan  fötter  ^).  Men  dock  uppträdde  känslan  af  denna  nöd- 
vändighet mägtigare,  sedan  Augustinus  på  läran  om  arfsynden  grun- 
dat densamma  i  strid  emot  Pelagianerna,  som  påstodo  att  menni- 
skans  andeväsende  ej  var  så  förderfvadt  att  hon  ej  genom  Guds  up- 
penbarelse i  naturen  kunde  komma  till  kunskap  om  Gud,  och  som 
antogo  att  förnuft  och  uppenbarelse  öfverensstämma,  så  att  intet 
finnes  i  Skriften,  som  strider  mot  förnuftet. 

Hos  Scholastikerna  under  medeltiden  utvecklades  i  allmänhet 
uppenbarelsebegreppet  icke  mera  än  hos  de  äldre  kyrkolärarena.  De 
nyttjade  väl  ej  gerna  ordet  revelatio,  emedan  detta  missbrukades  af 
Mystici,  men  sjelfva  saken,  som  dermed  betecknades,  antogo  de.  På 
den,  synuerligast  genom  Augustinus  införda,  skilnaden  emellan  öfver- 
naturlig och  naturlig  uppenbarelse  lade  Scholastikerna  mindre  vigt, 
emedan  de  i  följd  af  sin  benägenhet  för  Pelagianisra  voro  fallna  för 
att  fästa  sig  mera  vid  öfverensstämmelsen  emellan  förnuft  och  uppen- 
barelse, samt  låta  den  genom  synden  uppkomna  motsatsen  dem  emel- 
lan alltför  mycket  undanskjutas.  Sålunda  säger  Johannes  Scotus 
Erigena  att  religionen  var  ett  med  den  sanna  filosofien,  hvilket  han 

')  Miinschcr,  Dogmenj^escliichte,  T,  p.  220  (T. 
')  Ilngenbach,  Dogmengeschichte,  §  28. 
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dock  ingalunda  vill  hafva  sä  förstiidt,  att.  lian  deii-^cnoni  vill  förneka 
nödviindighcten  af  en  giulouilig  uppenbarelse,  emedan  han  siiger: 
«nisi  ipsa  lux  initium  nobis  revelaverit  nostrre  ratiociuationis  studium 
ad  eara  revelandam  nihil  proficict.»  Likaledes  finner  Abälard  att 
filosofien  och  christendomen  öfverensstämraa,  sa  alt  de  allniiinna  för- 
nuftssanningarna, som  redan  hedningarne  kände,  bekräftas  af  christna 
religionen.  På  samma  sätt  Duiis  Scotus;  och  ehuru  Thomas  frun 
Aquinuiii  skilde  emellan  läror,  som  äro  öfver  förnuftet,  såsom  Tre- 
enighetslärau  m.  ra.,  hvilka  endast  genom  uppenbarelsen  kunna  blifva 
kända,  och  läror,  som  förnuftet  kan  inse,  säsom  Guds  tillvaro  ra.  m., 
hvilka  dock  behöfva  att  bekräftas  genom  uppenbarelsen,  och  llilde- 
bert  förklarade  att  tron  är  öfver  förnuftet;  sä  tänkte  dessa  dervid 
dock  ej  pä  nägon  strid  emellan  raenniskans  af  synden  förmörkade  eller 
naturliga  förnuft  och  uppenbarelsen  *).  Raiiimiid  frän  Sabunde 
säger  att  raenniskan  kan  hemta  sin  religion  frän  tvenue  böcker,  näm- 
ligen skapelsens  bok  (liber  creaturarum),  och  den  Heliga  Skrift  (liber 
Scripturoe),  samt  att  bada  böckerna  äro  hvarandras  fyllnad  och  för- 
klaring ^).  Visserligen  fordrade  Anselm,  likasom  Augustinus,  att 
nienniskan  först  skall  vara  genomträngd  af  trons  lif,  innan  hon  kan 
rätt  förstå  trosläran,  och  i  detta  afseende  är  hans  sats  credo  ut  in- 
telligam  väl  bekant;  men  äfven  han  lade  ej  tillbörlig  vigt  pä  den 
motsats  som  finnes  emellan  det  opänyttfödda  och  det  af  uppenbarel- 
sens anda  lifvade  förnuftet.  Mystici  under  medeltiden  utgingo  från 
samma  åsigt  om  uppenbarelsens  förhällande  till  förnuftet  som  Anselm, 
nämligen  att  all  speculation  måste  utgå  från  tron,  hvilken  sednare 
de  ansägo  för  Guds  omedelbara  uppenbarelse  hos  menniskan.  Men 
likasom  Scholastikerna  ej  gjorde  afseende  på  det  naturliga  förnuftets 
motsats  emot  uppenbarelsen,  utan  oberoende  af  denna  motsats  ut- 
gingo frän  en  förutsatt  öfverensstäramelse  emellan  förnuft  och  uppen- 
barelse, sä  utgingo  äfven  de  orthodoxa  mystikerna  från  den  inre 
omedelbara  uppenbarelsens,  som  de  kallade  tro,  öfvereusstämmelse 
med  Skriftens  och  kyrkans  lära,  utan  att  göra  afseende  derpå  att 
raenniskans  hjerta  är  af  synden  förderfvadt.  Sålunda  Bernhard  frän 
Clairvaux,  som  stred  mot  Abälard^  hvilken  ej  ville  antaga  de 
kyrkliga  lärorna  blott  på  grund  af  kyrkans  auctoritet,  utan  ansåg 
detta  blott  såsom  en  svaghet,  under  hvilken  strid  Bernhard  beropade 


')  Hagenbach,  Dogmengeschichte  §  158. 

^)  Miinscher,  Dogmengeschichte,  III,  p.  122. 
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sig  på  tron.  Sålunda  äfven  Hugo  ock  Richard  af  S:t  Victor  *;. 
De  svärmande  Mystikernas  så  kallade  inre  uppenbarelser  voro  oftast 
i  strid  emot  cliristendomen. 

Augustin!  theori  om  arfsynden  blef  rådande  inom  den  lutherska 
kyrkan  vid  Reformationstiden,  och  Luther,  som  var  densamma  tillgif- 
ven,  påstod  derföre  att  det  naturliga  förnuftet,  hvars  auctoritet  han 
erkände  i  borgerliga  ting,  i  det  andeliga  ar  helt  och  hållet  blindt. 
Med  anledning  häraf  uppkom  tidigt  i  denna  kyrkas  theologi  skilna- 
den  emellan  naturlig  eller  allmän  och  speciell  eller  öfvernaturlig 
uppenbarelse.  Calov  var  den  förste  som  uppställde  en  utförligare 
theori  härom,  hvilken  sedan  ytterligare  utbildades  af  HollaziuS  och 
Buddeus.  Den  naturliga  allmänna  uppenbarelsen  ansågs  af  våra 
äldre  dogmatici  vara  för  syndens  skull  otillräcklig,  förmörkad  och 
förfalskad,  hvarföre  de  ock  endast  åt  den  öfvernaturliga  eller  speciella 
uppenbarelsen  gåfvo  namnet  uppenbarelse  i  egentlig  mening.  Re- 
sultatet af  läran  om  förnuftets  förhållande  till  uppenbarelsen  i  lutherska 
kyrkans  äldsta  tider  är  att  förnuftet,  öfverlemnadt  åt  sig  sjelft,  eller  i 
sitt  naturliga  tillstånd,  är  blindt  i  andeliga  ämnen,  samt  att  det  der- 
före måste  genomträngas  och  upplysas  af  den  gudomliga  uppenbarel- 
sens ljus,  om  det  skall  kunna  hafva  någon  sann  insigt  i  dessa  äm- 
nen, hvarföre  hvarken  menskliga  förnuftet,  eller  några  subjectiva  up- 
penbarelser, eller  traditioner  och  kyrkomöten  m.  m.,  utan  allenast 
Guds  uppenbarade  ord  är  den  religiösa  trons  sanna  och  tillförlitliga 
källa  ^).  I  fråga  om  uppenbarelsens  förhållande  till  förnuftet  skilde 
våra  äldre  dogmatici  emellan  förnuftet  före  fallet  och  efter  fallet, 
och  sade  att  uppenbarelsen  öfverensstämmer  med  det  förra  men  ej 
med  det  sednare.  Äfven  autogo  de  ett  formell  bruk  af  förnuftet, 
d.  ä.  såsom  organ  och  instrument,  i  trossaker  till  uppfattning,  ut- 
veckling och  användning  men  ej  något  materiell  bruk.  I  följd  af 
det  troslif,  som  vid  och  närmast  efter  Eeformationen  gjorde  sig  gäl- 
lande inom  den  lutherska  kyrkan,  kunde  ej  några  tvifvel  uppkomma 
om  uppenbarelsens  möjlighet,  hvarföre  ock  inga  undersökningar  derom 
finnas  i  kyrkans  äldsta  tider.  Uppenbarelsens  nödvändighet  åter  an- 
togs allmänt  och  grundades  på  läran  om  synden. 

Emot  dessa  åsigter  opponerade  sig  Socinianerna,  som  väl  antogo 
uppenbarelsens    yttre    nödvändighet,    i   det  de  påstodo  att  menniskan 

')  llagenhacli,  Dogmengeschichte  §  158. 

')  Sålunda  Formula  Concordiw ,  pag.  579.  AfvensS  Gerhard,  Quenstedt, 
Bollat  va.  il. 
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ej  Utan  gudoinlig  undervisning;  kan  erhålla  iiAgon  kunskap  i  religiösa 
iimnen,  raen  nekade  att  människan  blifvit  genora  synden  su  iiJrderf- 
vad  att  hon  från  densamma  behöfde  genora  uppenbarelsen  äterlösas 
och  renas.  De  underkastade  oek  uppenbarelsens  innehall  det  prakti- 
ska förnuftets  dom,  samt  sado  att  uppenbarelsen  ej  kan  strida  emot 
förnuftet,  ehuru  den  innehåller  saker,  som  uro  öfver  förnuftet.  Äfven 
Anniiiianerna  nekade  att  uppenbarelsen  och  förnuftet  kunna  motsäga 
hvarandra.  Dessutom  förnekade  de  uppenbarelsens  nödvändighet  i  den 
orthodoxa  meningen,  då  de  påstodo  att  menniskan  kan  genom  naturens 
betraktande  och  sitt  förnufts  bruk  komma  till  kunskap  om  Gud  och  de 
gudomliga  pligterna,  samt  att  hon  äfven  genom  sin  naturliga  förmåga 
kan  följa  den  naturliga  religionens  fordringar.  Men  emedan  ganska 
få  menniskor  komma  så  långt  i  följd  af  de  sinnliga  retelsernas  anfall, 
så  menade  de  att  en  gudomlig  lijelp  varit  ganska  önskvärd  och  nyttig, 
och  derföre  hade  Gud  uppenbarat  sig  för  Abraham,  Moses  och 
Christus  *). 

DetHDieJi,  som  anföll  läran  om  uppenbarelsens  nödvändighet  och 
möjlighet,  hade  till  en  början  mindre  inflytande  på  den  lutherska 
uppenbarelsethcorien.  Dess  åsigt  är  följande.  Menskliga  förståndet 
kan  af  sig  sjelft  finna  alla  sanningar,  som  höra  till  christna  religio- 
nen. Hvad  som  det  ej  kan  begripa  i  den  Heliga  Skrift  är  upp- 
kommet genom  inblandning  från  judendom  och  hedendora,  och  hörer 
ej  till  religionens  sanna  innehåll.  Den  franska  materialisvieri  såg 
åter  i  de  uppenbarade  sanningarna  ej  annat  än  en  väfnad  af  be- 
drägerier. 

Sedan  genom  den  Leibnitz-Wolfiska  filosofien  en  större  vigt  blif- 
vit inrymd  åt  förståndets  undersökningar  i  theologiska  ämnen  och 
derigenom  en  så  kallad  naturlig  theologi  uppkommit,  samt  den 
satsen  blifvit  allmän,  att  klarheten  är  nanningens  mattstock^  bör- 
jade det  naturliga  förståndet  att  upphäfva  sig  till  domare  öfver  up- 
penbarelsen, och  frågor  om  den  sednares  möjlighet  uppstodo  bland 
theologerna.  Från  denna  tid,  i  synnerhet  efter  Baunigarten  "), 
blefvo  uttrycken  7iiedelbar  och  omedelbar  ofta  använda  för  att  be- 
teckna den  allmänna  och  speciella  uppenbarelsen,  då  före  denna  tid 
bland  de  lutherska  dograatici  ordet  medelbar  i  detta  hänseende  van- 
ligtvis betydde  en  uppenbarelse,  som  genora  ett  gudomligt  sändebud, 

')  Strauss,  Glaubenslehre,  I,  p.  265  f. 

2)  Glaubenslehre  III,  p.  8. 
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eller  genom  skrift  och  tradition  kommit  till  raenniskans  kunskap;  och 
ordet  omedelbar  oftast  nyttjades  om  svärmares  och  mystikernas  inre 
uppenbarelser. 

Inom  det  theologiska  området  erhöll  den  naturliga  theologien 
större  inflytande  genom  den  skilnad  Semter  införde  emellan  de  så 
kallade  tids-  och  lokalföreställniugarna,  som  inkommit  i  Bibeln  genom 
.accoviviodation,  och  som  borde  skiljas  från  christna  religionen.  Häri- 
genom, äfvensom  genom  inflytelser  från  Deismen  och  den  Wolfiska 
filosofien  uppkom  den  vulgära  Rati07iali.'itne7i,  som  ej  vill  erkänna 
några  andra  religiösa  sanningar  än  dem,  som  kunna  af  det  allmänna 
så  kallade  sunda  menniskoförståndet  begripas,  och  för  hvilken  uppen- 
barelsen ej  egde  någon  annan  betydelse  än  såsom  medel  att  in- 
föra förnuftsreligionen.  Supranaturalismen  åter  kunde,  såsom  sjelf 
försvagad  af  rationalistiskt  inflytande,  ej  rätt  fatta  uppenbarelsens 
nödvändighet.  Supranaturalismen  skiljer  sig  från  den  gamla  lutherska 
tron  på  uppenbarelsens  gudomlighet  deruti,  att  den  sednare  grundar 
sig  ytterst  på  den  Helige  Andes  inre  vittnesbörd,  såsom  en  af  Gud 
verkad  öfvertygelse;  då  Supranaturalismen  åter  grundar  sin  tro  på 
uppenbarelsens  gudomlighet  på  insigten  i  de  historiska  och  mora- 
liska grunder,  som  utvisa  att  de  heliga  Skriftställarena  kunnat  och 
velat  tala  sanning.  Ar  man  blott  genom  dessa  rationella  bevis  öfver- 
tygad  om  uppenbarelsens  verklighet,  så  är  af  sig  sjelf  tydligt  att 
den  måste  innehålla  saker,  som  äro  öfver  förnuftet,  ty  eljest  vore 
den  ej  uppenbarelse.  Orsaken  hvarföre  Supranaturalismen  ej  kunde 
rätt  fatta  uppenbarelsens  nödvändighet  var,  att  den  ej  fattade  syn- 
den i  dess  fulla  positiva  magt  och  verklighet. 

Den  filosofiska  Rationalismen  förnekar  den  speciella  uppenbarel- 
sens möjlighet,  och  förkastar  derföre  ock  dess  verklighet  och  nödvän- 
dighet, och  antager  ej  någon  annan  uppenbarelse  än  den  i  skapelsen 
och  menniskoanden  ursprungligen  gifna  och  städse  sig  fortsättande. 
Spinoza,  för  hvilken  Gud  och  verldssubstansen  sammanfalla,  kunde 
ej  antaga  någon  Guds  fria  från  verlden  skilda  verksamhet.  Kant, 
som  frånkände  menniskan  förmågan  af  insigt  uti  öfversinnliga  ting 
och  således  äfven  förmågan  att  uppge  ett  säkert  kännemärke  på  den 
öfvernaturliga  uppenbarelsen,  ansåg  den  senare  blott  såsom  ett  me- 
del att  införa  den  moraliska  fönmftsreligi07ien  bhvid  menni- 
skorna  *).     I  sammanhang    härmed   förklarade  Fichte  uppenbarelsen 

')  Kant,    Religion    ionerhalb    der    Grenzen  der  blossen  Vernnnft,    2  Aufl.  p. 
137;  jeuif.  Domer,  Entwicklungsgesch.  der  Lehre  von  der  Person  Christi,  p.  203. 
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vara  en  genom  Guds  causalitet  i  sinneverklen  verkad  företeelse,  genom 
hvilken  Gud  tillkännagifver  sig  silsora  moralisk  lagstiftare.  Schelling 
fattade  uppenbarelsen  siisora  en  Guds  sjelfnuinifcstation  i  niennisko- 
sliigtets  historia,  som  framträder  hos  raenniskoanden  i  deit  iutellec- 
tuella  åskådningen.  Denna  Ssigt  utbildades  sedan  af  llegel  och 
hans  conseqventa  anhängare,  som  säga  Guds  uppenbarelse  vara  hans 
vetande  om  sig  sjelf  eller  hans  sjelfutveckling  i  menniskoanden,  hvar- 
igenom  alla  mysterier  upphäfvas  eller  blifva  uppenbara  *). 

Skiljande  sig  frän  dessa  filosofiska  äsigter,  som  i  allmänhet  för- 
lade uppenbarelsen  inom  den  raenskliga  tankeförmågan,  fattade  Jacobi 
uppenbarelsen  såsom  ett  i  menniskans  innersta  väsende  lefvande  ome- 
delbart medvetande  om  Gud,  hvilket  han  stundom  kallade  känsla 
oeh  stundom  tro,  men  som  dock  ej  var  förmedladt  genom  den  cluistna 
uppenbarelsen.  Slutande  sig  till  denna  åsigt  samt  utgående  från  den 
Friesiska  filosofien  har  De  Wette  beskrifvit  uppenbarelsen  såsom  en 
aning  om  de7i  gudomliga  verldsregeringen  i  religionens  ut- 
vecklingshistoria. 

Jerate  ofvannämnda  åsigter  om  uppenbarelsen  och  ofta  i  förening 
med  dera  har  en  mystisk  åsigt  utvecklat  sig,  som  vid  uppenbarelse- 
begreppets bestämmande  endast  fäster  sig  vid  Guds  inre  omedelbara, 
oftast  i  känslans  djup  sig  yttrande,  närvaro  hos  menniskan.  Denna 
Guds  omedelbara  närvaro  hafva  Mystikerna  i  motsats  emot  Guds  en 
gång  skedda  uppenbarelse  hos  Christus  och  hans  Apostlar  kallat  det 
inre  ordet,  den  inre  Christus.  Sådana  åsigter  om  uppenbarelsen 
gjorde  sig  gällande  hos  Schwenkfeld,  Jac.  Böhme,  Methodisterna, 
Qväkarna. 

Schleiermacher  visade  att  den  af  Eationalismen  framställda  na- 
turliga theologien  är  en  tom  abstraktion,  emedan  hvarje  religion  hän- 
föres  till  en  religiös  gemenskap,  som  har  sin  grund  uti  ett  historiskt 
factum,  samt  att  alla  religioner  äro  i  denna  mening  positiva.  Up- 
penbarelse betyder  här  att  den  handling,  som  ligger  till  grund  för  en 
religiös  gemenskap,  är  ursprunglig,  så  att  den  ej  kan  härledas  frän 
någon  annan  historisk  tilldragelse  ^).  I  afseende  på  Christna  religio- 
nen, så  hänföres  allt  i  densamma  till  den  genom  Jesum  fullbordade 
återlösningen.  Jesus  sjelf,  såsom  Gudsmedvetandets  högsta  uppen- 
barelse, kan  å  ena  sidan  ej  förklaras  ur  det  förhandenvarande,  ehuru 
han    i    annat   fall    kan    sägas    vara    den    högsta    utveckling    af    den 


')  Marheineke,   Dogmatik   §§  2C,  27,  28.     Daub,   jemf.  Strauss,   Dogmatik 
I,  p.  276.         2)  D^^  christl.  Glaube,  I,  g  10. 
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raenskliga  naturen.  I  följd  af  Schleiermachers  pantheistiska  åsigter 
kan  uppenbarelsens  ursprunglighet  ej  förenas  med  dess  öfvernaturlig- 
het  i  den  mening,  att  den  skulle  omedelbart  härledas  ifrän  en  per- 
sonlig Guds  fria  handling;  men  derigenora  förlorar  uppenbarelsebe- 
greppet sin  ehristeliga  charakter.  Af  Schleiermachers  efterföljare  be- 
skrifver  Twesteii  uppenbarelsen  såsom  en  den  gudomliga  nådens 
yttring  till  den  fallna  menniskans  frälsning  i  sin  ursprun- 
liga  verkan  på  menniakan  .såsom  ett  tänkande  väsende  *j. 
Baumaarten-Grusius  anser,  i  öfverensstämmelse  med  den  definition 
han  ger  på  Religionen  (se  sid.  72),  uppenbarelsens  ändamål  vara  med- 
delandet af  högre  insigter,  i  det  han  säger  den  vara  en  den  eviga 
Gudens  handling,  som  förhjelper  enskilda  menniskor  och  ge- 
nom dem  verlden  till  höga  insigter  ^).  Nitzsch  hänför  den 
christna  uppenbarelsen  till  Jesus  Christus  och  den  genom  honom 
förvärfvade  frälsningen;  och  beskrifver  den  derföre  såsom  ett  gudom- 
ligt uppdagande  af  frälsningsbeslutet  i  Christo  Jesu.  Enligt  för- 
medlingstheologiens  åsigter  är  Christus  den  gudomliga  uppenba- 
relsens mål,  till  hvars  uppnående  hela  skapelsen  ursprungligen  syfta- 
de. Sålunda  Lange,  Domer,  Liehner  m.  fl.  Häruti  visar  sig  en 
qvarlefva  af  den  fordna  pantheistiska  Eationalismen.  Den  nyare 
Confessioualisraen  har  lemnat  denna  åsigt  samt  sätter  Christi  upp- 
trädande och  den  speciella  uppenbarelsen  endast  i  förhållande  till 
synden,  hvarigenom  den  speciella  uppenbarelsens  innehåll  blifver  Chri- 
stus och  den  genom  honom  förmedlade  frälsningen.  Sålunda  P/n- 
lippi  och  Thomasius.     Se  vidare  Dogmatikens  historia. 

§  17.    Uppenbarelsen  såsom  ett  nnder. 

Undrets  begrepp. 

Till  uppenbarelsen  hörer  att  frambringa  något  nytt,  som  ej  ur 
det  förhandenvarande  kan  förklaras,  utan  som  måste  hänföras  till 
Gud,  och  i  denna  mening  tillerkänna  vi  uppenbarelsen  egenskapen 
att  vara  ursprunglig  (Gal.  1:  1).  Med  anledning  af  denna  .sin 
egenskap  är  uppenbarelsen  till  sitt  väsende  ett  mider.  Detta  sist- 
nämnda begrepp  innehåller  tvenne  momenter,  nämligen  ett  negativt, 
bestående  deruti  att  undret    ej    kan    ur    naturkrafterna  förklaras,  och 


•)  Dogmatik,  I,  g  24. 

')  Einleitung  in  das  Studium  der  Dogmatik,  png.  77. 
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ett  poaitivt,  beståemlo  deruti  att  undret  hänförcs  omedelbarligcn  till 
Guds  i  uppenbarelsen  fraraträdando  verksamhet.  Dessa  bada  niomcu- 
ter,  som  tillsammans  utgöra  undrets  öfveniaturfighet,  fö  ej  sön- 
dras trän  hvarandia,  ty  dcrigenora  skulle  undret  ryckas  ur  sitt  sam- 
manhang med  uppenbarelsen  samt  förlora  sin  sanniug  och  sin  reli- 
giösa charaktcr.  I  nämnda  sammanhang  är  det  negativa  momentet 
den  form  under  hvilken  det  positiva,  eller  Gud  i  siu  uppenbarelse, 
framträder.  Iluraf  är  en  följd  att  undret,  för  att  rätt  förstås,  ej  bör 
fattas  sä,  att  natursammanhanget  till  dess  högre  andeliga  väsende 
derigeuom  upphäfves,  utan  sä  att  det  gudomliga  lif,  som  ligger  till 
grund  för  och  Icfvcr  inom  natursammanhanget,  får  framträda.  Detta 
gudomliga  lif  utgör  nämligen  undrets  positiva  sida;  och  erfarenheten 
af  denna  Guds  i  undret  sig  uppenbarande  anderaagt  är  ett  nödvändigt 
vilkor  för  att  kunna  rätt  fatta  undret. 

I  den  Heliga  Skrift  förekommer  begreppet  under  i  en  vid- 
sträcktare mening.  Till  dess  betecknande  nyttjas  följande  ord:  1) 
^<bB  eller  ^^*??^  ^av^ccGLa,  mirabilia,  allt  som  väcker  förundran; 

2)  ri"N,  (y;^|ii£iOV,  portentum,  något  hemlighetsfullt  och  storartadt,  som 
af  menuiskor    ej  kan  förklaras,  och  som  förebådar   något   kommande; 

3)  nsTQ  ,  TÉQccg,  järtecken,  som  uppväcker  känsla  af  en  hemlig- 
hetsfull öfverraagt;  4)  nn^3^  ,  åvvd^sig  (5  Mos.  3:  24;  Ps.  106: 
2;  Matth.  7:  22;  Ap.G.  2:  22).  Af  Evangel.  Johannes  benämnas 
dessa  fQycc,  och  detta  begrepp  motsvarar  närmast  hvad  vi  kalla 
under  '). 

Uppenbarelsen  sAsoni  öfvernatnrlig^  och  naturlii^.  omedelbar 
och  medelbar. 

Man  har  i  allmänhet  ansett  att  egenskapen  att  vara  öfvema- 
turlig  hörer  till  den  speciella  uppenbarelsen  och  till  den  genom 
densamma  grundade  religionen;  hvareraot  man  kallat  den  allmänna 
i  skapelsen  gifna  uppenbarelsen  och  den  genom  densamma  grundade 
religionen  för  naturlig.  Ehuru  vi  i  allmänhet  gilla  denna  distinction, 
så  må  dock  dervid  anmärkas  först  och  främst  att  uppenbarelsen,  an- 
tingen den  fattas  såsom  allmän  eller  speciell,  i  sig  sjelf  eller  såsom 
eii  Guds  handling,  alltid  är  öfvernaturlig  i  den  mening,  att  den  ej  ur 
det  förhaudenvarande  kan  förklaras  utan  alltid  hänföres  till  Gud. 
Vidare  må    ock    anmärkas,  att  äfven  den  speciella  uppenbarelsen  och 

')  Bretschmider,  Dogmatik  1,  p.  234. 
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ileu  genom  densamma  grundade  religionen  kan  kallas  naturlig,  näm- 
ligen i  den  mening  att  den  sluter  sig  till  det  förhandenvarande,  i 
detta  förbereder  sitt  framträdande  samt  genom  meddelande  af  ett 
nytt  lif  återställer  dess  sanna  väsende.  Slutcligen  anmärkes  att 
den  speciella  uppenbarelsen  i  visst  hänseende  kan  sägas  strida  emot 
naturen,  da  den  nämligen  uppträder  emot  den  af  synden  förderfvade 
naturligheten,  hvars  falskhet  den  är  ämnad  att  förstöra  (Luc.  10:21; 
i  Kor.  1:  19,  20;  2  Kor.  10:  5;  Kol.  2:  8).  Med  anledning  häraf 
finne  vi  att  den  speciella  uppenbarelsen  är,  då  den  ses  ur  olika  syn- 
punkter, 7iaturlig,  öfver?iaturlig  och  emot  naturen  stridande, 
samt  att  den,  sedd  ur  endast  en  af  dessa  synpunkter,  blifver  till  sitt 
begrepp  ensidig  och  falsk.  Fasthåller  man  nämligen  det  öfvernatur- 
liga  och  emot  naturen  stridande  uti  uppenbarelsen  med  åsidosättande 
af  dess  naturliga  moment,  så  måste  uppenbarelsen  spårlöst  försvinna 
utan  att  hafva  kunnat  förena  sig  med  eller  omskapa  det  förhanden- 
varande.  Gör  man  åter  det  naturliga  momentet  ensamt  gällande,  så 
kan  uppenbarelsen  ej  vara  återlösande  och  återställande,  ty  detta  kan 
den  endast  vara  sä  vida  den  i  strid  emot  den  genom  synden  för- 
derfvade naturligheten  har  sin  grund  uti  den  personlige  Gudens  fria 
kärlekshandling. 

I  sammanhang  med  hvad  här  ofvan  blifvit  sagdt  vilja  vi  något 
tala  om  de  hvarandra  motsatta  bestämningar,  som  för  öfrigt  blifvit 
uppenbarelsen  tillagda,  och  som  framgå  ur  eller  sammanhänga  med 
den  nämnda  motsatsen  af  naturlig  och  öfvernaturlig.  Man  har  kallat 
uppenbarelsen  för  medelbar,  så  vida  den  har  sin  grund  uti  menni- 
skans  i  skapelsen  gifna  förnuftiga  väsende,  och  omedelbar,  så  vida 
den  hänföres  till  en  Guds  fria  handling.  Dessa  bestämningar  sam- 
manfalla dock  till  största  delen  med  de  ofvan  nJunnda,  och  om  dem 
gäller  således  hvad  om  dessa  sednare  blifvit  sagdt,  så  att  man  kan 
säga  att  Guds  verksamhet  i  uppenbarelsen  alltid  är  omedelbar,  såsom 
grundad  i  Guds  fria  handling,  samt  att  den  så  kallade  omedelbara 
uppenbarelsen  är  medelbar  i  det  hänseende,  att  den  sluter  sig  till  det 
förhandenvarande.  Vidare  har  man  kallat  uppenbarelsen  likasom  reli- 
gionen å  ena  sidan  historisk,  såvida  den  har  sin  grund  uti  ett  speciclt 
i  tiden  framträdande  och  från  Gud  sig  härledande  factum,  och  positiv, 
så  vida  den  på  grund  af  detta  factum  fordrar  tro;  samt  å  andra  sidan 
fritt  andelig  och  förnuftiga  så  vida  den  har  sin  grund  i  menniskans 
andeväsende,  och  tros  derför  att  den  mod  delta  öfvcrcnsstilmmcr.  Om 
alla  dessa  bestämningar,  som  i  det  hela  uttrycka  samma  sak,  gäller,  att 
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om  cic  fastbållas  i  ensidig  motsats  till  hvarandra,  sä  förfalskas  dcrigenom 
upponbarelscn  och  religionen.  Till  den  uppenbarade  religionens  vä- 
sende hörcr  visserligen  att  historiskt  framträda  såsom  en  gudomlig 
stiftelse,  eller  att  genom  en  yttre  i  tiden  framträdande  handling  fram- 
ställa sitt  objectiva  gudomliga  väsende,  och  derigenom  är  den  gifveu 
med  gudomlig  auctoritet;  men  å  andra  sidan  måste  den  ock  alltid 
genomtränga  raenniskans  andeväsendc  och  i  det  subjectiva  andelifvet 
realisera  sig,  sä  att  dess  positiva  magt  blifver  den  menskliga  person- 
lighetens fria  tillhörighet.  Vill  nu  menniskan  i  ensidig  subjectivitet 
ej  låta  sig  bestämmas  af  uppenbarelsens  framträdande  i  de  gudomliga 
stiftelserna,  så  förlorar  religionen  sin  objectiva  historiska  magt,  och 
urartar  till  godtycklig  och  kraftlös  subjectivisra.  Fattar  man  äter 
den  uppenbarade  religionen  endast  såsom  en  historisk  och  positiv 
gudomlig  stiftelse,  och  förbiser  nödvändigheten  af  dess  realisation  i 
meuniskans  subjectiva  andelif,  så  förblifver  den  blott  ett  dödt  lagbud, 
en  all  frihet  qväfvande  raechanism,  och  kan  såsom  sådan  aldrig  blifva 
på  ett  fritt  sätt  menniskaus  tillhörighet. 

De  angrepp,  hvilka  läran  om  uppenbarelsen  och  undren  erfarit, 
härleda  sig  alla  från  en  verldsåskäduing,  som  står  i  strid  mot  chri- 
stendoraen,  och  utgå  från  det  vid  naturlifvet  fastade  menniskoförstån- 
dets  antipathi  emot  Guds  högsta  uppenbarelse  eller  menniskoblifvan- 
det,  såsom  det  under,  i  hvilket  alla  andra  hafva  sin  grund.  Dessa 
angrepp  hafva  varit  riktade  dels  emot  uppeubarelsens  och  undrens 
möjlighet,  dels  emot  deras  verklighet  och  nödvändighet,  och 
man  har  dervid  utgått  antingen  från  ett  deistiskt  eller  pantheistiskt 
föreställningssätt. 

Uppenbarelsens  och  undrets  möjlighet  och  verklighet. 

I  afseende  pä  uppenbarelsens  och  undrens  möjlighet,  eller  deras 
egenskap  att  ej  i  sig  innefatta  någon  motsägelse,  har  man  söndrat 
möjligheten  från  verkligheten  och  nödvändigheten,  samt  fordrat  att 
den  förstnämda,  fasthållen  i  denna  abstraktion,  måtte  bevisas.  Men 
ett  sådant  bevisningssätt  är  ovetenskapligt,  och  kan  allraminst 
komma  i  fråga  på  det  theologiska  gebitet.  Vid  en  sådan  bevis- 
ning har  man  nämligen  abstraherat  frän  erfarandet  af  sjclfva  sa- 
ken, och  derigenom  ställt  sig  pä  en  ståndpunkt,  på  hvilkeu  man 
alls  icke  förmår  att  från  sakens  eget  väsende  lösa  en  enda  motsä- 
gelse.    Vi    Icmna    alla    bevis    för  uppenbarelsens  möjlighet  i  den   nu 
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sagda  meningen,  och  inskränka  oss  här  att,  utgående  från  det  i  tiou 
gifna  erfarandet  nf  uppenbarelsens  verklighet  och  nödvändighet,  ve- 
derlägga de  inkast,  som  blifvit  gjorda  emot  uppenbarelsens  och  undrens 
möjlighet.  Man  har  betraktat  denna  sednare  frän  eu  objectiv  och 
en  aubjectiv  sida,  så  att  man  i  förra  fallet  undersökt  om  uppenbarelsen 
och  undren  öfverensstämraa  med  Guds  väsende  i  dess  törhållande  till 
naturen,  och  i  sednare  fallet  om  de  kunna  af  menniskan  uppfattas. 

Emot  uppenbarelsens  och  undrens  ohjectiva  möjlighet  liar  Dei-s- 
men  invändt  att  Gud,  efter  skapelsens  fullbordan,  öfverlåtit  vcrlden 
att  utvecklas  enligt  de  lagar,  som  en  gång  för  alla  blifvit  i  skapelsen 
gifna  och  bestämda,  och  att  Gud  sedan  handlar  blott  medelbart  ge- 
nom dessa  lagar  och  aldrig  emot  deras  ordning  omedelbart  ingriper 
i  verldsutvecklingen,  ty  dä  skulle  han  rubba  och  förstöra  sitt  eget 
verk.  Undi"ens  negativa  sida  upphäfver  nämligen  hela  natursam- 
manhanget, emedan  den  följd,  som  enligt  alla  ändliga  orsakers  sam- 
verkan skulle  hafva  uppkommit,  ej  uppkommer;  och  undrens  positiva 
sida  grundlägger  för  hela  framtiden  ett  nytt  natursammanhang,  hvil- 
ket  åter  upphäfves  af  följande  under,  hvarigenom  hela  naturen  rubbas 
till  sitt  väsende.  Men  denna  åsigt  hvilar  på  en  falsk  föreställning  sä 
väl  om  Guds  verksamhet  som  om  natursammanhanget.  I  förra  hän- 
seendet är  tydligt  att  Guds  verksamhet  alltid  är  omedelbar,  eller  att 
Gud  alltid  verkar  af  och  genom  sig  sjelf.  Såsom  han  vid  skapelsen 
på  detta  sätt  verkade,  så  upphör  han  aldrig  att  på  samma  sätt 
verka;  och  uppehållelsen  är  i  detta  hänseende  eu  fortsatt  skapelse. 
Natursammanhanget  åter  är  ej  ett  i  vissa  bestämda  former  eller  la- 
gar stelnadt  helt,  utan  det  är  i  grunden  genomträngdt  af  andens 
krafter  och  verksamhet,  och  derföre  måste  det  ock  böja  sig  under 
andens  välde  ^).  Den  deistiska  åsigten,  som  betraktar  naturen  ur 
förra  synpunkten,  förbiser  ock  derföre  dess  innerliga  sammanliang 
med  menniskan.  Emedan  naturen  är  den  grund,  ur  hvilken  Gud 
genom  sia  skaparehandling  frambragte  menniskan,  så  finner  den  ock 
sin  förklaring  hos  menniskan,  och  hon  är  likasom  det  ord,  hvarige- 
nom naturens  väsende  uttalas.  Genom  synden,  hvars  betydelse  och 
?erkan  den  deistiska  åsigten  misskänner,  stördes  detta  sammanhaug, 
så  att  menniskan  ej  längre  kunde  tolka  naturens  väsende  eller  up- 
penbara det  gudomliga  andelif,  som  inom  densamma  verkar.  Detta 
sammanhang  måste  återställas  både  för  naturens  och  menniskans  skull; 


')  Jcinf.  Kahnis  Dogmatik,  I,  pag.  20?. 
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och  delta  sker  genom  uppenbarelsen  och  undret,  livilkas  ändaraål 
Siiledes  ingalunda  iir  ntt  rubba  eller  furstörn  naturen  till  dess  sanna 
väsende,  utan  tvärtom  att  undanrödja  allt,  som  deremot  strider.  Na- 
turlagarna utveckla  sig  ej  med  blind  nödvändighet,  utan  de  äro  Guds 
fria  handlingssätt,  och  enheten  i  detta  handlingssätt  bestfir  just  der- 
uti,  att  Gud  läter  det  gudomliga  lif,  som  utgör  dessa  lagars  innersta 
och  sanna  väsende,  genom  uppenbarelsen  och  undret  framträda.  Den 
deistiska  äsigten  felar  således  deruti,  att  den  antager  en  personlig 
Gud  utan  att  dock  medgifva  honom  ett  fritt  inflytande  på  naturen, 
och  ett  natursammanhang,  som  är  otillgängligt  för  andens  fria  verk- 
samhet. Härmed  har  ock  det  inkast,  som  frän  Leibnitz-Wol fiska 
tilosoficn  gjordes  emot  uppenbarelsen  och  undret,  att  de  strida  emot 
Guds  oförändcrlighet  '),  blifvit  vederlagdt.  Från  Deismens  sida  har 
ock  blifvit  invändt  mot  möjligheten  af  den  speciella  uppenbarelsen, 
att  den  vore,  om  den  funnes,  en  efteråt  skedd  förbättring  af  det  som 
Gud  gjort  i  skapelsen,  samt  att  deir  derföre  vore  Gud  ovärdig.  Gud 
har  skapat  de  oförnuftiga  djuren,  sa  att  de  uppnå  sin  bestämmelse 
utan  någon  sådan  efterhjelp,  skulle  han  då  ej  hafva  gjort  detsamma 
mctl  menniskan?  Sålunda  Tiudal.  Härtill  svaras  dels  att  Gud 
kunde  ej  med  bibehållande  af  menuiskans  frihet  hindra  hennes  fall 
och  de  följder,  som  deraf  måste  utveckla  sig,  dels  att  den  speciella 
uppenbarelsen  är  ej  någon  efteråt  skedd  förbättring,  utan  att  den 
var  beslutad  i  Guds  eviga  rådslut.  För  Gud  finnes  ej  något  förr 
eller  senare^  utan  då  han  skapade  menniskan  med  frihet  och  möj- 
lighet af  fall,  så  fattade  han  äfven  beslutet  att  frälsa  raenniskorna 
genom  den  speciella  uppenbarelsen. 

Vidare  hafva  inkast  blifvit  framställda  emot  uppenbarelsens  och 
undrens  objectiva  möjlighet  från  Pantheismens  sida.  Enligt  Spirioza 
är  Gud  och  naturen  ett.  Den  sednares  lagar  äro  den  förres  vilja  i 
dess  förverkligande.  Kunde  således  något  ske  i  naturen,  som  strede 
emot  dess  allmänna  lagar  (såsom  solens  stillastående,  vandrandet  på 
hafvet  m.  m.),  så  skulle  detta  strida  emot  sjelfva  Guds  väsende;  och 
att  påstå  att  Gud  gör  något  emot  naturlagarna  är  att  påstå  att  Gud 
handlar  emot  sig  sjelf:  derföre  böra  undren  blott  fattas  relativt,  så 
att  de  beteckna  en  företeelse,  hvars  naturliga  orsak  berättaren  ej 
förmår  att  inse  '^).  Vi  finne  här  ett  åskådningssätt,  som  helt  och 
hållet  strider    emot    det    sanna,  i  christendomen  gifna,  begreppet  om 

')  Strauss,  Glaubenslelire,  §  5. 

')  Slrauss,  Glaubeuslthrc,  I,  p.  220  f. 
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Gud  och  naturen.  En  Gud,  sora  ej  vore  något  annat  än  den  all- 
männa verldssubstansen,  som  realiseras  och  lefver  endast  i  och  genom 
naturlagarna,  vore  ingen  Gud;  och  raenniskan  skulle  «j  kunna  be- 
stämmas af  denna  opersonliga  magt,  utan  att  till  sin  personlighet 
tillintetgöras.  Naturen  vore  då  otillgänglig  för  andens  inverkan  och 
nedsjöuke  derigenom  till  en  död  mechanism.  Afven  är  klart  att  vi 
ej  här  tala  om  sådana  tilldragelser,  sora  endast  i  följd  af  berättarens 
inskränkta  kunskap  om  naturens  lagar  väcka  förundran.  Om  dessa 
under,  som  blifvit  kallade  mirabilia,  är  här  ej  fråga,  utan  endast 
om  dem,  som  ej  kunna  ur  natursammanhanget  förklaras,  och  som 
måste  hänföras  till  Guds  fria  vid  detta  sammanhang  ej  bundna  verk- 
samhet, och  som  kallas  miracula. 

Undrens  objectiva  möjlighet  har  sin  grund  uti  den  magt, 
som  Gud  såsom  en  fri  viljande  ande  måste  tänkas  kunna  utöfva 
öfver  naturen,  och  i  denna  mening  gilla  vi  det  bevis  för  denna 
möjlighet,  som  af  Hegelska  skolan  blifvit  anförd  t.  Rosenkram 
säger:  »Undret  är  naturens  bestämmande  genom  Anden,  så  att  na- 
turen ej  kan  emotstå  andens  vilja.  Då  nämligen  naturen  ej  är 
grund  till  sig  sjelf,  utan  anden  utgör  dess  princip,  så  har  den  ock 
ingen  förmåga  att  sätta  gräns  för  anden.  Hos  Christus  var  denna 
andens  magt  fullt  concentrerad.»  Detta  är,  så  vida  det  rätt  förstås, 
det  enda  sanna  beviset  för  undrens  och  uppenbarelsens  möjlighet. 
Häremot  invänder  Strauss  *):  (f Visserligen  är  anden  magten  öfver 
naturen;  men  icke  den  ande,  som  har  infall  att  vilja  flyga  eller  gå 
på  vattnet  eller  förvandla  vatten  i  vin,  utan  den  ande,  som  stilla 
verkar  i  naturen  såsom  dess  lag  och  bildningsdrift  och  som  hos 
raenniskan  genom  förstånd  och  vilja  medelst  ihärdigt  arbete  gör  sig 
till  naturens  herre.»  Detta  inkast  är  helt  och  hållet  uti  pautheisraens 
intresse,  och  utgår  från  en  verldsåsigt,  som  hvarken  kan  höja  sig 
till  begreppet  af  en  personlig  Gud  eller  till  begreppet  af  en  natur, 
som  är  tillgänglig  för  den  fria  andens  verksamhet.  Vi  må  dock  an- 
märka, att  näranda  bevis  för  uppenbarelsens  och  undrens  objectiva 
möjlighet,  då  det  framställes  i  den  conseqventa  Hcgelianismcns  anda, 
har  en  helt  annan  betydelse,  än  den  vi  här  ofvan  gifvit  detsamma, 
emedan  det  dä  utgår  från  och  föier  till  en  idealistisk  pantlieism,  som 
väl  anser  att  anden  är  det  sanna  undret,  men  ej  den  ande,  som  är  en  fri 
från  verlden  skild  personlighet,  utan  den  ande,  sora  ingående  i  verlds- 
utvccklingen  endast  i  mcnuiskoandarna  linncr  sin  verklighet.    Derförc 

')  (rlaubciislehre,  I,  p.   240. 
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är  ock  uppenbarelsen  eller  undret  för  den  nilmudn  filosofien  niigot 
helt  annat  än  för  det  christna  medvetandet.  Den  är  iiiiinligcn  Cliids 
förverkligande  af  sig  sjclf  oeh  hörer  säsom  sådan  med  nödvändighet 
till  Guds  viisende.  Gud  lefver  då  ej  ett  af  tid  och  rum  oI)eroeude 
lif,  och  har  ej  genom  en  fri  handling  biifvit  menniska,  utan  han 
finnes  blott  såsom  ingången  i  verldsutveeklingen,  och  menniskoblif- 
vandet  är  evigt  samt  utgör  Guds  eget  förverkligande  i  raenniskoan- 
dens  verld  ').  Man  har  ock  i  nyare  tider  sökt  att  bevisa  uppen- 
barelsens och  undrens  objectiva  möjlighet  derigenom,  att  man  antagit 
att  Gud  straxt  vid  skapelsen  uti  planen  för  det  hela  inflätat  orsaken 
till  den  företeelse,  som  sedan  vid  en  bestämd  tidepunkt  skulle  såsom 
uppenbarelse  framträda,  sålunda  Fichte  ^);  och  Sckleiennacfier  har 
i  samma  syfte  sagt,  att  iuplantaudet  i  menskiigheten  af  det  gudom- 
liga, som  i  Christo  uppenbarades,  är  en  evig  act;  och  det  timliga 
framtriidandet  i  en  bestämd  person  har  sin  grund  i  den  menskliga 
naturens  ursprungliga  inrättande  ^).  Till  samma  resultat  kommer 
man  ock  genom  den  af  Leibnitz  och  Boimet  uppställda  preeforma- 
tionstheorien,  enligt  hvilken  Gud  af  begynnelsen  så  ordnat  natur- 
sammanhanget, att  uppenbarelsen  och  undren  stodo  med  detta  uti 
harmoni  (harmonia  prcestabilita).  Men  emot  detta  bevis  må  anmär- 
kas att  det  upphäfver  begreppet  af  uppenbarelse.  Visserligen  finnes 
en  öfverensstämmelse  emellan  uppenbarelsen  och  naturen  till  dess 
sanna  väsende,  emedan  återställandet  af  denna  just  är  uppenbarelsens 
ändamål,  hvarföre  man  ock  i  denna  mening  kan  tala  om  en  harmo- 
nia proestabilita;  men  denna  harmoni  kan  dock  ej  bestå  deruti,  att 
fröet  till  den  speciella  uppenbarelsen  skulle  hafva  vid  skapelsen  biif- 
vit i  naturen  uedlagdt  och  således  hört  till  dess  väsende,  ty  i  denna 
händelse  skulle  uppenbarelse  i  egentlig  mening  ej  varit  behöflig. 
Fattar  man  åter  detta  förklaringssätt  af  undrens  och  uppenbarelsens 
objectiva  möjlighet  så,  att  det  endast  skulle  innebära  att  uppenbarel- 
sen och  undret  har  till  sitt  underlag  eller  förberedande  vilkor  ett 
redan  förhandenvarande  gifvet,  vid  hvilket  Guds  skapande  verksam- 
het fäster  sig,  och  hvilket  den  likasom  genombryter;  så  kan  detta 
visseiligen  låta  säga  sig,  endast  man  ihågkommor  att  detta  dock  ej 
kan  gälla  om  det  första  och  i  cgeuteligaste  mening  så  kallade  ska- 
pelseundret. 


')  Jemför  Strauss,  Glaubenslchre,  1,  p.   ?75  f.         ^)  Ibid.  I,  p.  ?74. 
^)  Der  chvistl.  Glmibc,  I,  §   13. 
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Angående  uppenbarelsens  och  undrens  subjectiva  möjlighet,  eller 
menniskans  förnaåga  att  uppfatta  undren  såsom  under,  tro  vi  att 
denna  sammanhänger  med  uppenbarelsens  och  undrens  verklighet,  och 
vilje  vi  derföre  i  detta  sammanhang  betrakta  densamma.  Uppenba- 
relsens och  undrens  verklighet  är  gifven  uti  erfarenheten  eller  äi* 
ett  i  tiden  framträdande  factum,  som  icke  kan  af  den  fördoms- 
frie betviflas.  Emot  tillförlitligheten  af  de  historiska  vittnesbör- 
den för  undrens  verklighet  har  IllLine  invändt,  att  om  dessa  vitt- 
nesbörd skulle  något  gälla,  så  borde  deras  falskhet  vara  ett  större 
under  än  den  sak,  som  genom  dem  bevittnades;  men  hvilket  mensk- 
ligt  vittnesbörd  kunde  väl  erbjuda  en  sådan  säkerhet?  Hvilken  menni- 
skas  fattningsförmåga  och  sannfärdighet  vore  väl  tillförlitligare  än  en 
naturlag?  Uti  hela  historien  finnes  intet  under,  som  är  bevittnadt 
af  a)  ett  tillräckligt  antal  personer,  b)  med  erforderlig  bildning,  så 
att  möjligheten  af  sjelfbedrägeri  vore  utesluten;  vidare  af  personer, 
c)  hvilkas  rättskaffenhet  varit  så  otvifvelaktig,  och  som  satte  så  mycket 
anseende  på  spel,  att  det  är  otänkbart  att  de  med  afsigt  låtit  sig 
bedragas;  intet  under  sluteligen  som  d)  timat  i  en  så  stor  folksam- 
ling, att  upptäckten  af  ett  bedrägeri  icke  hade  kunnat  uteblifva  ^). 
Detta  Humes  inkast  emot  uppenbarelsens  och  undrens  verklighet  ut- 
går, såsom  vi  se,  från  begreppet  af  en  natur,  som  är  otillgänglig  för 
andens  inverkan  uti  undret;  och  för  att  rädda  denna  falska  före- 
ställning måste  allt  annat  vika,  äfven  fastheten  och  tillförlitligheten 
af  de  säkraste  historiska  vittnesbörd. 

Beträffande  uppenbarelsen  och  undren,  betraktade  suhjective 
eller  från  menniskans  sida,  har  man  emot  dem  i  allmänhet  invändt, 
att  de  underkasta  menniskan  en  yttre  auetoritet^  hvarigenora  hennes 
förnuft  och  fria  vilja  förnedras.  Detta  inkast  förutsätter  att  den 
tankegång,  som  finnes  utom  uppenbarelsen  eller  på  naturreligionernas 
ståndpunkt,  är  för  menniskan  väsendtlig,  hvarföre  ock  uppenbarelsen, 
som  genombryter  denna  tankegång,  måste  anses  våldföra  menskliga 
friheten.  Men  den  naturliga  tankegängen  är  den  falska  och  förvän- 
da, och  då  den  genombrytes  och  förstöres  af  uppenbarelsen,  sker  detta 
endast  för  att  tillika  grundlägga  den  tankegång,  som  öfverensstämraer 
med  menniskans  egenteliga  väsende. 

Angående  förmågan  att  uppfatta  undren  såsom  under,  är  tydligt 
att  denna  kan  betraktas,  såsom  undret  sjelft,  från  en  negativ  och 
en  positiv  sida.  I  förra  fallet  är  det  fråga  om  öfvertygelsen  att 
')  Strauss,  Glaubeuslehrc,  I,  p.  240. 
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dessa  tilldragelser  ej  kunna  härleda  sig  frjin  naturkrarterna,  i  scdiiare 
fallet  om  öfvertygelscn  att  de,  härleda  sig  från  dun  personlige  (iudena 
fria,  vid  naturkrafterna  ej  bundna,  verksamhet.  Emot  den  negativa 
sidan  af  uppenbarelsens  och  undrens  subjcetiva  möjlighet  har  blifvit 
invändt  af  Spinozn^  att  den,  som  vill  med  skäl  förneka  att  en  före- 
teelse är  förorsakad  af  naturens  krafter,  miistc  känna  hela  omfånget 
af  dessa  krafter,  emedan  eljest  den  möjligheten  skulle  återstå,  att 
företeelsen  kunde  hafva  haft  en  obekant  naturkraft  till  orsak;  men 
då  ingen  menniska  kan  tillerkänna  sig  en  så  omfattande  naturkun- 
skap, så  följer  att  uppenbarelsen  och  undren,  om  de  vore  objectivt 
möjliga,  dock  aldrig  kunna  med  säkerhet  af  människan  erkännas  för 
företeelser,  som  ej  hiirleda  sig  från  naturens  krafter  ').  Hvad  åter 
den  subjectiva  möjlighetens  positiva  sida  beträflar,  så  kan  raenniskan 
ej  veta  om  den  företeelse,  som  är  i  fråga,  härleder  sig  från  Gud,  ty 
den  kan  ju  härleda  sig  från  någon  annan  andelig  magt.  Dessa  in- 
kast äro  visserligen  till  en  del  berättigade,  nämligen  då  de  riktas 
emot  det  vanliga  sättet  att  genom  slutande  från  verkningarna  till 
orsaken  komma  till  en  tillförlitlig  kännedom  om  undret  såsom  under. 
Man  har  vid  denna  slutledning  utgått  antingen  från  det  höga  ethiska 
mål,  t.  ex.  en  verldsreligions  införande,  som  med  uppenbarelsen  och 
undret  afses,  och  sökt  visa  att  detta  mål  är  främmande  för  natur- 
lifvct  och  derföre  hänvisar  på  Gud  såsom  upphofsraan  (det  teleolo- 
giska  betraktelsesättet  enligt  nexus  finalis);  eller  ock  har  man  utgått 
från  undren  såsom  verkningar,  hvilka  man  icke  kan  förklara  från 
naturen  såsom  deras  orsak,  utan  derföre  måste  hänföra  till  Gud  (det 
effectiva  betraktelsesättet  enligt  nexus  effectivus).  Men  i  båda  fallen 
är  här,  sä  väl  som  vid  bevisen  för  Guds  existens,  slutledningen  osä- 
ker och  kan  ej  gälla  såsom  något  tillförlitligt  bevis.  Det  finnes  ej 
något  annat  sätt  att  blifva  viss  om  uppenbarelsens  och  undrens  gu- 
domliga ursprung,  än  att  låta  sig  genomträngas  af  det  lif  och  den 
kraft,  som  i  dessa  tilldragelser  verkar.  Menniskan  måste  låta  det 
principiella  undret,  återlösningens  under,  återspeglas  i  sitt  inre,  så 
att  hon  sjelf  erfar  detsamma  i  sitt  hjerta,  och  dermed  har  hon  ock 
fått  den  enda  sanna  vissheten  om  uppenbarelsens  och  undrens  gu- 
domliga ursprung.  Tron  är  det  enda  sanna  beviset  för  återlösnings- 
undret  och  alla  dermed  sammanhängande  under  (Joh.  7:  17;  1  Kor. 
2:  5,  10).     Väl  äro  undren    tjenliga    att    bereda  väg  för  tron,  och  i 


')  Strauss,  Glaubenslehre,  I,  p.  231. 
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detta  hänseende  beropade  sig  ock  Christus  ofta  på  sina  underverk 
(Matth.  II:  4  f.;  Joh.  5:  19  f.);  men  de  kunna  dock  i  och  för  sig 
sjelfva  ej  öfvcrtyga  eller  med  oemotsägelig  visshet  bevisa  uppen- 
barelsens gudomlighet j  ty  dertill  fordras  troserfarandets  vittnesbörd. 
Undrets  negativa  sida  bör  således  betraktas  endast  i  förening  med 
dess  positiva  sida,  och  denna  heratar  sin  visshet  frän  tron.  Vi  gilla 
således  den  af  våra  äldre  dogmatiei,  enligt  Luthers  föredöme,  uttalade 
åsigt  att  de  inre  undren  (miracula  gratiae)  äro  för  oss  de  vigtigaste 
samt  att  dessa  bana  väg  för  insigten  i  de  yttre  undren  (miracula 
naturoe)  *). 

Emot  ofvannämnda  trosbevis  för  vissheten  om  en  gudomlig  uppen- 
barelse hafva  rationalisterna  invändt  först  och  främst  att  man  begår  en 
cirkel  i  bevisningen,  då  man  för  att  bevisa  uppenbarelsens  gudomlig- 
het beropar  sig  på  dess  eget  vittnesbörd.  Härtill  svaras,  att  om  ett 
sådant  återgående  till  sakens  egen  närvaro  hos  menniskan  är  nödvän- 
dig i  all  speculation,  som  i  sin  bevisning  ej  kan  stanna  vid  något 
härledt,  så  är  det  synuerligast  för  Theologien  af  vigt,  emedan  denna 
endast  derigenom  blifver  en  sjelfständig  och  fast  vetenskap,  som  ej 
beror  af  de  filosofiska  åsigternas  ombytlighet.  Vidare  har  blifvit 
invändt  att  de,  som  tillhöra  en  falsk  religion,  äfven  beropa  sig  på 
detta  inre  vittnesbörd,  och  man  kan  derföre,  så  länge  man  endast 
håller  sig  till  detta,  h varken  öfvertyga  dessa  om  falskheten  af  deras 
religiösa  åsigter,  ej  heller  sjelf  afgöra  hvarest  det  rätta  finnes,  eme- 
dan vi  ej  kunna  med  säkerhet  veta  om  det  inre  vittnesbördet  kom- 
mer från  en  helig  ande  eller  endast  från  oss  sjelfva  ^).  Hvad  den 
förra  delen  af  detta  inkast  beträffar,  så  är  förhållandet  verkeligen 
sådant,  som  der  uppgifves;  men  man  borde  hafva  insett  att  detta 
ligger  i  sakens  natur.  Af  det  föregående  är  nämligen  klart,  att  den 
religiösa  tanken  icke  kan  skiljas  från  sin  förening  med  de  öfriga 
själsförraögenheterna,  samt  att  den  i  denna  förening  är  ett  troget 
aftryck  af  hela  menniskans  inre  lif.  Den  utgår  således  alltid  från 
en  viss  lifsgrund,  och  så  länge  den  tillhör  denna  måste  alla  dess 
operationer  stå  i  dess  tjenst.  Så  länge  tanken  tillhör  den  naturliga 
ståndpunkten  måste  den  städse  utgå  från  densamma,  och  kan  då  'ej 
genom  några  bevis  öfvertygas  om  dess  falskhet,  emedan  ingen  grund 
för  en  sådan  bevisning  då  förefinnes.  Det  enda  sättet  att  erhålla 
en    grund    eller    utgångspunkt    för    öfvertygelsen    om   uppenbarelsens 

')  SälunJa  Cheiniiilz,  Gerliard,  Qucnstedt,  Calov,  Bäddens  m.  fl. 
*)  Strauss,  Glaubcnslehre,  1,  pag.  130,  145,  l.')7,  354. 
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gudomlighet  och  den  naturliga  ståndpunktens  falskhet  iir  att  tanken 
i  förening  med  de  öfriga  själsförmögenhcterna  lemnar  naturlighetens 
och  öfvergar  till  uppenbarelsens  lifsgrund.  Hvad  den  andra  delen 
af  inkastet  beträflar,  eller  att  raenniskau  sjelf  ej  kan  veta  om  tros- 
vittnesbördet  hiirleder  sig  frän  Gud  eller  från  annat  håll;  så  svaras 
härtill,  att  tron  alltid  med  visshet  erfar  uppenbarelsens  gudomlighet, 
samt  att  detta  erfarande  har  sin  grund  i  den  öfverensstammclse,  som 
förefinnes  emellan  uppenbarelsen  och  menniskans  ursprungliga  oför- 
derfvade  väsende,  och  som  menniskan  omedelbart  erfar  då  hon  anam- 
mar uppenbarelsen.  För  denna  öfvcrensstäniraelsc  kan  hon  visserligen 
redogöra,  ora  hon  dertill  eger  tillräcklig  förstån dsskärpa;  men  i  detta 
fall  är  (lock  redogörelsen  eller  beviset  för  uppenbarelsens  gudomlighet 
alltid  byggd  på  trons  grundval.  Från  annat  håll  har  åter  emot  trosbeviset 
för  vissheten  om  uppenbarelsens  gudomlighet  blifvit  invändt,  att  deri- 
genom  beröfvas  uppenbarelsen  sin  objectiva  grund.  Detta  inkast 
har  uppkommit  derigenora,  att  man  hållit  det  objectiva  och  subjectiva 
i  en  sådan  skilnad  från  hvarandra,  att  man  gjort  all  sann  bevisning 
omöjlig.  All  kunskap  om  ett  föremål  är  nämligen  förmedlad  genom 
uppfattningen,  och  i  denna  utplånas  den  nämnda  skilnaden.  Väl 
finnes  den  gudomliga  uppenbarelsen  såsom  något  objectivt  utom  men- 
niskan, men  om  densamma  kan  man  dock  ej  veta  eller  bevisa  något, 
förr  än  den  genom  lefvande  uppfattning  subjective  blifvit  menniskans 
egendom,  ty  i  annat  fall  är  den  i  sjelfva  verket  ej  till  för  henne. 
Endast  den,  hos  hvilken  den  objectiva  uppenbarelsen  i  och  genom 
tillcgnandet  blifvit  subjectiv,  kan  således  hafva  en  sann  kunskap  om 
dess  gudomlighet;  och  långt  ifrån  att  uppenbarelsens  objectivitet 
härigenom  skulle  tillintetgöras,  är  detta  det  enda  sätt,  på  hvilket 
denna  kan  göra  sin  magt  gällande  hos  menniskan. 

I  nyare  tider  har,  i  följd  af  kritiken  öfver  undrens  möjlighet, 
uppkommit  äfven  andra  försök  än  de  här  ofvannämda  att  förneka 
deras  verklighet.  Sålunda  har  en  ytlig  Rationalism,  i  strid  emot  all 
sund  exegetik,  velat  på  ett  naturligt  sätt  förklara  undren,  och  på- 
stått att  de,  enligt  Skriftens  egen  mening,  blott  äro  helt  vanliga  till- 
dragelser; såsom  att  Christi  gång  på  hafvet  utmärkte  endast  att  han 
gick  pä  stranden  invid  hafvet;  men  detta  förklaringssätt,  som  blifvit 
kalladt  det  naturliga,  har  på  senare  tider  blifvit  öfvergifvet,  såsom 
alldeles  stridande  emot  de  bibliska  skriftställarenas  mening.  Större 
medhåll  har  det  förklaringssätt  vunnit,  som  af  den  mera  speculativa 
Rationalismen  blifvit  framstäldt,  nämligen  att  undren  ej  äro  historiska 
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tilldragelser,  utan  endast  mylher,  eller  i  en  historisk  omklädnad 
dolda  sanningar,  såsom  fallet  är  med  flera  af  hedendomens  guda- 
sagor *).  Men  dereraot  strider  de  evangeliska  berättelsernas  fullt  in- 
tygade historiska  verklighet,  i  det  att  tiden  för  Evangeliernas  upp- 
tecknande infaller  så  nära  de  tilldragelser,  som  de  beskrifva,  att  in- 
gen myth-bildniug  varit  möjlig. 

Uppenbarelsens  nödvändijyhef. 

Uppenbarelsens  nödvändighet  är,  enligt  hvad  förr  blifvit  sagdt, 
grundad  i  religionens  väsende,  i  det  att  det  religiösa  lifvet  alltid 
hänvisar  pä  Gud  såsom  sitt  ursprung.  Denna  nödvändighet  är  der- 
före  ingalunda  ett  blott  logiskt  tanketvång,  utan  en  det  verkliga  lif- 
vets  nödvändighet;  den  har  sin  grund  i  det  vittnesbörd,  som  det 
religiösa  lifvet  afgifver  om  sig  sjelft.  Beträffande  den  allmänna  i 
skapelsen  gifna  Guds  uppenbarelse,  genom  hvilken  religionen  ur- 
sprungligen grundlades,  så  är  dess  nödvändighet  erkänd;  men  så  är 
ingalunda  fallet  med  den  speciella  uppenbarelsens  nödvändighet.  Af 
sig  sjelft  är  ock  klart,  att  denna  ej  kan  a  priori  deduceras,  ty  då 
skulle  äfven  synden,  som  föranledt  densamma,  vara  nödvändig.  Den 
speciella  uppenbarelsen  är  derföre  visserligen  tillfällig  i  den  mening, 
att  den  har  till  sin  förutsättning  synden,  som  är  uppkommen  genom 
raenniskans  på  valfrihetens  ståndpunkt  utförda  handling;  men  den  är 
ej  tillfällig  i  den  mening,  att  den  efter  syndens  uppkomst  skulle 
kunnat  uteblifva.  Inkasten  emot  den  speciella  uppenbarelsens  nödvän- 
dighet hafva  ock  derföre  hufvudsakligen  riktats  emot  läran  om  män- 
niskans genom  synden  förderfvade  tillstånd.  Man  har  i  detta  hän- 
seende sagt  att  förnuftet,  äfven  i  dess  närvarande  tillstånd,  ingalunda 
är  så  förmörkadt,  att  det  ju  icke  kan  af  sig  sjelft  upptänka  och  fram- 
ställa religionens  hufvudsanningar.  Men  härtill  svaras  att  detta  stri- 
der så  väl  emot  historiens  vittnesbörd,  som  emot  den  religiösa  erfa- 
renheten. I  förstnämnda  hänseende  finna  vi  nämligen  af  religions- 
historien, att  de  religiösa  grundbegreppen  endast  genom  den  speciella 
uppenbarelsen  blifvit  af  raenniskorna  rätt  kända;  .och  i  sednare  hän- 
seendet behöfva  vi  endast  hänvisa  till  det  vittnesbörd  om  syndens 
magt  och  om  det  naturliga  förnuftets  blindhet  i  religiösa  ting,  som 
hvars  och  ens  christeliga  erfarenhet  afgifver.     I  denna  erfarenhet  har 
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näiulifeon  den  spcciuUn  uppcnbnielsens  nödvändighet  sin  grund  uti  lucn- 
uiskaus  erkända  otormfiga  att  af  sig  sjelf  uppnii  sin  bestämmelse.  1 
atseeude  på  Gud  kunna  vi  säga,  att  den  speciella  uppenbarelsen  lor 
honom  är  nödvändig,  pa  det  att  skapelsens  ändamål  måtte  kunna 
realiseras.  Synden  gaf,  såsom  förr  är  visad  t,  mcnniskans  andekrafter 
en  falsk  riktning,  så  att  tanken  ej  kunde  höja  sig  till  en  personlig, 
från  verlden  skild  Gud,  samt  känslan  och  viljan  ej  kunde  erfara 
denna  Gudens  magt  öfver  hjertat  och  lefnaden.  Menniskan  var  fån- 
gen i  vcrldsandens  dyrkan,  och  den  i  skapelsen  gifna  uppenbarelsen 
kunde  ej  frälsa  henne,  emedan  den  alltid  ånyo  af  henne  förfalskades. 
Den  Guds  uppenbarelse,  som  skulle  kunna  frälsa  menniskan  från 
synden,  måste  först  och  främst  uppträda  i  motsats  emot  den  verlden 
och  natursammanhanget  förgudande  riktningen  hos  de  menskliga  ande- 
krafterna; den  måste  genombryta  det  natursammanhang,  vid  hvilket 
menniskan  slafviskt  hade  fästat  sin  dyrkan,  lör  att  återväcka  henne 
till  kännedom  af  en  personlig  från  verlden  skild  Gud,  den  måste 
derföre  uppträda  såsom  ett  under.  Meu  vidare  måste  den  tillika 
återknyta  gemenskapen  och  kärleksförhållandet  emellan  Gud  och  men- 
niskan, eller  försona  menniskan  med  Gud  och  ätergifva  hennes  hjerta 
saligheten  och  kraften  af  föreningen  med  honom;  den  måste  derföre 
tillika  vara  försonande  och  förnyande.  Denna  uppenbarelsens  nöd- 
vändighet kan  ej  rätt  inses  förr  än  man  låter  uppenbarelsens  egen 
anda  derom  afgifva  vittnesbörd.  Den  sanna  nödvändigheten  är  näm- 
ligen här,  såsom  redan  är  sagd  t,  en  lifvets  nödvändighet  och  måste 
såsom  sådan  erfaras  för  att  kunna  begripas,  och  hvarje  föreställning 
om  densamma,  som  på  annat  sätt  uppkommit,  är  falsk  eller  ytlig. 
Sådana  föreställningar  hafva  uppstått  dels  på  Pantheisraens  dels 
på  den  deistiska  Kationalismens  ståndpunkt.  På  den  förstnämnda 
ståndpunkten  är  uppenbarelsen  nödvändig,  emedan  den  är  grundad  i 
Guds  eget  väsende,  och  utgör  det  sätt,  pä  hvilket  Gud  eger  en 
verklig  tillvaro.  Detta  föreställningssätt  sammanblandar  Guds  uppen- 
barelse i  Sonen  med  hans  uppenbarelse  i  verlden,  och  lärer  derige- 
nom  en  uppenbarelsens  nödvändighet,  som  tillintetgör  de  religiösa 
grundbegreppen  och  således  strider  emot  religionens  väsende.  En 
mer  eller  mindre  medveten  cjvarlefva  af  detta  föreställningssätt  finnes 
ännu  hos  flere  nyare  theologer,  som  lära  en  menniskoblifvandets  nöd- 
vändighet oberoende  af  synden,  och  som  anse  Guds  menniskoblifvande 
höra  till    väsendet    af   menniskoslägtets  utveckling  *).     Den  deistiska 

')  Lange,  Dogmatik,  I,  p.  471   ff. 
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rationalismen  åter,  som  väl  vill  hålla  fast  vid  de  religiösa  grundbe- 
greppen, men  dervid  förbiser  deras  nära  sammanhang  med  det  chri- 
steliga  medvetandet,  aktar  ej  det  sednares  intyg  om  syndens  magt, 
och  kan  derföre  ej  antaga  uppenbarelsens  nödvändighet  i  egentlig 
mening,  utan  blott  dess  önskvärdhet  och  nytta.  1  detta  hänseende 
hafva  mångahanda  olika  usigter  blifvit  framstälda.  Man  har  sagt 
att  förnuftssanningarna  ej  kunna  blifva  allmänna,  emedan  fä  nienni- 
■akor  kunna  höja  sig  till  dem,  samt  dessutom  att  resultaterne  af  för- 
nuftets forskningar  visa  sig  sä  olika  och  ombytliga,  och  af  dessa  or- 
saker har  man  talat  om  uppenbarelsens  nödvändighet.  Enligt  denna 
åsigt  kan  förnuftet,  efter  syndens  uppkomst,  af  sig  sjelft  eller  obero- 
ende af  den  speciella  uppenbarelsen  finna  och  inse  religionens  san- 
ningar, och  uppenbarelsen  är  nödvändig  endast  för  att  göra  denna 
insigt  mera  allmän  eller  för  att  göra  resultaterna  af  förnuftets 
forskningar  säkrare  och  tillgängligare.  Men  förnuftets  förmåga  att 
på  egen  hand,  oberoende  af  uppenbarelsen,  finna  den  religiösa  san- 
ningen, är  här  en  förutsättning,  saknande  all  bevisning.  Dess- 
utom anmärke  vi  att  denna  åsigt  falskeligen  anser  uppenbarelsens 
hufvudsakliga  ändamål  bestå  blott  uti  menniskornas  undervisning  *), 
hvarföre  den  ock  gör  Christus  endast  till  en  lärare,  som  blott  är 
skild  från  andra  deruti,  att  han  fullkomligare  än  dessa  undervisat 
menniskorna  om  sanningen.  Enligt  det  christeliga  medvetandets  in- 
tyg är  dock  uppenbarelsens  ändamål  ej  blott  att  undervisa,  utan  att 
försona  och  förnya.  Andra  hafva  velat  finna  uppenbarelsen  vara 
nödvändig  för  att  grundlägga  en  kyrka.  Häruti  ligger  onekligen  den 
sanningen,  att  kyrkan  för  sin  uppkomst  fordrar  en  gudomlig  stiftelse, 
hvarföre  ock  alla  religionssamfund  beropa  sig  på  en  sådan.  Men  då 
man  dermed  ofta  ej  menat  något  annat,  än  att  en  yttre  auctoritet 
behöfves  för  att  bland  ett  större  antal  menniskor  införa  de  sannin- 
gar, hvilka  förnuftet  på  egen  hand  kan  finna,  så  är  dermed  intet 
annat  sagdt  än  hvad  här  ofvan  blifvit  framstäldt.  Kyrkans  stiftelse 
sammanhänger  på  det  närmaste  med  religionen  och  är  i  och  med 
denna  gifven,  och  den  uppenbarelse,  genom  hvilken  religionen  grundas 
eller  förnyas,  är  ock  den,  genom  hvilken  kyrkan  grundas  eller  förnyajs. 
Eeligion  och  kyrka  böra  ej  i  detta  afseende  frän  hvarandra  söndras. 
Man  har  från  Rationalismens  sida  framställt  ett  inkast  emot 
uppenbarelsens    nödvändighet,    som    är    hemtadt    frän  dess  historiska 
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framträdande.  Man  har  sagt  att,  om  uppenbarelsen  vore  nödvändig, 
Gud  borde,  i  följd  af  sin  kärlek  och  rättvisa,  hafva  lätit  kungöra  ocb 
tillbjuda  den  lit  alla  människor  på  alla  orter  och  tider,  på  det  att 
ingen  utan  eget  förvållande  skulle  gå  misste  om  dess  välsignelse; 
men  att  då  Gud  ej  gjort  detta,  uppenbarelsen  ej  kan  vara  nödvän- 
dig. Sålunda  Deisterua  Tindnl  och  Reimarus.  Härtill  svaras,  att 
i  det  christeliga  medvetandet  är  uppenbarelsens  nödvändighet  gifven 
med  erfarenhetens  visshet,  och  denna  visshet  beror  ingalunda  af 
huruvida  man  må  kunna  för  sig  förklara  Guds  handlingssätt  med 
dem,  som  ej  kommit  till  kunskap  om  uppenbarelsen.  Väl  ser  tron 
gerna  att  dess  begrepp  om  Guds  kärlek  måtte  kunna  förlikas  med 
föreställningarne  om  hedningarnes  tillstånd  efter  döden;  men  om  tron 
ej  förmår  åstadkomma  denna  förlikning,  så  tviflar  ,den  derföre  inga- 
lunda om  uppenbarelsens  nödvändighet,  utan  fast  i  sin  erfarenhet 
af  denna  nödvändighet  anförtror  den  hedningarna  åt  Guds  barraher- 
tighet,  utan  att  vidare  forska  efter  deras  öde.  Älen  vi  tro  dock,  att 
om  man  ej  inskränker  själens  utveckling  till  den  korta  jordiska  till- 
varon, så  skall  man  väl  kunna  förena  Guds  kärlek  och  rättvisa  med 
uppenbarelsens  nödvändighet.  Väl  måste  antagas  att  under  den  jor- 
diska lefnaden  menniskans  förhällande  till  uppenbarelsen  så  bestäm- 
mes, att  hon  antingen  bevarar  eller  utsläcker  sin  tillgänglighet  för 
densamma;  men  detta  innebär  ej  att  raenniskoanden  efter  jordelifvets 
slut  skall  stanna  i  sin  utveckling,  emedan  ett  sådant  stillastående 
strider  emot  andens  väsende.  Då  nu  den  speciella  uppenbarelsen  är 
något  nödvändigt  för  den  fallna  menniskoandens  normala  utveckling, 
så  måste  den  menniska,  som  under  den  jordiska  tillvaron  ej  fått 
kunskap  om  uppenbarelsen,  men  som  dock  bevarat  sin  tillgänglighet 
för  densamma,  uti  ett  annat  lif  erhålla  denna  kunskap,  och  således 
äfven  hon  blifva  frälst  genom  Christum,  och  blott  den,  som  sjelf 
tillstängt  sitt  hjerta  för  uppenbarelsen,  gå  miste  om  dess  salighet. 
Om  hedningen,  som  under  sitt  jordiska  lif  ej  fått  kunskap  om  den 
speciella  uppenbarelsen,  ej  utsläcker  den  dunkla  aning  om  och  läng- 
tan efter  något  bättre,  som  finnes  äfven  hos  honom,  och  som,  sökande 
sig  ett  uttryck  i  saravetet,  utgör  möjligheten  för  hans  omvändelse,  så 
måste  äfven  han  i  ett  annat  lif  erhålla  upplysning  om  den  enda 
vägen,  på  hvilken  den  fallna  raenniskoanden  kan  uppnå  sin  tillvarel- 
ses raål. 


132 


§  18.    Den  historiska  atveckliDgen  af  aodrets  begrepp. 

Undret  finnes  till  siu  verklighet  i  Gamla  och  Nya  Testamentets 
Heliga  Skrifter,  ehuru  ej  någon  bestämd  definition  der  gifves  på 
dess  begrepp.  Vi  finna  dock  lätteligen  att  undren,  som  der  omtalas, 
ej  kunna  härledas  frän  naturens  vanliga  krafter,  utan  att  de  hän- 
föras omedelbarligen  till  Gud,  samt  att  således  undrets  både  negativa 
och  positiva  nnoment  derstädes  ej  saknas. 

De  äldre  kyrkolärarena  lade  mycken  vigt  på  undren  såsom  be- 
vis för  chriätendoraens  gudomliga  ursprung.  Justimis,  IrencBUS, 
Tertullianus  och  Origenes  beropa  sig  i  detta  hänseende  ej  allenast 
på  de  i  Bibeln  omtalade  under,  utan  äfven  på  de  ännu  inom  kyr- 
kan fortfarande  underverken.  Men  då  under  ansågos  äfveu  kunna 
ske  genom  demonernas  tillhjelp,  så  måste  kyrkolärarena  genom  några 
kännetecken  visa  de  christna  undrens  gudomliga  ursprung.  Origenes 
såg  dervid  på  undrens  ändamål  att  befästa  Jesu  frälsningsbringande 
lära,  samt  fann  dessutom  i  undergörarens  sedliga  charakter  samt  i 
christendomens  hastiga  utbredande  bevis  för  undrens  gudomlighet; 
dock  ansåg  han  christendomens  moraliska  verkningar  långt  under- 
barare än  de  egenteliga  underverken.  Den  förste,  som  närmare  be- 
stämde begreppet  af  under,  var  Augustinus,  som  tog  detta  begrepp 
sä  vidsträckt,  att  det  äfven  innefattade  de  relativa  undren,  i  det  han 
sade  att  undren  strida  ej  emot  naturen  i  allmänhet,  utan  emot  den 
af  oss  kända  naturen.  För  att  skilja  Jesu  under  från  Goéternas, 
hänvisade  Augustinus  på  de  förres  välgörande  ändamål  *),  samt  an- 
såg såsom  Origenes  de  andeliga  undren  vara  större  än  de  fysiska. 

Under  Scholastikens  tid  bestämde  Anselm  begreppet  af  under 
så,  att  han  antog  en  trefaldig  cursus  reruvi,  nämligen  den  under- 
bara (mirabilis),  den  naturliga  (naturalis)  och  den  som  är  bero- 
ende af  de  skapade  varelsernas  vilja  (voluntarius).  Den  först- 
nämnda är  ej  underkastad  de  sednare  utan  är  fritt  herrskande,  men 
den  kan  dock  ej  strida  emot  dem,  emedan  de  alla  härleda  sig  från 
Guds  vilja  ^).  Thomas  af  Aquinum  gaf  åt  begreppet  af  under  en 
bestämdare  form,  i  det  han  skilde  detsamma  från  det  relativa  undret, 
sägande   viiraculum  proprie  dicitur  cum  aliquid  fit  prater  or- 


')  Hagenbach,  Dogmengeschichte  §  118. 
*)  Hagenbach,  Dogmengeschichte  §  157. 
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dinem  tolins  naturcB  ').  Scholastikcrna  uiulcr  medeltiden  gifva 
dock  ej  några  förklaringar  öfver  huruvida  undren  kunna  förenas  med 
natursammanlianget  eller  icke,  utan  de  hänvisa  i  detta  afseendo,  lika- 
som Origenes,  Augustinus  och  Anselm,  endast  till  Guds  vilja  och 
ordning,  som  omfattar  det  underbara  så  väl  som  det  vanliga.  Dock 
antager  Alhertus  Magnus  i  detta  fall  hos  det  skapade  ej  blott  en 
dispositio  obedieJltialis  för  Guds  ingripande  genom  undren,  utan 
äfven  likasom  uti  tingen  inplantade  frön,  causas  primordiales, 
till  dessa  under. 

Emot  tron  på  undrens  fortfarande  inom  katholska  kyrkan  och 
den  öfverdrifna  vigt,  som  denna  kyrka  i  anledning  deraf  lade  på 
dem,  opponerade  sig  Luther,  som  i  likhet  med  Origenes  och  Augu- 
stinus ansåg  de  andeliga  undren  vara  högre  än  de  yttre  fysiska,  som 
han  kallade  äplen  och  päron,  medelst  hvilka  Jesus  vill  locka  till  sig 
de  oförståndiga  likasom  barn,  för  att  kunna  på  dem  fullborda  sina 
sanna  mirakel.  De  äldsta  lutherska  dograatici,  som  i  allmänhet  hade 
samma  begrepp  om  undren  som  medeltidens  Scholastiker,  följde  Lu- 
thers föredöme,  så  att  de  såsom  bevis  för  christna  lärans  gudomlighet 
aktade  den  Helige  Andes  inre  vittnesbörd  högre  äu  undren,  hvarvid 
de  dock  autogo  att  dessa  sednare  varit  nödvändiga  vid  christendo- 
raens  införande.  Sålunda  Gerhard,  Calov,  Baier,  Buddeus.  I  all- 
mänhet ansågo  de  att  undren  endast  kunna  frambringa  fidem  hu- 
vianani,  dä  den  Helige  Andes  inre  vittnesbörd  verkar  fidem  divi- 
navi.  Men  emedan  detta  sednare  vittnesbörd  sedermera  ofta  förblan- 
dades med  förnuftets  utsago,  började  man  att  lägga  mindre  vigt  på 
detsamma  och  derigenom  erhöllo  undren  större  dogmatisk  betydel- 
se. Socinianerna  och  Arminianerna ,  som  eljest  i  många  fall 
voro  nationalismens  föregångare,  antogo  dock  undren  och  byggde  på 
dem  bevis  för  ehristendoraens  gudomlighet.  Den  Leibnitz-Wof fiska 
filosofien  sökte  att  vetenskapligen  rättfärdiga  undren,  hvarvid  Lcibnitz 
uppställde  sin  så  kallade  praeformatiomtheori,  enligt  hvilken  Gud 
förberedt  vissa  förändringar  och  inskränkningar  i  naturens  vanliga 
gång,  hvilka  måste  inträfiji  på  den  för  dem  bestämda  tiden.  Denna 
förklaring  antogs  och  utvecklades  sedan  af  Bonnet.  Den  af  Woff 
framstiillda  definition  pä  under,  att  de  äro  sådana  tilldragelser,  h vil- 
kas orsaker  ej  finnas  i  naturföremålens  väsende,  blef  gängse  bland 
de    theologer,    som    följde    nämnda    filosofi.     Emot    undrens     möjlig- 


')  Ilagenbach,  DogmeDgeschichte  §  157. 
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het  opponerade  sig  sä  väl  Deisinen,  som  den  vulgära  och  den 
filosofiska  Uatioiialisvien  *).  Deu  Engelska  Deisiiiuu  skilde  Gud 
såsom  det  absoluta  subjectet  sä  från  verlden,  att  han  ej  kunde  in- 
verka på  denna.  Sålunda  Woohton  och  Hunie,  af  hvilka  den  sed- 
uare  sökte  visa  omöjligheten  att  bevisa  undrens  verklighet '(se  §  17). 
Den  vulgära  Eationalisnien  hade  samma  äsigter  som  Deismen  om 
undrens  möjlighet,  och  dess  inkast  emot  denna  möjlighet  hafva  vi  förr 
anfört  (se  §  17).  Dessutom  sökte  Rationalismen  på  ett  emot  all 
sann  exegetik  stridande  sätt  förklara  undren  vara  helt  naturli' 
ga  tilldragelser,  hvarigenom  de  rent  af  upphäfde  begreppet  un- 
der (se  §  17).  Spinoza  anföll  undrens  objectiva  och  subjectiva 
möjlighet,  hvarvid  han  sökte  visa  att  natursammanhanget  såsom  va- 
rande ett  med  Gud  ej  kan  ändras,  samt  att  menniskan,  om  ock  en 
sådan  ändring  kunde  ske,  ej  kan  uppfatta  densamma  såsom  med 
nödvändighet  härledande  sig  från  Gud  (se  §  1 7).  Kant  påstod  att 
man  hvarken  kan  bevisa  eller  absolut  förneka  undrens  möjlighet  från 
theoretisk  synpunkt;  men  sade  att  de  i  moraliskt  hänseende  voro 
skadliga,  emedan  de  uppställde  främmande  motiver  för  det  sedliga 
handlandet.  Den  Schelling-Hegelska  filosofien  måste  förneka  un- 
drens möjlighet,  emedan  den  ej  antager  en  personlig  Gud  skild  från 
naturen  och  menniskoanden,  utan  blott  en  Gud,  som  förverkligar  sig 
genom  sin  utveckling  i  dessa  sednare.  Väl  hafva  några  af  Hegelska 
systemets  anhängare  sökt  försvara  undren,  såsom  Rosenkranz  ra.  fl., 
men  Strauss  har  visat  att  detta  endast  kan  ske  med  åsidosättande 
af  systemets  conseqvens.  Deremot  har  den  sistnämnde  förklarat  un- 
dren vara  Myther,  eller  filosofiska  sanningar,  som  folktron  oragifvit 
med  en  historisk  drägt.  Emot  dessa  anfall  af  den  vulgära  och  filo- 
sofiska Rationalismen  sökte  några  dogmatici  försvara  undren,  såsom 
Michaelis,  ZachariCB,  Mosheiin,  ReifiAard,  Suski/id  m.  fl.,  vid- 
hållande dervid  det  gamla  stränga  uuderbegreppet;  då  andra  åter 
gåfvo  det  flera  moditicationer,  hvarigenom  undrets  sanna  begrepp  för- 
dunklades eller  förvändes.  Sålunda  hänförde  Döderlein  och  Uenke 
undret  blott  till  undergörarens  förmåga  och  förstodo  derraed  tilldra- 
gelser, som  öfverstiga  deu  menskliga  kraften,  men  som  dock  kunna 
ske  genom  naturkrafterna.  Andra  åter  ansågo  undren  vara  tilldragel- 
ser, som  öfverstiga  menniskans  bristfälliga  kunskap  om  naturlagarna, 
sålunda  Moms.    Afveu  hafva  somliga,  slutande  sig  till  Bounets  theori, 


')  Se  Dogmatikens  historia. 
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påstStt  att  undren  egenteligen  bestå  uti  förutseende  af  tiden  för  in- 
träöandet  af  de  oväntade  tilldragelser,  som  af  Gud  blifvit  förutbe- 
stämda och  i  naturen  inlaggda  för  att  på  en  bestämd  tidpunkt  fram- 
träda.    Sådan  är  Seilers  åsigt. 

Schleieriiiacher  måste  i  följd  af  sina  pantheistiska  åsigter  för- 
kasta begreppet  af  under  i  egentlig  mening.  Derför  säger  han  ock 
att  den  absoluta  afhängighctskilnslan  ingalunda  fordrar  antagandet 
af  under,  utan  att  i  natursamnianhauget  finnes  för  denna  känsla  det 
starkaste  uttryck  af  Guds  allmagt.  Han  anser  ock  derföre,  att  prae- 
forraationstheorien,  enligt  hvilken  undren  äro  i  naturen  förberedde 
och  således  ingå  i  natursammanhanget,  bör  föredragas  framför  alla 
andra  theorier  om  undrens  uppkomst.  I  öfverensstämmelse  med  det 
sistnämnda  föreställningssättet  hafva  Twesteit  och  Nitzscå  fattat 
undren  såsom  yttre  ovanliga  företeelser,  som  åtfölja  hvarje  ny  ut- 
vecklingsperiod i  det  andeliga  lifvet,  och  som  äro  proedisponerade  uti 
det  förutvarande.  FörmedlingHt/ieologerna  i  allmänhet  hafva  i  öf- 
verensstämmelse med  deras  åsigter  om  uppenbarelsen  hyst  ofvan- 
nämnda  theori  om  undren.  Den  nya  confessi07ialisme7i  är  åter  i 
allmänhet  ej  böjd  att  söka  en  spcculativ  grund  för  den  speciella 
uppenbarelsen  och  undren  i  någon  prpedisposition  för  dem  vid  ska- 
pelsen, utan  i  Guds  fria  handling,  föranledd  af  synden.  Jemför  Dog- 
matikens historia. 

§  19.    Uppenbarelsens  och  undrets  grnndformer. 

Vi  finne  af  det  föregående  så  väl  att  uppenbarelsen  i  sig  är  ett 
under,  som  ock  att  det  sanna  undret  alltid  är  en  Guds  uppenba- 
relse. Derföre  måste  ock  de  sätt  och  former,  som  tillhöra  uppen- 
barelsen i  dess  framträdande,  äfven  tillhöra  undret  i  dess  framträ- 
dande. De  förra  äro,  såsom  vi  sett,  hufvudsakligen  tveune,  nämligen 
handlingens  och  ordets,  hvilka  alltid  äro  med  hvarandra  förenade. 
Derföre  hafva  vi  ock  tvenne  slag  af  under,  nämligen  handlingeJlS 
och  ordets  eller  profetians,  hvilket  sednare  vi  äfven  kunna  kalla 
Inspirati07iens.  Det  förra  undret  är  i  det  objectiva  hvad  det  sed- 
nare är  i  det  subjectiva. 

Vi  hafva  tvenne  Guds  stora  handlingar,  i  och  genom  hvilka  han 
uppenbarat  sig  för  oss,  nämligen  Skapelsen  och  AterlösniJigen,  och 
derföre  hafva  vi  ock  tvenne  stora  handlingsunder,  nämligen  skapelse- 
undret och  återlösningsundret,  som  dock  stå  till  hvarandra  i   det 
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närmaste  sammanhang.  Genom  bada  frambringas  något  nytt,  som 
ej  kan  ur  det  förhandenvarande  förklaras,  utan  som  har  sin  grund  i 
den  personlige  Gudens  fria  handling;  men  skilnaden  är  den,  att  då 
skapelseundret  ej  har  något  annat  att  sluta  sig  till,  sa  har  äterlös- 
ningsundret  en  i  synd  fallen  menniskoverld,  till  hvilken  det  ansluter 
sig,  hvilken  det  måste  omskapa,  och  i  hvilken  det  måste  förbereda 
sitt  uppträdande.  Skapelseundret  och  återlösningsundret  stå  till  hvar- 
andra  i  det  sammanhang,  att  det  seduare  har  till  ändamål  att  åter- 
ställa den  genom  det  förra  grundade  men  genom  synden  störda  ge- 
menskapen med  Gud.  Återlösningsundret  är  derföre  egenteligen  ett 
återställniugsunder.  Såsom  skapelseundret  finner  sin  fortsättning  uti 
uppehållelsens  under,  genom  hvilket  de  i  skapelsen  gifna  krafterna 
genom  en  Guds  städse  förnyade  verksamhet  meddelas,  så  finner  åter- 
lösningsundret sin  fortsättning  uti  nya  födelsens  och  förnyelsens 
under,  genom  hvilket  de  i  återlösningeu  åt  menskligheten  gifna  an- 
deliga krafterna  städse  ånyo  af  Gud  meddelas,  hvarigenom  mensklig- 
heten fulländas  och  småningom  förklaras  till  ett  Guds  rike  ').  Åter- 
lösningsundret har  sin  grund  och  utgångspunkt  i  Guds  mennisko- 
blifvande.  Detta  är  tydligt  deraf,  att  återlösningeu  från  synden  ej 
kunnat  verkställas  annorlunda  än  genom  Gudamenniskan.  Den  af 
menniskan  ådragna  syndaskulden  skulle  af  menniskan  återgäldas; 
den  af  menniskan  fordrade  renheten  och  heligheten  skulle  af  men- 
niskan egas;  derföre  måste  återlösaren  och  försonaren  vara  menniska. 
Han  måste  åter  vara  Gud  för  att  kunna  gifva  sin  lydnad  ett  oänd- 
ligt hela  menskligheten  försonande  värde,  och  för  att  det  gudomliga 
lifvets  fullhet  helgande  måtte  från  honom  öfver  menniskorna  utström- 
ma. Då  nu  försoningen  och  återlösningen  genom  Jesum  Christum 
är  vår  christeliga  trosbekännelses  grundlära,  sä  är  ock  tydligt  att 
Guds  raenniskoblifvande  är  den  speciella  uppenbarelsens  grundhand- 
ling, på  hvilken  christendomen  hvilar.  Såsom  sådan  är  den  det 
egenteliga  undret,  omkring  hvilket  alla  andra  under  gruppera  sig, 
antingen  såsom  förberedande  eller  efterföljande. 


')  Jcuiför  Philijtpi,  Kirchliche  Glaubenslehre,  I,  p.  24  £f. 
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§  20.    Gads  menniskoblifvande. 

MeiiuiskoblirvaiidetH  iiiOjli^hct  och  iiiidväiidiglict. 

Pil  sednare  tider  liar  man  sökt  bevisa  Guds  menniskoblirvaudc 
genom  en  construction  a  priori  ur  Guds  och  menniskans  väsende, 
och  derigenom  har  man  velat  göra  det  till  en  absolut  nödvändighet. 
Dessa  försök  hafva  det  gemensamt,  att  de  alla  härleda  sig  från  ett 
mer  eller  mindre  klart  uttaladt  pantbeistiskt  åskådningssätt,  och  der- 
före  stå  i  strid  med  det  christeliga  medvetandet.  Vi  hålle  oss 
här  till  den  christeliga  trossanningen,  att  Guds  menniskoblifvande 
är  föranledt  genom  syndens  uppkomst,  och  derföre  bör  betraktas  så- 
som en  den  gudomliga  kärlekens  fria  handling  för  att  frälsa  menni- 
skorna  från  synden.  Såsom  sådant  har  dess  nödvändighet  sin  grund 
uti  det  christeliga  medvetandet  af  syndens  skuld,  straff  och  herra- 
välde, samt  af  menniskans  oförmåga  att  sjclf  från  detta  onda  sig 
befria;  och  endast  på  denna  den  christeliga  erfarenhetens  väg  kan 
man  komma  till  en  sann  insigt  uti  raenniskoblifvandets  nödvändighet. 

Emot  möjligheten  af  Guds  menniskoblifvande  blefvo  redan 
straxt  efter  Reformationen  i  visst  hänseende  inkast  gjorda  af  de 
Reformerta.  Desse  opponerade  sig  väl  egenteligen  emot  den  luther- 
ska läran  om  communicatio  idiomatura,  i  det  de  sade,  att  den  mensk- 
liga  naturen,  som  är  i  sig  ändlig,  ej  kan  hos  sig  upptaga  gudomliga 
eller  oändliga  egenskaper,  emedan  detta  strider  emot  dess  väsende j 
men  i  sjelfva  verket  är  detta  deras  argument  riktadt  emot  sjelfva 
menniskoblifvandet,  som  utan  egenskapernas  meddelande  blifver  inne- 
hållslöst eller  blott  en  tom  talefigur.  De  Reformertas  medgifvande, 
att  den  gudomliga  och  menskliga  naturen  voro  i  Christi  person  för- 
enade, saknar  af  denna  anledning  hos  dem  all  grund,  och  deras  för- 
kastande af  egenskapernas  meddelande  (communicatio  idiomatum)  må- 
ste ock  föra  till  förkastande  af  naturernas  förening  (uuio  naturarum). 
De  Reformertas  ofvannämnda  inkast  igenfinnes,  om  ock  i  någon  annan 
form,  hos  de  sedermera  uppkommande  Rationalisterna.  Det  utgår  från 
en  motsats  emellan  det  gudomliga  och  menskliga,  som  är  stridande 
emot  det  förhållande,  att  mcnniskan  ursprungligen  skapades  till  Guds 
beläte,  samt  att  hon  äfven  efter  syndafallet  kan  genom  nyafödel- 
sen blifva  delaktig  af  Guds  natur.  Det  förbiser  den  sanningen, 
att  menniskans  egenteliga  väsende  är  att  bestämmas  så  väl  till  inne- 
håll   som    form    af  Gud,    samt    att    det  derföre  ingalunda    kan    vara 


138  8  20.    Guds  menniskoblifrande. 

någon  motsägelse  deruti,  att  det  mänskliga  uti  personlig  förening  ge- 
noratränges  af  och  förenas  med  det  gudomliga.  SoGinianerna^  fort- 
gående på  den  af  de  Reformerta  angifna  vägen,  förkastade  Guds 
menniskoblifvande  dels  med  afseende  på  antalet  af  de  naturer,  som 
hos  Christus  äro  förenade,  dels  med  afseende  på  qvaliteteu  af  dessa 
naturer.  I  förra  hänseendet  sade  de,  att  i  slägtets  allmänna  begrepp 
väl  flera  individer  kunna  upptagas,  men  att  i  en  person  eller  individ 
likalitet  tveune  slägtbegrepp,  som  tvenne  personer  kunua  förenas. 
Men  härtill  svaras,  att  hvarken  tvenne  allmänna  slägtbegrepp  eller 
tvenne  personer  äro  i  Christo  förenade,  ty  den  gudomliga  naturen  i 
Christo  är  ej  något  slägtbegrepp,  utan  den  utgöres  af  den  personlige 
Guden  sjelf,  som  till  delaktighet  i  sig  upptager  den  menskliga  natu- 
ren och  derigenora  bestämmer  denna  till  dess  personlighet.  I  afse- 
ende åter  på  de  båda  naturernas  qvalitet  invände  Sociuianerna,  att 
föreningen  emellan  dem  är  omöjlig,  emedan  för  den  ena  naturen 
oändlighet  och  oföränderlighet  och  för  den  andra  ändlighet  och  för- 
änderlighet äro  väsendtliga,  hvarföre  de  måste  utesluta  hvarandra. 
Detta  inkast  är  berättigadt,  så  vida  det  riktas  emot  de  Keformertas 
åsigt  att  den  gudomliga  naturen  är  i  Christo  förenad  med  den  mensk- 
liga till  en  person  utan  någon  gemensamhet  i  egenskaper;  men  då 
det  riktas  emot  det  lutherska  betraktelsesättet,  eller  emot  egenska- 
pernas meddelande,  finner  det  sin  vederläggning  i  hvad  här  ofvau 
blifvit  sagdt.  Eationalisterne,  fortgående  på  samma  väg  som  Socini- 
anerna,  förnekade  möjligheten  af  Guds  menniskoblifvande,  utan  att 
dock  mot  denna  möjlighet  egenteligen  framställa  några  andra  inkast. 
De  ansågo  i  allmänhet  Christus  blott  för  en  för.ståjidig  man,  som 
för  sina  afsigters  uppnående  förstått  att  begagna  de  tjenligaste  me- 
del. Denna  Rationalismens  destructiva  tendens  utvecklade  sig  snart 
till  ett  slags  speculativ  christologi,  som  antingen  förnekade  eller  un- 
dansköt  Guds  menniskoblifvande.  Redan  Spinoza,  som  likasom  So- 
ciuianerna och  ungefärligen  på  samma  skäl  förnekade  möjligheten  af 
menniskoblifvandet,  lärde  att  det  gudomliga  hos  Christus  var  den 
gudomliga  tanken  eller  visheten,  hvilken  såsom  den  eviga  sub- 
stansens attribut  eUer  modus  uppenbarar  sig  i  all  ting,  dock  synner- 
ligen i  menniskoanden,  och  inom  sednare  gebitet  syunerligast  hos 
Christus.  Härigenom  lades  all  vigt  på  föreställningen  om  den  gu- 
domliga visheten,  den  ideala  Guds  Son,  och  Christus  såsom  historisk 
person  var  al  ringa  eller  ingen  betydelse.  På  samma  väg  fort- 
gick Kant.     I    sin    Kritik    der    reinen    Vernnnft    lärde    han    att 
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ineiinisknn  i  theoretiskt  hänseende  ej  kan  veta  n3j(ot  om  det  öfver- 
sinnliga;  vi  känna  ej  om  vara  förestnllningnr  om  Gud  motsvara  verk- 
liga förhällaiidKt.  Gud  uppenbarar  sig  ej  för  oss  sådan  lian  objcctive 
är,  och  derföre  kunna  vi  ej  heller  veta  något  om  Guds  mennisko- 
blifvande.  Denna  slutsats  h vilar  på  den  falska  motsatsen  emellan 
det  objectiva  och  subjtctiva,  och  leder  till  förnekande  af  all  verklig- 
het. Hvad  Kant  på  den  thcoretiska  vägen  förlorade  ville  han  äler- 
vinna  på  den  praktiska.  Uti  sitt  verk:  Die  Religzo?i  i?tiierhalb 
der  Gi'efize?i  der  blosaen  Vernunft,  lärer  Kant  att  det  är  nödvän- 
digt för  menniskan  att  höja  sig  till  idealet  af  mensklig  fullkomlig- 
het, som  finnes  i  hvars  och  ens  förnuft,  samt  att  låta  sig  genom 
detsamma  sedligcn  stärkas;  och  menniskan  är  förpligtad  endast  till 
denna  moraliska,  men  ej  till  den  historiska  tron.  Mcnskligheteii,  eller 
det  förnuftiga  vcrldsväsendet  i  dess  sedliga  fullkomlighet,  är  skapel- 
sens ändamål.  Denna  idé  af  en  Gudi  behaglig  mensklighet  är  Guds 
enfödde  Son,  Ordet,  genom  hvilket  allt  är  gjordt.  Emedan  menni- 
skan sjelf  ej  är  upphofsman  till  denna  idé,  så  låter  det  sig  säga,  att 
denna  urbild  har  kommit  ned  till  oss  ifrån  himmelen  och  blifvit 
menniska.  Dock  är  detta  icke  så  att  förstå,  som  skulle  den  goda 
principen  blott  vid  en  viss  tidpunkt  kommit  i  verlden,  emedan  den 
frän  begynnelsen  nedstigit  i  meuskligheten.  Idealet  af  en  moralisk 
fullkomlighet  kunna  vi  ej  föreställa  oss  annorlunda  än  i  mensklig 
form.  Denna  idé  har  dock  i  praktiskt  hänseende  sin  realitet  full- 
ständigt i  sig  sjelf,  och  det  behöfves  ej  något  exempel  i  erfarenheten 
för  att  göra  densamma  till  förebild  för  oss,  emedan  den  finnes  såsom 
sådan  redan  i  vårt  förnuft.  Afven  kan  intet  exempel  i  erfarenheten 
för  oss  blifva  fullt  adeqvat  med  idéen,  emedan  erfarenheten  icke  kan 
för  oss  uppenbara  det  inre,  utan  blott  luta  oss  sluta  dertill.  Dock 
vill  Kant  dermed  ej  bestrida  möjligheten  af  den  sedliga  urbildens 
verklighet,  ty  då  alla  menniskor  skola  likna  den,  så  måste  det  vara 
möjligt  att  uppnå  denna  fullkomlighet.  Här  se  vi  att  den  yttre 
uppenbarelsen,  den  historiska  Christus,  betyder  intet,  utan  att  den 
idé,  som  i  det  praktiska  förnuftet  finnes,  och  som  menniskan  kan 
uppnå  genom  egen  sedlig  kraft,  är  hufvudsaken.  Med  Kant,  som 
var  grundläggaren  af  den  praktiskt  moraliska  åsigten  om  Christus, 
började  egenteligen  llationalismen  att  på  speculationens  väg  ombilda 
den  historiska  Christus  till  den  ideala,  eller  att  göra  den  förre  en- 
dast till  en  symbol  af  raensklighetens  allmänna  idé.  För  Jacobi 
var  ock  förnuftsidealet  allt  och  den  historiska  Christus  af  ingen  vigt^ 
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ehuru  Jacobi  var  olik  Kant  deruti,  att  han  sökte  detta  ideal  uti  raen- 
niskans  känsla  och  icke  i  hennes  praktiska  förnuft;  och  derigenom 
blef  han  grundläggare  till  den  ideal-ästhetiska  åsigten  ora  Christus. 
Uti  sitt  verk,  Von  den  göttlichen  Dingen  und  ihrer  Offenhnrung 
säger  han:  callt,  som  af  inenniskan  kan  skadas  såsom  gudomligt,  och 
genom  detta  åskådande  väcka  till  gudomligt  lif,  framställes  för  dig 
under  Christi  bild  och  namn.  Så  vida  det  är  det  i  sig  goda  och 
gudomliga,  som  du  ärar  hos  honom,  håller  sig  din  själ  upprätt,  och 
du  förnedrar  ej  förnuft  och  sedlighet  hos  dig  genom  afgudatjenst. 
Hvad  Christus  utom  dig  varit,  ora  han  i  verkligheten  öfverensstärat 
eller  ej  med  ditt  begrepp,  ja  om  han  funnits  till  i  verkligheten  är 
likgiltigt  i  hänseende  till  den  väsendtliga  sanningen  af  din  föreställ- 
ning och  till  värdet  af  den  derutur  härstammande  sinnesarten.  Allt 
kommer  au  på  hvad  han  i  dig  är,  och  i  dig  är  han  i  sanning  ett 
gudomligt  väsende.  Den  som  drifves  af  det  godas  anda,  han  är  på 
gudaktighetens  väg,  och  det  är  likgiltigt  hvilka  inbillningskraftens 
medel  dervid  understödja  honom».  Dessa  Jacobis  åsigter,  modifierade 
enligt  Friesiska  filosofien,  har  De  Wette  användt  på  theologien  i  sitt 
verk:  Religion  und  T /teologie.  Likasom  konstnären,  som  följer 
skönhetens  idé  och  uttrycker  densamma  i  sina  konstverk,  bekläder 
den  med  en  jordisk  drägt  och  skådar  den  medelst  fantasien  såsom 
verklig;  sä  består  väsendet  af  det  religiösa  betraktelsesättet  af  Christi 
historia  deruti,  att  vi  öfverföra  vår  religiösa  känslas  innehåll  på  Chri- 
stus, och  skåda  i  honom  den  högre  religiösa  idéen  förverkligad.  Men 
det  är  omöjligt  att  taga  denna  ideal-ästhetiska  åskådning  för  objectiv 
verklighet,  emedan  det  är  ett  motsägande  begrepp  att  tänka  sig 
gudomligheten  förenad  med  meuskligheten  i  ett  individuum.  Christi 
historia  framställer  derföre  blott  en  symbol  af  den  religiösa  idéen.  I 
öfverensstämraelse  härmed  lärde  ock  llase  i  sin  Dogmatik,  att  men- 
niskan  sträfvar  till  det  oändliga,  och  då  hon  i  sedligt  fri  utveckling 
öfverviuner  ändlighetons  skrankor,  deltager  hon  i  gudomlig  fullkora- 
lighet  genom  kärleken  till  Gud.  I  Christus  hade  den  raenskliga  na- 
turen nått  sin  fulländning,  men  Gud  ingalunda  blifvit  menniska;  och 
hans  gudomliga  fullkomlighet  är  blott  en  hyperbol  i  den  ideal-ästheti- 
ska åskådningen  af  hans  person.  Af  det  nu  framställda  finna  vi  att 
det  negativa  resultat,  till  hvilkct  den  rationalistiska  förståndskriti- 
ken hade  kommit  i  afseende  på  Guds  monuiskoblifvande,  nämligen 
att  detta  i  sig  innehåller  en  motsägelse,  äfven  erkändes  af  det  prak- 
tiskt-moraliska  och  det  ideal-ästhetiska  föreställningssättet;    men  att  i 


MeDnibkoblifvandets  möjlighet  uch  uödväuJighct.  141 

afscende  på  det  positiva  det  rationalistiska  förcställningsbättet  ausiig 
Chiistus  för  eii  klok  och  beriikiiande  man,  dä  do  båda  sistnämnda 
förestidlningssätten  egenteligen  ansågo  honom  vara  en  symbol  af 
mänsklighetens  idé,  hvarvid  i  afsecnde  pä  Christi  historiska  uppträ- 
dande, pä  hvilket  dessa  scdnare  äsigter  hidc  föga  eller  ingen  vigt, 
den  praktiskt-raoraliska  äsigten  i  Christus  säg  vär  sedliga  förebild,  dä 
den  ideal-ästhetiska  äsigten  pä  sin  höjd  ansäg  honom  hafva  varit  ett 
religiöst  geni.  Vi  se  häraf  att  de  som  tillhörde  ofvannämnda  äsigter 
satte  antingen  förståndets  eller  viljans  eller  känslans  naturliga 
krafter  i  Christi  ställe;  och  orsaken  var  att  de  icke  erkände  syndens 
stora  inflytande  eller  behofvet  af  menniskans  äterlösuiug  och  förso- 
ning, utan  ansägo  att  menniskan,  efter  syndens  uppkomst,  eger  hos 
sig  sjelf  den  kraft,  som  kan  vägleda  henne  pä  salighetens  väg,  hvar- 
före  de  ock  icke  kunde  erkänna  vigten  och  nödvändigheten  af  Guds 
menniskoblifvande  i  Christo.  De  kände  af  denna  anledning  ej  heller 
det  nyafödelsens  lif,  som  är  en  frukt  af  Christi  försoning,  och  som 
i  sig  innehäller  vissheten  om  och  är  en  borgen  för  att  det  oändliga 
och  ändliga.  Gud  och  menniskan,  alls  icke  äro  motsatta,  utan  kunna 
inga  en  sädan  förening,  som  i  Christus  uppenbaras. 

Den  pantheistiska  verldsäskädning,  som  i  den  nyare  tidens  filo- 
sofi gjort  sig  gällande,  förnekar  möjligheten  af  Guds  menniskoblif- 
vande i  Christo.  Uti  Fichtes  första  filosofiska  system,  som  var  en 
subjoctiv  Idealism,  i  hvilken  Jaget  var  allt,  och  Gud  blott  den  ge- 
nom Jagets  vilja  sig  realiserande  moraliska  världsordningen,  fauns 
ingen  plats  för  Guds  menniskoblifvande.  Uti  sitt  sednare  system 
närmade  sig  Fichte  mera  till  Spinozas  ständpunkt,  och  lade  all  vigt 
pä  det  gudomligas  och  menskligas  identitet  i  allmänhet.  Uti  sitt 
verk:  Anweisung  zv,m  seligen  Leben,  visar  han  att  den  djupaste 
insigten  bestar  i  kunskapen  om  det  oändligas  och  ändligas.  Guds  och 
världens  eller  menniskans,  enhet.  Christus  var  blott  den  förste,  som 
lärde  denna  euhet.  Men  dä  christendomen,  i  stället  för  att  fatta 
Guds  menniskoblifvande  såsom  ett  allmänt  sig  städse  förverkligande 
begrepp,  fattar  det  säsom  ett  enskildt  empiriskt  hos  en  enda  menni- 
ska  realiseradt  factum,  så  är  detta  det  förgängliga  i  christendomen. 
Betraktar  man  Christus  allena  säsom  gudamenniska,  så  är  detta  ett 
idéens  neddragande  till  det  empiriska,  och  strider  dessutom  emot 
det  ändligas  förhällande  till  det  oändliga.  Den  enskilda  menniskan 
kan  på  sin  höjd  betraktas  såsom  symbol  af  den  allmänna  idéen, 
nämligen  af   Guds    och    mensklighetens  i  sigr  varande  enhet.     Dcuua 
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pantheistiska  verldsåskådning  utvecklades  sedan  af  Sckelling  uti 
hans  ideutitetsfilosofi.  I  sina  Vorlesungen  iiber  die  Methode  des 
Akad.  Studiums  yttrar  sig  Schelling  sålunda:  «I  stället  för  att  i 
Christo  se  en  symbol  af  idéen,  tyda  Theologerna  Guds  menniskoblif- 
vande  empiriskt,  nämligen  sä  att  Gud  i  ett  bestämdt  tidsmoment 
antagit  mensklig  natur,  h varvid  dock  tanken  ej  kan  fästa  sig,  eme- 
dan Gud  såsom  evig  är  utom  all  tid.  Guds  menniskoblifvande  är 
evigt».  För  den  Hegelska  filosofien  i  dess  eonseqventa  utveckling  är 
den  pantheistiska  idéen  om  det  oändligas  och  ändligas  enhet,  som 
förverkligar  sig  i  verlden  och  kommer  till  medvetande  af  sig  sjelf  i 
meuniskoanden,  hufvudsak,  och  den  historiska  Christus  har  någon 
vigt  endast  i  det  hänseende,  att  församlingen  måste  föreställa  sig  den 
speculativa  idéen  om  Guds  och  mensklighetens  enhet  under  den 
historiska  gudamenniskans  form,  emedan  den  eljest  icke  kan  komma 
till  någon  subjectiv  visshet  derom.  Med  anledning  af  nugra  mindre 
bestämda  yttranden  uti  Hegels  VorleHU7igen  nber  die  Religions- 
philosophie  togo  sig  flera  af  hans  anhängare  anledning  att  ur  He- 
gelska filosofiens  principer  construera  den  absoluta  idéens  fullkomliga 
realisation  hos  en  historisk  personlighet;  sålunda  Marheineke,  Daub, 
Rose7ikranz,  Göscfiel,  Sc/ialler,  Frauenstädt.  Men  Strauss  har 
visat  att  dessa  försök  ej  kunna  lyckas  med  bibehållande  af  nämnda 
filosofics  conseqvens.  Det  resultat,  till  hvilket  den  nyare  filosofien 
måste,  enligt  sina  grundåsigter,  komma  med  afseende  på  Guds  menni- 
skoblifvande har  Strauss  på  följande  sätt  uttalat  i  sitt  verk:  Das 
Leben  Jesu.  «Då  åt  idéen  om  den  gudomliga  och  menskliga  natu- 
rens enhet  tillägges  realitet,  så  innebär  detta  ingalunda  att  den  måste 
hafva  en  gång  uppträdt  i  ett  individuum.  Idéen  brukar  ej  att  för- 
verkliga sig  på  det  sätt,  att  den  utgjuter  hela  sin  fullhet  i  ett  exem- 
plar, men  är  sparsam  mot  alla  andra,  att  den  uttrycker  sig  fullstän- 
digt hos  denne  ende,  men  ofullständigt  hos  alla  andra;  utan  den  äl- 
skar att  utbreda  sin  rikedom  i  eu  mångfald  af  exemplar,  som  ömse- 
sidigt bilda  hvarandras  fyllnad,  uti  vexlingen  af  individuer,  som  sät- 
tas och  åter  upphäfvas».  Härmed  framställes  menskligheten  såsom 
Gudamenniska,  och  nyckeln  till  hela  christologien  förklaras  vara-  att 
i  stället  för  ett  individuum  ett  rcelt  slägtbegrepp  sättes  såsom  sub- 
ject  till  alla  de  proedicater,  hvilka  kyrkan  tillägger  Christus.  Den 
evangeliska    historien  är  en  mythisk  omkläduad  af  denna    sanning  *). 
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Orsaken  iivarföre  alla  ofvau  anförda  panthcistiska  systemer  förkasta 
Guds  raenniskoblifvande  ur  dessa  systcmcrs  grundfel,  nilmligcn  att  de 
ej  antaga  en  personlig  Gud,  utan  lära  att  Gud  är  en  opersonlig  idé, 
som  blott  sätter  och  äter  uppliäfver  personliga  väsenden,  men  sjelf  ej 
kan  komma  till  nägon  personlighet.  Gud  ur  till  endast  säsom  släg- 
tets  allmänna  begrepp.  Men  detta  är  ej  allenast  en  ofullkomlighet  i 
systemet,  utan  strider  dessutom  emot  det  religiösa  medvetandet,  fur 
hvilket  Guds  personlighet  är  en  nödvändig  fordran.  Af  det  panthei- 
stiska  systemets  nu  angifna  grundfel  följer  ock  att  raenniskans  per- 
sonlighet miiste  nedsättas  blott  till  ett  försvinnande  moment  i  det 
oändliga  slägtbegreppet,  och  derigeuom  förlora  sitt  sanna  väsende. 
Och  då  begreppen  Gud  och  menniska,  som  i  sin  förening  utgöra 
menniskoblifvandets  väsende,  på  sådant  sätt  förfalskas,  är  ej  underligt 
att  sjelfva  menuiskoblifvandet  måste  förkastas.  Angående  den  ofvau- 
nämnda  inylhiska  förklaringen  af  Guds  menniskoblifvande  är  att 
märka  ej  allenast  att  den  är  ohiatorisk,  dels  emedan  christendomen 
framtriidde  uti  ett  culturens  och  förståndets,  otrons  och  tviflets  tide- 
hvarf,  då  ingen  mythbildning  kunde  ske,  dels  ock  emedan  tiden  emel- 
lan Christi  uppträdande  och  Evangeliernas  erkiiunande  i  församlingen 
var  allt  för  kort  för  att  någon  mythbildning  skulle  kunnat  uppkomma; 
utan  äfven  att  den  strider  mol  christendoniens  sedliga  allvar, 
enligt  hvilket  motsatsen  emellan  den  heliga  Guden  och  den  syndiga 
menskligheten  är  en  lifvets  verklighet,  som  icke  kan  lösas  genom 
något  i  mythens  drägt  doldt  tankesystem,  utan  endast  genom  ett 
verkligt  lifsmeddelande. 

På  sednaste  tider  har  man  sökt  återvända  ifrån  Eationalismens 
och  den  panthcistiska  speculationens  destruktiva  åsigter  om  Guds 
menniskoblifvande  till  den  christeliga  trons  och  speculationens;  och 
man  trodde  sig  i  den  Schleiermacherska  theologien  hafva  funnit  den 
önskade  återvägen;  men  man  insåg  dock  snart,  att  man  deruti  mycket 
bedragit  sig.  De  förnämsta  raoraenterna  i  Schleiermachers  christologi 
äro  följande.  Mensklighetens  religiösa  uppgift  är  att  på  ett  harmoniskt 
sätt  förena  verldsmedvetandet  och  Gudsraedvetandet,  så  att  det  förra  må 
i  hvarje  ögonblick  vara  genomträngdt  af  det  sednare  eller  af  känslan 
af  absolut  beroende.  Men  vi  finne  att  Gudsmedvetandet  är  af  natu- 
ren hämraadt  hos  oss  alla,  samt  att  derföre  en  gemensam  oförmåga 
förefinnes  att  uppnå  det  menskligheten  föresätta  målet.  Såsom  med- 
lemmar af  den  christeliga  församlingen  finne  vi  äter  hos  oss  en  mot- 
satt princip,    nämligen    återlösningens    princip,    genom  hvilken  Guds- 
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medvetandet  hos  oss  starkes  och  befrias  frän  det  naturliga  hämman- 
det. Detta  hänvisar  oss  till  en  inom  den  christeliga  församlingen 
lefvande  kraft,  som  blifvit  vid  dess  grundläggande  meddelad.  Yilja 
vi  veta  hvad  Christus,  säsom  församlingens  stiftare,  varit,  så  få  vi 
kunskap  derom  genom  att  reflectera  öfver  denna  ifrån  honom  utgå- 
ende religiösa  kraft.  Väl  är  denna  kraft  ej  hos  någon  af  församlin- 
gens medlemmar  fullkomlig,  hvilket  är  deras  skuld,  men  hos  stiftaren 
och  grundläggareu  måste  den  tänkas  ren  och  fullkomlig.  Med  an- 
ledning häraf  måste  vi  hos  Christus  antaga  Gudsmedvetandets  abso- 
luta fullhet  och  kraft,  och  derföre  är  Christus  fullkomligt  syndfri  och 
raeusklighetens  sedliga  urbild  är  hos  honom  historiskt  förverkligad. 
Sålunda  läres  i  stället  för  Christi  gudomliga  natur  hans  urbildlighet, 
och  då  ej  något  annat  Guds  varande  hos  Christus  antages  än  Guds- 
medvetandets  kraft,  så  är  han  endast  en  fullkomlig  meuniska.  Chri- 
stus är  realiserandet  af  meusklighetens  idé,  och  först  i  honom  är 
menniskans  skapelse  fullbordad,  h vårföre  ock  redan  vid  skapelsen  i 
menniskonaturen  nedlades  mottagligheten  för  det  Gudsmedvetande, 
som  i  Christo  framträdde.  Och  emedan  Christus  sålunda  är  upp- 
kommen genom  bevarandet  af  denna  mottaglighet,  så  är  hans  upp- 
trädande ej  något  absolut  öfvernaturligt.  Dock  antog  Schleiermacher 
att  vid  detta  uppträdande  tillika  en  gudomlig  skapelsehandling  var 
verksam,  emedan  Christus  såsom  syndfri  ej  kunde  uppkomma  endast 
genom  den  menskliga  naturens  productivitet.  Vi  finna  häraf  att 
Schleiermacbers  Christus  ingalunda  är  den  i  våra  Heliga  Skrifter 
framställda  och  af  kyrkan  från  begynnelsen  predikade  Gudaraenni- 
skan,  och  att  Guds  menniskoblifvande  ej  har  någon  plats  i  Schleier- 
macherska  theologien.  Orsaken  härtill  är  den,  att  Schleiermacher 
hvarken  i  formell  eller  materiell  hänseende  tillegnat  sig  den  christ- 
na  församlingens  tro.  Uppenbarelsen  är  ej  för  honom  en  i  det  yttre 
framträdande  objectiv  gudomlig  handling,  och  ett  med  denna  före- 
uadt  gudomligt  ord,  från  hvilket  tron  heratar  sitt  innehåll;  utan 
känslan  af  absolut  beroende,  som  hörer  till  menniskans  väsende,  och 
den  inom  församlingen  lefvande  subjectiva  kraften  att  stärka  denna 
känsla,  utgöra  egenteligen  den  uppenbarelse,  från  hvilkeu  man  sedan 
genom  förståndsreflexion  kommer  till  Christus.  Då  uppenbarelsen 
sålunda  endast  är  en  inre  i  menniskoauden  och  församlingen  lefvande 
magt,  så  har  tron  derigenom  förlorat  sin  objcctiva  charakter  och  blif- 
vit förvandlad  till  subjectivism.  I  materielt  hänseende  förnekar 
Schleiermacher    den    objcctiva    försoningen.     Men    då  ingen  subjectiv 
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åtcrlösning  finnes  utan  försoning,  sii  har  Schlcicrmacher  genom  att 
förneka  den  sednarc,  beröfvat  dcu  förra  dess  grund  och  orsak.  Med 
försoningen  faller  ock  den  christcliga  nödvändigheten  af  Guds  meuui- 
skoblifvando.  Men  Sehleiormachors  theologiska  system  är  i  afseendc 
pä  christologicn  ej  allenast  stridande  emot  det  christeliga  medvetan- 
det, utan  det  lider  äfven  af  en  inre  motsägelse.  Väl  skiljer  sig 
Schleicrniacher  frän  de  föregående  pantheistiska  syslcmerna  dcruti, 
att  han  anser  mcnsklighctens  idé  ej  vara  realiserad  uti  det  allmänna 
slägtbegreppet,  utan  i  Christi  historiska  person;  men  då  han  låter 
denna  person  framstå  såsom  en  produet  ej  allenast  af  den  i  skapelsen 
gifna  grunden,  utan  tillika  af  en  särskild  gudomlig  skapelsehandling, 
så  ligger  uti  detta  en  motsägelse.  Ar  principen  eller  grunden  till 
den  återlösande  kraft,  som  från  Christus  utgår,  ursprungligen  inlaggd 
i  menniskonatureu  vid  skapelsen,  så  måste  den  väl  af  sig  sjclf  utan 
någon  särskild  gudomlig  handling  hafva  i  Christi  person  utvecklat 
sig  till  en  återlösande  kraft,  ty  eljest  skulle  skapelsen  hafva  behöft 
en  förbättring,  hvilket  är  en  orimlighet.  Dessutom  är,  enligt  Schleier- 
machers  pantheistiska  åsigter,  att  den  gudomliga  orsaken  är  fullkora- 
ligen  framställd  uti  totaliteten  af  det  ändliga  varandet,  och  att  men- 
niskans  medvetande  om  Gud  är  identiskt  med  Guds  varande  i  men- 
niskan,  omöjligt  att  idéen  skulle  kunna  absolut  förverkliga  sig  i  ett 
historiskt  individuum,  emedan  detta  förverkligande  endast  då  kan 
ske  uti  det  allmänna  slägtbegreppet.  Den  som  ej  antager  den  abso- 
luta idéens  personlighet  kan  ej  med  bibehållande  af  conseqvens  an- 
taga att  denna  idée  skulle  kunna  realiseras  uti  en  historisk  person. 
Dermed  måste  ock  Schleiermachers  lära  om  Christi  urbildlighet  falla. 
Detta  visar  sig  ock  deruti,  att  Christi  historiska  framträdande,  enligt 
Schleiermachers  eget  medgifvande,  ej  motsvarar  urbildens  allsidiga 
väsende,  h vårföre  man  ock  endast  genom  abstraction  från  det  ofull- 
komliga och  individuella  uti  det  historiska  framträdandet  kan  komma 
till  det  urbildliga  ');  men  detta  innebär  visserligen  ett  förnekande  af 
att  mensklighetens  urbild  verkeligen  på  historiskt  sätt  fj-amträdt. 

Äfven  theologer,  som  stått  på  theismens  ståndpunkt,  hafva  på 
sednare  tiden  antagit  den  moderna  speculationeus  enhet  af  det  änd- 
liga och  oändliga  eller  af  Gud  och  menskligheten,  och  de  hafva  der- 
före  lärt  att  Guds  menniskoblifvande  är  i  sig  sjelft,  oberoende  af  syn- 
dens uppkomst,  en  nödvändighet.  Sålunda  flera  bland  Hegels  anhän- 
gare, om  hvilka  vi  förr  talat,    och  hvilkas   inconseqvens  i  detta  hän- 

')  Der  christi.  Glauhe,  2,  §  93. 
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seende  blifvit  af  Strauss  ådagalaggd.  Dessutom  hafva  Dorner. 
La?ige,  Martenseii,  Granfelt  ra.  fl.  försvarat  denna  åsigt,  som 
dock  sammanhänger  med  Pantheismen,  och  derföre  på  theistisk  stånd- 
punkt ej  låter  försvara  sig. 

Menniskoblifvandets  möjlighet  har,  enligt  vår  åsigt,  sin  grund  i  det 
innerliga  sammanhang,  som  finnes  emellan  Gud  och  menoiskan,  och  som 
har  sitt  uttryck  deruti,  att  Gud  skapade  raenniskan  till  sin  afbild  samt 
att  menniskan  efter  fallet  kan  pånyttfödas  och  förnyas  till  Guds  be- 
läte.  Det  inkast,  som  i  allmänhet  framställes  emot  menniskoblifvan- 
det,  nämligen  att  Gud  såsom  oändlig  ej  kan  förena  sig  med 
den  ändliga  menniskan,  utan,  såsom  Pantheismen  påstår,  endast 
med  menniskoslägtet,  beror  på  en  falsk  uppfattning  så  väl  af  Guds 
oändlighet  som  af  menuiskans  äudlighet.  Hvad  Guds  oändlighet  be- 
träffar, så  är  Gud  en  person  och  såsom  sådan  en  evig  bestämdhet, 
hvars  oändlighet  är  intensiv.  Af  denna  anledning  kan  han  ej,  så- 
som Pantheismen  påstår,  uppenbara  sin  personlighet  i  slägtet,  ty  detta 
sednare  kan  blott  på  ett  yttre  extensiot  sätt  vara  en  allmän  och 
opersonlig  afbild  af  mensklighetens  idé.  Menniskan  åter  är  i  sin 
ändlighet  oändlig,  emedan  hon  är  en  uppenbarelse  eller  position  af 
den  oändliga  personligheten,  och  derföre  kan  hon  ock  i  sig  upptaga 
denna  sednare.  I  likhet  med  Schleiermacher  antaga  äfven  vi  att 
Christus  är  mensklighetens  urbild,  men  vi  fatta  detta  på  ett  annat 
sätt,  i  det  vi  påstå  att  Christus  endast  i  följd  af  sin  gudomliga  na- 
tur, eller  såsom  Gud,  är  den  urbild  efter  och  till  h vilken  menniskorna 
skapades.  Guds  Son  är  nämligen  sammanfattningen  af  de  idéer, 
som  i  timlig  utveckling  framträda.  Hvarje  enskild  menniska  finner 
i  Guds  Sons  urbildlighet  sitt  eget  andeväsende  till  dess  idé  och 
fullkomlighet,  ehuru  derstädes  befriadt  från  de  inskränkningar,  som 
åtfölja  den  menskliga  anden  såsom  individuell  eller  framträdande  i 
timlig  utveckling,  och  derigenora  begränsad  och  bestämd  genom  för- 
hållande till  andra  utom  sig.  I  denna  mening  är  Guds  Son  sam- 
manfattningen af  all  sann  mensklighet,  och  såsom  sådan  den  enda 
sanna  menniskan.  Vi  finna  således  att  menniskans  afbildlighet  för- 
klarar möjligheten  af  Guds  menniskoblifvande  i  det  hänseende,  Att 
denna  afbildlighet  innebär  en  väsendets  qvalitativa  enhet  emellan 
Gud  och  menniskan.  Sannt  är  nu  visserligen  att  hvarje  menniska 
såsom  individuell  är  blott  ett  ofullständigt  uttryck  af  urbilden,  samt 
att  det  meddelade  afbildliga  lifvet  derföre  utvecklar  sig  i  mennisko- 
slägtet   till    dess    det    sluteligen    framställer   ett  helt,  hvarigenora   en 
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allmän  afbild  af  Guds  Son  uppkommer;  och  liiiiaf  (Inna  vi  att  den 
qvalitativn  enheten  emellan  Gud  och  menniskau  gifver  sig  tillkänna 
uti  en  qvimtitativ  diÖerens,  så  att  menniskau  är  blott  ett  indivi- 
duellt exemplar  af  det  gudomliga,  och  just  häruti  ligger  skilnaden 
emellan  Skaparen  oeh  det  skapade,  emellan  Guds  Son  och  den  ska- 
pade menniskau.  Men  deraf  kan  man  dock  ej  draga  den  slutsatsen, 
att  Guds  Son  ej  skulle  kunna  förena  sig  med  en  menniska,  da  en 
sAdan  förening  ej  innebär  en  snviinanblandniiig^  hvarigcnom  bäde 
Guda  absoluta  personlighet  och  menniskans  individualitet  skulle  till- 
intetgöras. Vore  deu  menskliga  individualiteten  sä  afsöndrad  från 
alla  aiulra  menniskor  eller  frän  hela  det  öfriga  menniskoslägtet,  att 
den  ej  kunde  hos  sig  upptaga  inflytanden  och  bestämningar  frän 
tletta  sednare,  då  skulle  denna  individualitet  visserligen  utesluta  möj- 
ligheten af  föreningen  med  Gud  i  menniskoblifvandet;  men  nu  är 
förhilllandet  sådant,  att  menniskau  såsom  individuell  stär  i  närmaste 
sammanhang  med  alla  andra  menniskor  i  följd  deraf  att  mennisko- 
slägtet är  att  betrakta  säsom  ett  organiskt  helt,  i  hvilket  ingen  del 
lefver  för  sig  sjelf  eti  isoleradt  lif,  afskildt  frän  de  öfriga,  utan  alla 
lefva  i  och  genom  h varandra.  Genom  detta  sammanhang  med  det 
hela  kan  den  enskilda  menniskan  i  sitt  speciella  medvetande  upptaga 
oeh  med  sig  införlifva  inflytanden  frän  alla  andra  och  derigenom 
utvidga  Sitt  medvetande,  så  att  hon  blifver  en  det  helas  afbild 
Sådan  är  den  menskliga  individualiteten  till  sitt  sanna  väsende;  och 
således  innehåller  denna  icke  nägon  sädan  afsöndring  eller  isolering, 
som  kan  berättiga  till  den  slutsatsen  att  Guds  Son  ej  skulle  kunna 
blifva  menniska.  Gemenskapen  emellan  Gud  såsom  urbild  och  men- 
niskan säsom  en  afbild,  i  h vilken  vi  funnit  grunden  för  mennisko- 
blifvandets möjlighet,  kan  endast  rätt  fattas  af  dem,  som  sjelfva  er- 
farit denna  gemenskap  i  sina  hjertan,  så  att  Gud  genom  Christum 
i  nya  födelsen  blifvit  deras  lif.  Dervid  skall  Gud  hvarken  på  pan- 
theistiskt  sätt  sammanblandas  med  menuiskoanden,  hvarigenom  men- 
niskoblifvandet blifver  ett  Guds  förverkligande  af  sig  sjelf,  eller  stäl- 
las i  en  sådan  motsats  till  menniskan,  att  menniskoblifvandet  är  en 
omöjlighet.  Det  andeliga  undret  är  äfven  här  nödvändigt  för  att 
kunna  rätt  begripa  möjligheten  af  det  i  det  yttre  framträdande 
undret  *). 


')   Thomasius  2,  p.  56  ff. 
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Uti  Nya  Testamentet  talas  om  Christus  såsom  både  Gud  och 
menuiska,  och  Guds  men uiskoblif vande  beskrifves  der  såsom  den  hög- 
"sta  af  Guds  uppenbarelser.  Sålunda  säger  Apostelen  Paulus  att 
Gud,  sedan  han  fordom  vid  många  tillfällen  och  på  många- 
handa sätt  talat  till  fäderna  genom  profeterna,  på  det  ytter- 
sta i  dessa  dagar  talat  till  oss  genom  Sonen  (Hebr.  1:  1);  och 
Evangelisten  Johannes  säger  att  Logos^  som  i  begynnelsen  var 
hos  Gud  och  var  Gud,  har  bli f nit  kött  (Joh.  1:  1,  14),  hvilket 
Ap.  Paulus  kallar  en  hemlighet,  som  varit  förborgad  från  verl- 
dens  begy7inelse,  men  nu  blifvit  uppenbarad  (Kol.  1:  26,  27). 
För  öfrigt  anställas  inga  undersökningar  om  menniskoblifvändet,  utan 
Christi  lärjungar  lefde  i  den  omedelbara  trosvissheten  att  Christus 
var  Gud  och  menniska. 

De  äldsta  kyrkolärarena  lelde  i  samma  omedelbara  visshet  att 
Logos  förenat  sig  med  menniskan  Jesus,  och  troserfarenheten  af 
denna  sanning  var  för  dem  en  tillräcklig  borgen  för  dess  verklighet 
och  nödvändighet,  h vårföre  de  ock  emot  Ebioniterna  försvarade 
Christi  gudomliga  natur,  och  mot  Doketerna  Christi  racnskliga  natur, 
utan  att  anställa  några  undersökningar  hvarken  om  beskaffenheten  af 
dessa  naturer  eller  om  möjligheten  af  deras  förening.  Christi  gudom- 
liga natur  antogs  i  sin  dogmatiska  bestämdhet  på  mötet  i  Nica;a  325; 
och  Christi  menskliga  natur  erkändes  i  sin  helhet  på  mötet  i  Cou- 
stantinopel  381.  Angående  de  stridigheter,  som  föregingo  det  förra 
antagandet,  hänvise  vi  till  Dogmatikens  historia. 

Så  länge  kyrkolärarena  ej  ännu  hade  kommit  till  ett  utveckladt 
medvetande  af  nödvändigheten  att  antaga  det  Christi  menskliga  natur 
borde  bestå  af  själ  och  kropp,  så  tänkte  de  sig  i  allmänhet  förenin- 
gen af  det  gudomliga  och  menskliga  hos  Christus  så,  att  Logos  an- 
tagit en  mensklig  kropp.  Så  säger  IrencBUS:  «Likasom  vid  vår  ska- 
pelse den  gudomliga  lifsanden  förenade  sig  med  kroppen,  gaf  menni- 
skan en  själ  och  gjorde  henne  till  en  förnuftig  lefvaude  varelse,  så 
förenade  sig  äfven  Logos  med  den  gamla  i  Adam  danade  substansen 
och  bildade  en  lefvandc  och  fullkomlig  menniska.»»  På  samma  sätt 
Ignatius,  Justinus  Martyr,  TertulUanus,  ehuru  den  sednare  ej 
härutinuan  alltid  förblifver  couseqvent,  samt  Clemens  Ålexandrinus. 
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Dessa  lärare  förlikiia  gcracnligon  Logos'  uppenbarelse  lio3  Jesus  med 
englauppenbarelscrna,  emedan  englarna  dervid  aiisagos  Iiafva  antagit 
menskliga  kroppar  ').  Först  genom  Origenes  blcf  luran  om  att 
Christi  menskligliet  bestar  af  själ  och  kropp  den  rådande  uti  försam- 
lingen. I  afseeude  pä  menniskoblifvandet  tänkte  sig  Origenes  Jesu 
själ  säsora  det  medium,  genom  h vilket  Logos  kunde  förena  sig  med 
en  mensklig  kropp;  och  i  sina  böcker  JtEQi  aQ^av  sätter  han  denna 
lära  i  sammanhang  med  sin  äsigt  om  själarnas  pmeexistcns,  sägande 
att  Jesu  själ  genom  den  renhet  och  dygd,  som  den  före  sitt  upp- 
trädande på  jorden  ådagalaggt,  gjort  sig  framför  andra  förtjent  af 
föreningen  med  Gud.  Han  betraktar  föreningen  emellan  Logos  och 
Jesu  själ  i  analogi  med  hvarje  annan  from  menniskas  förening  med 
Gud,  så  att  den  derigenom  blef  mera  moralis/c  än  perso?ilig,  hvilket 
dock  ej  hindrade  honom  antaga  att  Jesu  kropp  blef  genom  denna 
förening  så  genomträngd  af  det  gudomliga,  att  den  blef  etherisk  och 
olik  andra  mcnniskors  kroppar.  Yäl  bekämpade  både  Clemens  Alexan- 
drinus  och  Origenes  Doketisraen;  men  dervid  framställde  de  dock 
sjelfva  åsigter,  som  hade  mycket  doketiskt.  Sålunda  sade  Clemens 
att  Jesu  kropp  ej  var  underkastad  samma  inflytande  från  den  yttre 
verlden  som  andra  menniskokroppar,  samt  ansåg  att  Christi  ätande  och 
drickande  blott  var  ett  bevis  på  att  Christus  lämpade  sig  efter  den 
menskliga  naturen  samt  att  Christi  lidande  var  blott  skenbart,  emedan 
Christus  ej  kände  någon  smärta;  och  Origenes  tillade  Christi  kropp 
den  egenskapen  att  synas  olika  för  olika  meuniskor  ^).  Origenes  var 
den  förste  som  nyttjade  ordet  &savd'QC07tog. 

De  äldre  kyrkolärarena  saknade  ingalunda  kännedom  om  det 
förhållande  emellan  Christus  och  menniskorna,  enligt  hvilket  han  är 
deras  urbild,  hvarföre  vi  ock  finne  att  detta  förhållande  angifves  af 
IrencBUS,  Tertullianus  och  Origenes  ^).  Den  sistnämnde  kallar  Lo- 
gos idéernas  idé,  universi  urbild  och  den  andeliga  verlden  (KOöflos 
vorjTog),  h vilken  är  föreningen  af  alla  menskliga  företräden.  Denna 
Christi  urbildlighet  utvecklades  tydligare  efter  de  Arianska  stridig- 
heterna om  Christi  gudom.  Athanasius  utgår  från  den  föreställnin- 
gen att  vi  alla  sammanfattas  i  Christus,  såsom  i  en  lefvande  orga- 
nism *j.     Dervid  tänkte  han  sig  föreningen  emellan  Christi  gudoralig- 


')  Munscher,  Dogmengeschichte  II,  pag.  167  ff. 

^)  Hagenbach,  Dogmengeschichte  §  66. 

•*)  JJorntr,  Entwicklungageschichte  der  Lchre  von  der  Person  Christi  p.  57  fl. 

*)  Samma  ställe. 
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het  och  mensklighet  så  innerlig,  att,  såsom  han  uttryckte  sig,  efter 
(lensamma  Christus  hade  blott  en  natur  *).  Samma  idéer  om  Chri- 
sti  urbildlighet  hade  äfven  Uilnrius  frän  Pictavium,  som,  angåen- 
de föreningen  emellan  det  gudomliga  och  menskliga  i  Christo,  sade 
att  det  förra  så  genomträngt  det  sednare,  att  detta  upphörde  att  vara 
till  alla  delar  likt  vår  menskliga  natur,  hvarföre  han  ock  bestrider 
att  Jesu  kropp  var  af  naturen  sådan  att  den  kunde  lida  ^).  Apolli' 
naris  åter  trodde  sig  göra  Guds  meuniskoblifvande  mera  begripligt 
samt  kullkasta  alla  Arianernas  inkast  emot  detsamma,  derigenom  att 
han  antog  att  hvarje  raenuiska  bestod  af  en  förnuftig  ande  (vovg), 
en  sinnlig  själ  {'^virf)  och  kropp;  men  att  hos  Frälsaren  Logos  eller 
den  gudomliga  naturen  varit  i  stället  för  vovg,  eller  att  Gud  i 
Christo  endast  förenat  sig  med  en  sinnlig  själ  och  kropp,  hvadan  han 
ock  anklagades  för  att  antaga  en  ofullständig  menniskonatur  hos  vår 
frälsare.  Häremot  skrefvo  AlhaJiasius  och  de  båda  Gregor iema; 
och  pä  mötet  i  Constantinopel  381  fastställdes  läran  om  att  Christus 
egde  en  fullständig  mensklighet. 

Genom  de  Arian^ka  och  Apollinaristiska  stridigheterna  hade 
nu  kyrkan  kommit  till  klart  medvetande  af  att  hos  Christus  fanns 
så  väl  en  gudomlig  som  mensklig  natur.  Men  angående  förhållandet 
emellan  dessa  naturer  och  sättet  för  deras  förening  rådde  ännu  myc- 
ken obestämdhet.  Apollinaris  hade  i  detta  afseende  påstått,  att  om 
man  antager  en  fullständig  mensklig  natur  hos  frälsaren,  så  skulle 
man  vara  tvungen  att  antaga  tvenne  Christi,  af  hvilka  den  ene  vore 
Guds  Son  och  den  andra  åter  menniska.  Häremot  opponerade  sig 
kyrkolärarena,  af  hvilka  österländniugarna  i  allmänhet,  i  likhet  med 
Gregorius  frän  ^aziam  och  Gregorius  från  Nyssa,  vid  beteck- 
nandet af  föreningen  emellan  den  gudomliga  och  menskliga  naturen  i 
Christo,  gåfvo  en  sådan  öfvervigt  åt  den  förra,  att  den  seduare  lika- 
som förvandlades  i  den  förstnämnda,  dä  de  vesterländska  åter  i  likhet 
med  Ambrosius  och  Augustinus  väl  bibehöllo  naturernas  förenino^, 
men  förkastade  all  förvandling  ^).  Vid  bestämmandet  af  sättet  för 
denna  förening  borde  tvenne  ensidigheter  undvikas.  Enligt  den  ena 
ensidigheten  var  föreningen  blott  ett  yttre  hopfogande  utan  någon 
verklig  gemensamhet,  hvilken  äsigt  ansågs  tillhöra  Nestorius,  som 
om  föreningen  nyttjade   ordet  Gvvarp&Lu;  enligt  den  andra  ensidig- 

')  Miinscker,  Dogmengescliichte  IV,  pag.  14. 

^)  Ilagcnbach,  Dogmengeschichte  §  98. 

')  Miinscher,  Dogmengeschichte,  IV,  p.  32  ff. 
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heten  var  föreningen  en  förblandning  eller  furvantlling,  hvarigenom 
blott  Efi  natur  uppkommer,  hvilket  var  Mouopfiysitenias  usigt.  I 
detta  hänseende  nyttjade  Cyrillus  från  Alexandria  ordet  (pvaLTiri 
tvcoOi^  om  naturernas  förening;  och  Evtyches  lärde  att  efter  före- 
ningen fauns  blott  jiim  (pvOig.  Efter  långvariga  stridigheter  blef 
kyrkans  lära  pu  mötet  i  Chalcedon  451,  i  motsats  emot  dessa  ensi- 
digheter, su  bestämd,  att  i  Christo  äro  tvenue  naturer,  den  gudomliga 
och  menskliga  utan  sainmanblandmng  och  föivaiidling,  utan  åt- 
skilnad  och  söndring  förenade  i  en  person;  hvartill  sedermera  pä 
det  sjette  Ekumeniska  mötet  i  Constantinopel  080,  i  följd  af  den 
MoJiotheletiska  striden,  kom  den  bestämningen,  att  hos  Christus  fin- 
nas tvenne  viljor  ceh  verkningssiUt,  dock  så  att  den  menskliga  viljan 
är  den  gudomliga  underordnad. 

Jo/ia?ifies  Damaacenus  försökte  att  mera  poaitivt  bestämma 
sättet  för  Guds  menniskoblifvande  och  därigenom  höja  kyrkoläran  från 
den  mera  negativa,  det  falska  afvärjande  ståndpunkten,  på  hvilkeii 
de  Chalcedonensiska  och  Coustantinopolitanska  mötesbesluten  hade 
qvarblifvit.  Hau  sökte  nämligen  förklara  föreningen  emellan  de  båda 
naturerna  i  Christo  derigenom,  att  han  antog  att  Christi  menskliga 
natur  ej  hade  någon  egen  personlighet,  utan  erhållit  en  sådan  genom 
upptagandet  i  den  gudomliga  natui-ens  gemenskap,  hvadau  han  sade 
att  Guds  Son  förenat  sig  med  menniskonatureu  i  allmänhet  och  ej 
med  densamma  såsom  individuelt  personlig.  Det  innerliga  samman- 
hang, som  härigenom  uppkom  emellan  båda  naturerna  i  Christo, 
uttryckte  Johannes  Daraascenus  genom  ordet  neQL%C0Qri6is.  Följden 
af  detta  genomträngande  var  ett  meddelande  af  gudomliga  egenska- 
per åt  den  menskliga  naturen  (rpojrotj  a.vti8(06bC}g).  Men  häri- 
genom var  den  menskliga  naturen  beröfvad  sin  individuella  personlig- 
het, och  således  var  den  ej  lik  de  öfriga  menniskornas  natur.  Den 
Grekiska  kyrkan  har  ej  efter  Johannes  Damasceni  tid  vidare  ut- 
bildat liiran  om  Guds  menuiskoblitVande. 

I  den  vesterländska  kyrkan  uppstodo  under  medeltiden  stridig- 
heter angående  förhållandet  emellan  Christi  gudomliga  och  menskliga 
natur,  i  det  att  Biskop  Elipa?idus  frå?i  Toledo  och  Felix  från 
Urgella  antogo  tvenne  Guds  Söner,  nämligen  En,  som  af  evighet  är 
född  af  Fadren,  samt  En,  som  var  född  af  Maria  och  som  af  nåd 
blef  adopterad  till  Guds  Son.  Denna  lära,  som  fått  namn  af  Adop- 
tianisn^  Qnm^x  något  om  Nestorianismen.  Den  vederlades  af  i4/(;u/» 
och  förkastades  på  mötet  i  Frankfurt  794. 
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Bland  Scholastikerna  blef  P.  Lombardus  beskyld  för  en  villfa- 
relse, som  fick  namn  af  Kihiiisiii,  och  som  härledde  sig  derifråa 
att  han,  i  likhet  med  Johannes  Damascenus,  antog  att  Christi  mensk- 
liga  natur  ej  hade  personlighet,  hvaraf  han  drog  den  slutsatsen,  att 
den  ej  var  något  för  sig  betraktadt  eller  ej  hade  någon  särskild 
existens  uti  en  bestämd  enskild  form,  samt  att  Gud,  såsom  oförän- 
derlig, derföre  ej  heller  blef  något  då  hau  blef  menniska.  Af  denna 
anledning  ville  Scholastikerna  sedermera  ej  fråukänna  Christus  den 
menskliga  naturens  enskildhet  och  existens,  utan  tillerkände  honom 
denna,  ehuru  blott  i  förening  med  den  gudomliga  naturen.  De  åter- 
gingo  i  allmänhet  till  det  ursprungliga  uppfattandet  af  Christus  så- 
som Gudamenniska,  och  erkände  att  han  såsom  sådan  hade  en  be- 
stämd mensklighet  och  var  menniskoslägtets  urbild.  Sålunda  Johan- 
nes Scotus  Erigena,  Albert  den  store  och  Thomas  frän  Aqui- 
nu?n,  hvilka  uttrycka  Christi  urbildlighet  dermed  att  de  säga,  att 
Christus  är  menniskoslägtets  hufvud  och  representant,  hvarvid  den 
sistnämnde  lärer  att  det  innerliga  förhällande,  som  finnes  emellan 
Logos  och  menniskoslägtet,  har  sin  grund  deruti,  att  det  sednare  är 
skapadt  till  en  afbild  af  den  förra.  Mystikerna  under  medeltiden 
erkände  visserligen  i  allmänhet  Christi  urbildlighet,  men  ingingo  ej 
pä  några  undersökningar  eller  dogmatiska  bestämningar  angående 
menniskoblifvandet,  utan  höllo  sig  förnämligast  till  det  praktiska  mo- 
mentet eller  till  Christus  liti  oss. 

Luther  lärde  att  genom  Guds  menniskoblifvande  den  gudomliga 
och  menskliga  naturen  i  Christo  ingått  en  sådan  förening,  att  ett 
verkligt  meddelande  af  egenskaper  uppkommer,  då  Zvinglius  åter 
tolkade  de  l)ibliska  ställena,  som  handla  om  ett  sådant  meddelande, 
genom  Alloeosis  (permutatio),  d.  ä.  han  ansåg  dessa  ställen  inne- 
hålla ett  talesätt,  hvarigenom  man  om  den  ena  naturen  nyttjar  ord, 
som  egenteligen  tillhöra  blott  den  andra.  Luthers  åsigt  utbildades 
sedan  ytterligare  genom  läran  de  com7mtnicati07ie  idiomatum.  som 
är  upptagen  i  Formula  Concordiae.  Dertill  kom  ock  sedermera  läran 
om  Christi  embeten,  samt  om  hans  förnedrings  och  upphöjelses  till- 
stånd, h vilken  lära  fick  sin  närmare  bestämning  genom  striden  emel- 
lan TUbinger  theolegerna  (Hafienreffer,  Luc.  Osiander,  Theod.  Thum- 
mius,  Melch.  Nicolai),  som  antogo  att  Christus  äfven  under  sin 
förnedring  hade  egt  gudomlig  allraagt,  allestädesnärvarelse  m.  ra., 
men  förborgat  dessa  egenskaper  {'HQVt^ig),  samt  Giessener  tkeologema 
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(Mentzer  och  Feuerborn),  som  pSstodo  att  Cbristus  frivilligt  bortlaggt 
dessa  egenskaper  {xévcaöig). 

Läran  om  Guds  raenniskoblifvande  förblef  hos  de  lutherska  Scho- 
lastikerna  pä  samma  ståndpunkt,  som  den  cgcr  i  Formula  Concor- 
diic,  och  försvarades  emot  Schwen/cfelds  förgudande  af  Christi 
mcnskliga  natur,  Anahaptistenias  doketisra,  Socinianernas  ebioni- 
tism,  samt  Mystikernas  och  Qväkanies  ensidiga  fasthållande  af 
Christus  inom  oss.  Vid  förklarandet  af  föreningen  emellan  bada  na- 
turerna lärde  de  lutherska  Scholastikerna,  att  den  gudomliga  naturen 
dervid  var  activ  och  genomträngde  den  menskliga;  samt,  i  likhet  med 
Johannes  Damascenus,  att  den  menskliga  naturen  saknade  egen  per- 
sonlighet {åvvnoOtadia)  *),  h varvid  den  fick  personlighet  derigenom 
att  den  upptogs  i  den  gudomliga  naturen  (ivvTtoötaöla). 

Yi  hafva  redan  visat  huru  Socimauer/ia  och  den  vulgära 
Rationalismen  opponerade  sig  emot  menniskoblifvandets  möjlig- 
het, i  det  de  pastodo  att  det  oändliga  och  ändliga  ej  kunna  i 
mcnniskoblifvandet  förenas  med  hvarandra  utan  att  bada  derigenom 
förlora  eller  förändra  sitt  väsende.  Vi  hafva  ock  sett  huru  den  filo- 
sofiska Ralionalismen  ville  ombilda  den  historiska  Christus  till  en 
symbol  af  Guds  och  menniskans  enhet.  I  detta  afscende  var,  såsom 
vi  sett,  Kant  stiftare  af  den  praktiskt-moraliska  åsigten,  enligt 
hvilken  Christus  är  Idealet  af  moralisk  fullkomlighet;  Jacobi  och 
Fries  grundlade  den  ideal-ästhetiska  åsigten,  enligt  hvilken  vi 
medelst  fantasien  öfverföra  den  religiösa  känslans  innehall  på  Chri- 
stus, och  skåda  i  honom  förverkligandet  af  den  religiösa  idéen.  Vi 
hafva  äfven  visat  att  Fic/ites,  Sc/iellings  och  Ilegels  pantheistiska 
systemer  ej  hafva  något  rum  för  Christi  historiska  uppträdande,  utan 
lägga  all  vigt  på  idéen  af  Guds  och  menniskans  enhet. 

Vi  hafva  äfven  sett  (se  sid.  144),  att  Schleiermachers  åsigt  om 
Guds  inenuiskoblifvande  ingalunda  är  den  bibliska.  Christus  är  näm- 
ligen, enligt  Schleiermacher,  blott  den  fullkomliga  menniskan,  menui- 
skoslägtets  högsta  utveckling.  Väl  talar  han  om  Christi  tirbildlighet 
och  renhet  från  synd,  och  finner  deruti  Christi  skilnad  från  andra 
menuiskor  samt  hans  gudomliga  värdighet.  Men  han  antager  ej  Christi 
gudom  i  egentlig  mening,  och  utan  detta  antagande  kan  dock  Christi 
urbildlighet  ej  fattas  i  sin  sauna  mening.  En  följd  häraf  är  ock 
att  Schleiermacher  ej  uppställer    någon  theori  om  Guds  uppenbarelse 


*)  Quenstedt,  Theologia  didactico-polemica  III,  pag.  77. 
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i  Christo,  samt  att  han  förkastar  uttrycken  gudomlig  och  mensklig 
natur  och  i  stället  endast  talar  om  urbildlighet  eller  fuUändadt  med- 
vetande ora  Gud  samt  om  historisk  verklighet.  Mera  i  öfverensstäm- 
melse  med  våra  Heliga  Skrifter  afhandlas  menniskoblifvandet  af  Tw€- 
sten  och  Nitzschi  som  för  öfrigt  slutit  sig  till  Schleierraachers  åsigter. 

Förviedlingstkeologien  har  i  allmänhet  den  åsigt  om  menni- 
skoblifvandet, att  det  låg  i  Guds  ursprungliga  skapelseplan,  samt  att 
Gud  således,  oberoende  af  sjnden,  skulle  blifvit  menniska.  Sålunda 
Liebner,  Domer,  Lange  m.  fl,  Äfven  hafva  några  af  dem,  som  för 
öfrigt  höra  till  den  confessionella  dogmatiken,  eller  som,  rättare  sagdt, 
bilda  öfvergången  till  denna,  hyst  samma  åsigt,  såsom  Martensen, 
Granfelt  m.  fl.  Den  Confessioaella  dogmatiken  har  i  allmän- 
het lemnat  detta  föreställningssätt,  samt  anser  Guds  raenniskoblifvan- 
de  vara  föranledt  af  synden.  Sålunda  Tkomasius  och  Philippi, 
af  h vilka  den  förstnämnde  betraktar  menniskoblifvandet  såsom  en 
Guds  Sons  sjelfinskränkning,  hvarigenom  Christus  till  sin  gudomliga 
natur  förnedrade  sig  sjelf,  i  det  han  lemnade  sin  gudomliga  herrlig- 
het  och  magt. 

Bland  sekternas  åsigter  vilja  vi  här  blott  nämna  Irvings,  enligt 
hvilken  Christus  förenat  sig  med  menniskonaturen  sådan  den  var 
efter  fallet,  så  att  äfven  Ghristi  menskliga  natur  var  med  arfsynd 
behäftad,  hvilken  medfödda  syudighet  Christus  dock  ötVervann  och 
utplånade. 

§  22.    Profetian. 

Profetians  begrepp. 

Profetian  i  vidsträcktare  mening  är  uppenbarelsen  i  form 
af  ett  Guds  ord,  som  upplyser  om  uppenbarelsens  handling  och  om 
den  idé,  som  i  denna  framställes.  Såsom  handlingens  under  härleder 
sig  från  den  personlige  Gudens  vilja^  så  härleder  sig  profetian 
från  den  personlige  Gudens  tanke  och  är  såsom  sådan  ett  ut- 
tryck af  hans  sjelfmed vetande  *).  Enligt  ofvaunämnda  vidsträcktare 
begrepp  är  Profetian  ett  Guds  ord,  som  förklarar  uppenbarelsens 
handling  ej  blott  då  den  rörer  det  tillkommande  utan  äfven  då  den 
rörer  det  förflutna  och  närvarande.  I  denna  vidsträckta  bemärkelse 
fattas  ock  ordet  profetia  så  väl  i  Gamla  som  Nya  Testamentet  (Es. 
6;  Rom.  12:  6;   1  Kor.   Ii). 

')  Philippi,  Kirchl.  Glaubenslehre,  I,  p.  40  ff. 
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Om  profetian  gäller  det  som  blifvit  sngdt  om  undret  i  nllraiin- 
liet,  dock  lued  iakttagande  deraf,  att  här  är  fråga  om  en  inverkan  pil 
nienniskans  ande  till  hennes  upplysning.  Likasom  undret  bestar  äf- 
ven  profetian  af  tven/ie  nionientcr,  ett  negativt  moment,  nämligen 
att  ordet,  som  kommer  till  meuuiskan,  ej  kan  härledas  frän  hen- 
nes egen  andeliga  kraft,  samt  ett  poaitivt^  att  detta  ord  hänföres 
till  Gud  säsom  dess  orsak.  Och  såsom  fallet  är  med  undret  i  all- 
mänhet, sä  böra  ej  heller  vid  profetian  det  negativa  och  positiva  mo- 
mentet söndras  frau  hvaraudra;  ty  i  den  händelsen  skulle  profetian 
skiljas  från  sitt  sammanhang  med  uppenbarelsens  innehåll  och  deri- 
genom  förfalskas.  AlVeuså  är  profetian,  likasom  undret,  öfvematur- 
lig,  emedan  den  omedelbart  härleder  sig  från  Gud,  naturlig  eller 
förnuftig,  emedan  den  afser  att  återställa  det  rena  förnuftsinnehållet, 
som  uti  skapelsen  ursprungligen  nedlades  i  menniskans  ande,  emot 
hvilket  den  ock  derföre  ej  kan  strida,  ty  i  den  händelsen  skulle  den  i 
menniskoandens  verld  ej  hafva  något  substrat  för  sin  verksamhet;  slu- 
teligen  kan  ock  profetian  sägas  vara  stridande  emot  naturen  i  det 
hänseende,  att  den  uppträder  emot  det  af  synden  förmörkade  och  vid 
det  ändliga  natursammanhanget  fastade  förnuftet,  hvars  falskhet  den 
vill  öfverviuna. 

Profetians  luöjligliet  och  iiödväudiglict. 

Emot  profetians  möjlighet^  verklighet  och  nödvändighet  hafva 
samma  inkast  blifvit  gjorda  som  emot  undren  i  allmänhet.  Dessa 
inkast  härleda  sig  oftast  från  ett  pauthcistiskt  föreställningssätt,  som 
måste  förneka  en  personlig  Guds  fria  iuverkau  på  menniskoanden. 
(Se  sid.  119  flf.). 

Särskildt  har  man  emot  profetians  objectiva  och  subjectiva 
möjlighet  invändt,  i  förra  hänseendet  att  Gud  ej  kan  meddela  meu- 
uiskan en  fullkomlig  kunskap,  emedan  han  du  måste  omskapa  deu 
ändliga  anden  till  oändlig  eller  tillintetgöra  menniskans  frihet  ');  och 
i  seduarc  hänseendet  att  profetian  störande  intränger  i  menniskans 
tankegång  och  iuskjutes  såsom  något  främmande  bland  de  vanliga 
föreställningarna,  hvarföre  den  ej  kan  af  menniskan  uppfattas.  Här- 
till svaras  först  och  främst^  att  frågan  ej  är  om  någon  fullkomlig 
kunskap,  som  öfverstiger  menniskans  förmåga,  utan  endast  om  en 
kunskap,  som  hörer  till  det  jordiska  lifvet,  och  som  uttryckes  i  bilder 
')  KniQ,  Erziehung  des  Menscheng. ;  se  Sirauss,  Glanbeoalehre,  I,  pag.  261. 
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och  former,  lämpade  efter  menniskans  fattningsförmåga  (1  Kor.  13: 
9 — 12).  Vidare  är  Guds  ords  inverkan  på  menniskans  ande  inga- 
lunda störande  eller  förtryckande.  Profetian  strider  nämligen  ej  emot 
menniskans  sanna  väsende  och  derföre  ingriper  den  ej  förstörande  i 
hennes  inre  eller  underkastar  henne  en  främmande  auctoritet,  som 
hon  af  tvång  måste  erkänna,  utan  den  verkar  påuyttfödande  eller 
förnyande  och  återställande  och  står  af  denna  anledning  väl  till- 
sammans med  menniskans  frihet.  Emot  profetians  subjectiva  möjlig- 
het har  man  ytterligare  invändt  att  menniskan  ej  kan  veta  om  den 
inverkan  hon  erfar  härleder  sig  från  Gud,  ty  för  att  vara  säker  här- 
på måste  hon  först  känna  menniskoandens  förmåga,  så  att  hon  be- 
stämdt  kan  veta  att  den  nämnda  inverkan  ej  har  en  naturlig  från 
hennes  egen  ande  sig  härledande  orsak;  men  emedan  en  sådan  kän- 
nedom är  omöjlig,  så  kan  ock  menniskan  aldrig  veta  om  den  profe- 
tiska inverkan  kommer  frän  Gud:  och  om  hon  äfven  kunde  öfverty- 
gas  att  närande  inverkan  har  en  öfvernaturlig  orsak,  så  kan  hon 
dock  ej  veta  om  den  härleder  sig  från  Gud,  ty  den  kan  hafva  ett 
demoniskt  ursprung  *).  Men  härtill  svaras,  likasom  vid  frågan  om 
undrens  subjectiva  möjlighet,  att  endast  erfarenheten  af  det  lif  och 
den  anda,  som  åtfölja  Guds  ord,  kan  öfvertyga  om  att  detta  ord 
härleder  sig  från  Gud,  sann  att  tron  derföre  är  ett  nödvändigt  vil- 
kor  för  erfarandet  af  profetians  gudomliga  ursprung. 

Hvad  profetians  nödväJidigket  beträffar,  så  följer  denna  af  uppen- 
barelsens nödvändighet.  Om  uppenbarelsen  skulle  blifva  för  menni- 
skan en  verklighet,  eller  uppgå  i  hennes  medvetande,  så  måste  hon 
fritt  tillegna  sig  densamma.  Friheten  hörer  till  menskliga  väsendets 
form.  Menniskan  kan  ej  inifrån  eller  blott  af  och  ur  sig  sjelf  ut- 
vecklas, ty  dä  skulle  lieuues  utveckling  likasom  djurets  ske  på  ett 
instinktartadt  sätt,  utan  hon  måste  såsom  medveten  fritt  ingå  i  sitt 
väsendes  grund  och  tillegna  sig  dess  innehåll  såsom  sitt  eget,  och 
på  samma  sätt  måste  ock  framgent  hela  hennes  utveckling  ske  un- 
der frihetens  form.  Detta  inåtgående,  som  är  all  fri  utvecklings  nöd- 
vändiga vilkor,  är  endast  möjligt  derigenom  att  menniskan  möter 
ett  annat  personligt  väsende,  som  genom  sitt  ord  eller  sin  undervjs- 
niug  väcker  den  menskliga  actualiteten  till  lif  och  verklighet;  och  med 
anledning  häraf  påstå  vi  att  uppenbarelsens  handling,  h varigenom 
Gud    meddelar    sig    åt  menniskan,    alltid  är  åtföljd  af  ett  Guds  ord. 


')  Bretschnekhr,  Dogmnlik,  I,  pag.  \7^}  i. 
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som  förklarar  det  nieddeladi;  eller  låter  detta,  genom  att  gifva  muii- 
uiskans  verksamhet  en  riktning  inåt,  uppj>;"l  uti  medvetandet.  Den 
Fichteska  läran,  att  det  menskliga  Jaget  fordrar  gent  emot  sig  ett 
icke  Jag  för  att  genom  detta  sednare  väckas  till  sjelfmedvetaude, 
är  visserligen  i  ofvannämnda  hänseende  riktig,  men  det  orätta  i  denna 
lura  bestod  dcruti,  att  Fiehte  fattade  icke  Jaget  si^isom  en  sjelfgjord 
skranka  eller  såsom  en  verkan  af  Jagets  egen  activitet  i  stället  för 
att  fatta  det  såsom  en  den  personlige  Gudens  uppenbarelse. 

Profetians  roriiiclla  iitveckliiig. 

Vi  hafva,  såsom  redan  är  nämndt,  tvcnne  stora  Guds  uppen- 
barelschandlingar,  nämligen  skapelsens  och  åtevlösningeus,  och  derföre 
hafva  vi  ock  tvenne  stora  uppenbarelseord,  nämligen  skapelseordet 
och  titerlösningsordet.  Genom  det  förra  uppgick  för  mänskliga 
medvetandet  och  förklarades  skapelsens  handling  såsom  en  fri  act  af 
Guds  faderliga  kärlek.  Detta  med  skapelsen  ursprungligen  förenade 
Guds  ord  förnvades  i  uppehållelsen  och  utgjorde  menniskans  ledning 
på  den  fria  utvecklingens  väg  sä  länge  menniskan  ännu  ej  hade  fal- 
lit i  synd.  Det  Guds  ord,  som  åtföljde  återlösningens  handling,  be- 
stod af  Christi  och  Apostlarnas  vittnesbörd.  Guds  ord  kom  ej 
till  Christus,  ty  han  är  sjelf  Guds  ord  och  vishet  samt  källan  till 
all  Guds  uppenbarelse,  och  hans  ord  är  derföre  Guds  ord  i  egenteli- 
gaste  mening.  Till  Apostlarna  kora  Guds  ord  derigenom,  att  Guds 
anda  lifvade,  upplyste  och  styrde  dera  så,  att  Gud  genom  dem  talade 
till  menniskorna.  Denna  Guds  andas  verksamhet  hos  Apostlarna  får, 
enligt  hvad  redan  blifvit  sagdt,  ej  tänkas  såsom  undertryckande  deras 
frihet,  utan  tvärtom  såsom  förnyande,  upplysande  och  stärkande;  och 
den  är  i  detta  afseende  analog  med  den  Nya  födelse,  som  allt  fram- 
gent i  kyrkan  gifver  det  rätta  förståndet  om  Guds  ord,  ehuru  den 
sednare  visserligen  i  afseende  på  fullkomlighet  och  skapande  förmåga 
är  mycket  olik  den  förra.  Se  vidare  härom  längre  fram  vid  af- 
handlingeu  om  Inspirationen. 

Af  profetians  ofvan  ådagalaggda  nära  sammanhang  med  uppen- 
barelsen följer,  att  formen  för  den  förra  måste  rätta  sig  efter  den 
sednare.  I  Gamla  Testamentet  hade  Gud  ännu  ej  uppenbarat  sig 
såsom  menniska,  och  derföre  kunde  han  ej  heller  med  menniskorna 
ingå  en  förening,  hvarigenom  han  kunde  inifrån  omskapa  dem  eller 
göra  deras    hjertan    till    sin    fria  boning.     Nya  födelsen  och  Inspira- 


158  8  22.     Profetian. 

tionen  i  deras  Nytestamentliga  gestalt  funnos  ej  ännu,  ty  Guds 
menniskoblifvande,  hvilket  allena  kan  dem  förmedla,  hade  ännu  ej 
framträdt.  Af  denna  anledning  kom  profetians  ord  till  raenniskorna 
i  Gamla  Testamentets  tid  mera  på  ett  yttre  sjitt,  säsom  genom 
Theofanier,  englaiLppenbarelser,  stävimor  frän  himmelen,  dröm- 
mar eller  andra  yttre  underbara  företeelser.  Dock  redan  i  Gamla 
■Testamentets  tid  uppenbarade  sig  Gud  på  ett  mera  innerligt  sätt, 
nämligen  i  den  profetiska  visionen,  då  han  förenade  sig  med 
människans  ande  och  genom  en  inre  bild  och  ett  inre  ord  förkunna- 
de sina  rådslut.  Men  dervid  var  dock  menniskoanden  ett  mera 
passivt  verktyg  för  Guds  uppenbarelse;  den  var  i  ekstas  och  sponta- 
neiteten  var  dervid  i  större  eller  mindre  grad  tillbakaträngd.  Först 
sedan  Gud  blifvit  menniska  i  Christo  Jesu  kunde  hans  anda  så  ge- 
nomtränga menniskorna,  att  de  kunde  blifva  dess  sjelfständiga  orga- 
ner;  först  då  kunde  Guds  ord  i  menniskans  ande  tala  till  henne  utan 
att  hon  derigenom  försattes  utom  Sig,  På  det  fullkomligaste  skedde 
detta  genom  den  Nytestamentliga  Inspirationen  hos  Apostlarna,  hvar- 
om  längre  fram. 

Föriitsiigelsen. 

Ett  särskildt  slag  af  profetian  är  förutsägelsen  (vaticinium),  då 
Gud  genom  sitt  ord  uppenbarar  för  menniskan  framtida  tilldragelser, 
hvilka  hon  af  sig  sjelf  ej  kan  förutse.  Det  egenteliga  föremålet  för 
förutsägelsen  eller  för  profetian  i  inskränkt  mening  är  detsamma 
som  för  uppenbarelsen,  och  således  efter  syndens  uppkomst  Guds 
menniskoblifvande  i  Christo  och  återlösningen  genom  honom.  Eme- 
dan detta  profetians  innehåll  ej  var  ursprungligen  nedlagdt  i  ska- 
pelsen, utan  föranleddes  genom  synden,  och  derföre  hade  sin  grund 
uti  en  Guds  från  skapelsen  skilda  handling,  så  kunde  ej  något  mensk- 
ligt  förstånd  af  sig  sjelft  utan  Guds  särskilda  uppenbarelse  förutse 
detsamma,  och  härigenom  skiljer  sig  profetian  i  inskränkt  mening 
från  hvaije  blott  mensklig  förutsägelse,  som  alltid  grundar  sig  pä 
aning,  gissning  eller  beräkning. 

Om  förutsägelsens  möjlighet  gäller  i  allmänhet  hvad  som  förr 
blifvit  sagdt  om  undrets  och  profetiafis  i  vidsträckt  mening. 
Särskildt  har  emot  denna  möjlighet  blifvit  invändt,  att  förutsä- 
gelsen har  sin  grund  i  Guds  förutseende  af  händelserna,  men  att 
af    detta    förutseende    måste    följa    en    hård    fatalism^    emedan   allt 


Föratsägclscn.  159 

som  Gud  förutser  måste  inträflfa.  Härtill  svaras  först  och  främst 
att  för  Gud  finnes  i  egentelig  mening  ingen  framtid  och  derförc  ej 
heller  något  förutsende,  utan  en  åskådning,  enligt  hvilken  alla  hän- 
delser äro  för  honom  närvarande.  Vidare  är  det  väl  sannt  att  en 
högre  nödvändighot  måste  uppenbara  sig  i  Guds  rådslut;  men  den 
som  sammanblandar  denna  nödvändighet  med  fatalism  står  ännu  pä 
naturreligionernas  ståndpunkt.  Såsom  natursammanhanget  på  denna 
ståndpunkt  är  en  död  mechonisra,  så  är  äfveu  det  sammanhang,  som 
uppenbarar  sig  i  historien,  ett  fatum,  eller  en  bestämdhet  utan  fri- 
het och  personligt  lif.  Älen  genom  uppenbarelsen  har  Guds  fria 
personliga  väsende  framträdt  för  raenniskorna,  hvarigenom  naturnöd- 
vändigheten upplöst  sig  uti  en  personlig  Guds  skapande  och  uppe- 
hållande verksamhet,  och  fatura  i  Guds  försyn.  Genom  denna  sed- 
nare  är  Guds  allseende  öga  alltid  närvarande  i  händelsernas  kedja,  i 
menniskornas  öden  och  handlingar,  utan  att  derigenom  medelst  en 
blind  nödvändighet  utstaka  dem,  ty  här  herrskar  den  högsta  frihet, 
som  bekräftar  menniskans  frihet.  Men  denna  Guds  frihet  bör  dock 
ingalunda  förblandas  med  godtycke.  Uti  den  sanna  friheten  finnes 
intet  godtycke,  ty  fri  är  endast  den,  som  bestämmes  af  sitt  eget  vä- 
sende, då  godtycket  äter  är  frihet  från  hvarje  bestämuingsgrund. 
Gör  man  godtycket  herrskande  hos  Gud,  så  blifver  en  orduingslös, 
af  intet  bestämd,  slump  allrådande,  och  man  har  då  nedsjunkit  från 
uppenbarelsens  ståndpunkt,  ^os  Gud  äro  frihet  och  nödvändighet 
förenade,  och  derigenom  uteslutes  så  väl  fatura  som  slumpen  från 
Guds  verksamhet. 

Hvad  förutsägelsens  nödvändighet  beträffar,  så  har  denna  sin 
grund  i  uppenbarelsen  och  dess  nödvändiga  sammanhang  med  reli- 
gionen. För  den  sednare  såsom  enhet  af  tanke,  vilja  och  känsla, 
är  det,  såsom  vi  redan  sett,  nödvändigt  att  tro  på  Gud,  älska  ho- 
nom och  hoppas  på  saligheten  i  hans  gemenskap.  Hoppet  hörer 
till  religionens  väsende,  och  derföre  måste  i  hvarje  religion  finnas  ett 
profetiskt  element.  Då  nu  Gud  genom  den  speciella  uppenbarelsen 
vill  frälsa  menniskorna  från  synden  och  återupprätta  den  sanna  reli- 
gionen, så  måste  han  ock  derföre  för  hoppet  profetiskt  framställa 
det  mål,  till  hvilket  denna  uppenbarelse  syftar,  nämligen  Guds  Sons 
menniskoblifvande  och  frälsningen  genom  honom.  Då  uppenbarelsen 
framträder  såsom  historia,  så  måste  derföre  i  dess  historiska  utveck- 
ling hvarje  förberedande  moment  blifva  profetiskt  med  afseeude  på 
uppenbarelsens    mål.     Häraf    är    klart  att  den,  som  ej  antager   Guds 
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uppenbarelse  i  Christo  såsom  uppenbarelsens  mål,  eller  anser  den 
vara  hvarken  möjlig  eller  nödvändig,  måste  äfven  förkasta  den  chri- 
steliga  förutsägelsen  samt  förneka  dess  verklighet.  Derifrän  härleda 
sig  de  godtyckliga,  mot  all  sund  exegetik  stridande  rationalismens 
påståenden,  att  piofetiorua  äro  vaticinia  post  eve7ituni  eller  ock  blott 
menskliga  gissningar,  eller  att  de  syfta  blott  på  tilldragelser  för  den 
tid,  dä  de  upptecknades,  eller  att  de  endast  uttrycka  en  viss  likhet 
emellan  tilldragelser  *).  Med  auledaiug  häraf  gäller  om  förutsägelsen 
det  som  blifvit  sagdt  om  undret,  att  den  ej  kan  bevisa  uppenbarel- 
sens gudomliga  ursprung  för  andra  än  dem,  som  låta  uppenbarelsens 
gudomliga  anda  verka  på  sig;  men  för  dessa  ega  visserligen  förutsä- 
gelserna ett  stort  apologetiskt  värde,  emedan  de  bevisa  uppenbarel- 
sens inre  systematiska  sammanhang.  Afven  äro  förutsägelserna,  lika- 
som undren  i  allmänhet,  tjenliga  att  väcka  uppmärksamhet  pä  uppen- 
barelsen och  derigenom  förbereda  tron  på  dess  gudomliga  ursprung. 

Man  har  fordrat  att  förutsägelserna  skola  med  bestämdhet, 
klarhet  och  visshet  framställas,  och  då  man  trott  sig  sakna  dessa 
egenskaper,  så  har  man  derigenom  hemtat  anledning  att  förneka 
profetiornas  verklighet.  Men  profetiorna  äro  visserligen  i  allmänhet 
framställda  med  full  visshet  att  de  skola  i  framtiden  inträffa,  och 
detta  har  sin  grund  i  Guds  närvaro  hos  den  profeterande.  Angående 
förutsägelsens  bestämdhet  och  klarhet  åter,  må  man  betänka  att 
profetiorna  i  detta  fall  rätta  sig  efter  uppenbarelsens  historiska  fram- 
trädande och  följa  dess  utveckling,  så  att  bestämdheten  och  klarheten 
framträda  i  samma  mån  som  uppenbarelsen  i  sin  utveckling  fram- 
skrider mot  sitt  mål.  Äfven  hörer  till  förutsägelsens  charakter  att  i 
det  närvarande  och  mindre  aflägsna  på  ett  perspektiviskt  sätt  skåda 
förutsägelsens  och  uppenbarelsens  aflägsna  mål,  hvarigenom  ofta 
dunkelhet  synes  uppkomma.  Med  anledning  af  profetiornas  näranda 
sammanhang  med  uppenbarelsen  indelas  Gamla  Testamentets  profe- 
tior uti  Grundprofetior,  som  förekomma  i  de  första  historiska  böc- 
kerna, och  sammanhänga  med  det  Israelitiska  folkets  äldsta  historia, 
samt  handla  hufvudsakligen  om  att  Abrahams  efterkommande  skulle 
under  Guds  ledning  besitta  det  förlofvadc  landet,  och  der  uppblom- 
stra till  en  theokratisk  stat;  Riksprofetior,  som  förekomma  hos  Pro- 
feterna under  Konungarnas  tid,  och  handla  om  det  theokratiska  ri- 
kets fulländning  genom  Messias;  samt  Bildprofetior,  som  förekomma 


')  Strauss,  Glaubeuslehrc,  I,  §§   15,   IG. 
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i  ITa"-io"Tafa,  och  som  framställa  frälsningen  genom  Mcssias  under 
de  bilder,  som  hafva  sin  grund  i  det  subjcctiva  troslifvet.  I  Nya 
Testamentet  syfta  rrofctionia  pä  fulliiudningon  af  Jesu  frälsnings- 
verk, pS  Jesu  återkomst,  de  dödas  uppståndelse,  yttersta  domen  och 
det  eviga  lifvet  hos  Gud  i  himmclcn. 

Till  det  profetiska  förestullningssiittet  hänföra  vi  ock  Typerna, 
som  iiro  pä»visst  sätt  en  förening  af  handlingens  och  ordets  under. 
Typerna  äro  personor  (personaltyper),  inrättningar  eller  tilldragelser 
(realtyper),  som  stå  i  så  nära  sammanhang  med  uppenbarelsen,  att 
de  i  förväg  framställa  en  bild  af  eller  äro  förebilder  till  uppen- 
barelsens mål.  De  äro  ett  slags  förutsägelse,  som  skiljer  sig  från 
profetian  i  inskränkt  mening  deruti,  att  då  den  sednarc  sker  genom 
ord  sker  den  förra  genom  sak.  De  hafva  ock  derföre  samma  nöd- 
vändighet som  profetian.  De  skilja  sig  från  Symbolen  deruti,  att  i 
denna  sednare,  som  äfven  är  en  bildlig  föreställning  af  en  idé,  ingår 
ej  något  /"i^rebildligt. 


§  23.    Den  historiska  atveckiingen  af  Profetians  begrepp. 

Med  Profet  N33  förstås  i  den  Heliga  Skrift  den  som  vet  med 
sig  att  han  är  förkuunare  af  Guds  ord  och  budskap  till  menniskor- 
na;  och  sättet,  på  hvilket  Gud  meddelade  Profeten  detta  ord  beteck- 
nades med  Ingifvelne  (Ezech.  2:  8;  3:  3),  för  att  framhålla  dess 
objectivitet.  Då  nu  begreppet  af  Profetia  i  vidsträcktare  mening 
på  det  närmaste  sammanhänger  med  Skrift-inspirationsbegreppet,  så 
vilja  vi  spara  den  historiska  framställningen  af  förstnämnda  begrepp 
till  dess  vi  komma  till  afliandlingen  om  den  Heliga  Skrift;  och  här 
vilja  vi  blott  sysselsätta  oss  med  den  historiska  utvecklingen  af  Pro- 
fetians i  inskränktare  mening,  eller  af  Förutsägelsens,  begrepp. 

Gamla  Testamentet  är  uppfyldt  af  förutsägelser,  och  vi  behöfva 
för  att  bevisa  detta  eudast  hiinvisa  till  Profeternas  skrifter.  I  Nya 
Testamentet  omtalas  bestämda  förutsiigelscr  både  af  Herren  sjelf  och 
af  hans  Apostlar.  Men  i  våra  heliga  Skrifter  fraraställes  ej  någon 
beskrifning  på  förutsägelsen  eller  någon  utveckling  af  dess  begrepp. 

Ehuru  kyrkolärarena  i  äldre  tider  icke  med  noggrannhet  be- 
stämde den  profetiska  förutsägelsens  begrepp,  så  aktade  de  dock 
ganska    högt    det    bevis    för    uppenbarelsens  gudomlighet,  som   hem- 
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tas  från  profetiorna.  Sålunda  Bar7iabas,  Justinus  Martyr,  Cy- 
prianus.  Origenes  skilde  först  emellan  bevisen,  som  hemtas  från 
profetiorna,  och  bevisen,  som  hemtas  från  undren,  och  kallade  de  förra 
för  andans  och  de  sednare  för  kraftens  bevis  samt  föredrog  de 
förra  framför  de  sednare,  och  denna  åsigt  var  i  allmänhet  sedan 
rådande  hos  de  äldre  kyrkolärarena,  med  undantag  af  vimo/>2M.9  *).  För 
att  skilja  de  demoniska  och  de  gudomliga  profetiorna  fråu  hvarandra 
antogo  de  äldre  kyrkolärareua  Profetens  rena  och  heliga  charakter 
samt  förträffligheten  af  den  lära  han  förkunnade  såsom  de  sednares 
utmärkande  kännetecken.  Sålunda  Origenes  och  Eusebius  från 
Cäsarea  ^).  Uti  profetiorna  sökte  Tertullianus  ett  bevis  för  en- 
heten af  Gamla  och  Nya  Testamentet  emot  Gnostikerna.  För  öfrigt 
betraktade  man  ej  profetiorna  i  deras  historiska  sammanhang  och 
utveckling,  utan  man  ansåg  dem  i  allmänhet  endast  såsom  enstaka 
förutsägelser.  Såsom  sådana  har  Eusebius  betraktat  dera  i  den 
samling  han  gjort  af  dem  i  apologetiskt  ändamål  i  sin  Bvay yskiyir] 
dnoö si^ig.  Då  vid  framställandet  af  profetiornas  enskilda  drag 
Nya  Testarnentets  Messiasbild  ej  alltid  till  alla  delar  inträffade  med 
Gamla  Testamentets,  så  hjelpte  man  sig  genom  allegorisk  tolkning. 
Sålunda  Origenes,  Chrysostomus  och  äfven  Augustinus.  I  mot- 
sats häremot  uppträdde  den  Antiochenska  skolan  med  sin  historiska 
tolkningsmethod,  som  dock  stundom  urartade  till  förnekande  af  många 
bland  de  Messiauska  profetiorna.  Sålunda  hos  Theodor  från  Mop- 
suestia. 

Under  medeltiden,  då  få  orsaker  funnos  som  föranledde  till  för- 
svar och  bevis  för  uppenbarelsens  gudomlighet,  och  Apologetiken 
dessutom  var  mindre  riktad  mot  Judarne  än  mot  Muhamedanerna, 
saknades  anledningar  till  någon  utveckling  af  läran  om  profetiorna. 
Bland  de  Apologeter,  som  under  medeltiden  beropade  sig  på  profetiorna, 
må  nämnas  Hieronymus  Savonarola  (f  1498)  och  Marsilius  Fi~ 
cinus  (t  1499). 

Den  äldre  protestantiska  Theologien  autog  visserligen,  i  likhet 
med  kyrkofäderna,  profetiorna  såsom  bevis  för  christendomens  gu- 
domliga ursprung  i  allmänhet;  men  den  lade  dessutom  synnerlig 
vigt  pä  dem  såsom  bevis  för  de  christna  troslärornas  sanning.  Den 
mångartade    allegoriska    utläggning,    som    de    äldre  kyrkofäderna  be- 
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gagnade  vid  profetionia,  förkastades  af  vara  iildrc  dogmalici,  i  det 
dessa  antogo  jenite  den  bokstafiiga  tolkningen  blott  en  enda  enkel, 
pä  det  andeliga  syftande  utläggning.  Dock  utbildade  sig  tidigt  iifven 
ett  typiskt  föreställningssätt  ora  profetiorna,  som  syftade  derpä,  att 
Profeten  i  tilldragelser,  sora  intriiffade  under  hans  tid,  säg  en  förebild 
af  framtida  händelser;  och  enligt  denna  äsigt  förklarades  flera  Messi- 
auska  profetior  af  Calvin,  af  Fauslus  Socinus  och  Hugo  Grotius. 

I  följd  af  de  chiliastiska  sympatliier,  som  herrskade  i  Speners 
skola,  utbildades  i  densamma  en  mera  realistisk  utläggning  af  pro- 
fetiorna. Dessutom  utgick  frän  den  Coccejanska  foederalmethoden 
ett  försök  till  en  historisk  coiistruction  af  de  messianska  profetiorna 
genom  den  sä  kallade  profetiska  theologien.  Härigenom,  men 
synnerligast  genom  den  Wolfiska  filosofien,  uppkommo  hos  de  lutherska 
dogmatiei  mera  noggranna  bestämningar  angående  profetiorna  och 
deras  väsende,  hvarigenom  de  skildes  frän  aning  (pnesensio,  divinatio) 
och  spådomskonst  (hariolatio). 

Sedermera  bestriddes  profetiornas  möjlighet  af  Spilioza,  lin  fil  e, 
Voltaire,  m.  fl.,  samt  i  allmänhet  a^  Deiiterne  med  samma  grunder  som 
undrens  möjlighet  blifvit  bestridd.  Genom  inflytelse  härifrån  föranleddes 
de  rationalistiska  theologerna  att  förkasta  profetiorna,  i  det  de  gjorde 
dem  antingen  till  vaticinia  post  eventuvi,  eller  ansägo  dem  vara  i 
Nya  Testamentet  framhållna  blott  såsom  vissa  likheter,  som  för  upp- 
byggelse  skull  användas.  Sålunda  Eckermail  m.  fl.  De  suprana- 
turalistiska  theologerna  använde  dera  åter  blott  till  bekräftelse  af  läran, 
oeh  betraktade  dem  endast  med  hänsyn  härtill,  och  ej  såsom  delar 
af  en  historisk  organism. 

Bengel  var  egenteligen  den  förste  som  satte  profetiorna  i  sam- 
manhang med  en  organisk-historisk  åskådning  af  uppenbarelsen;  äf- 
vensom  han  hänvisade  på  den  profetiska  åskådningens  typiska  cha- 
rakter,  att  likasom  i  perspektiv  skåda  uppenbarelsens  aflägsna  mål.  I 
hans  fotspår  gick  Crusius.  Af  sednare  tiders  theologer  har  Heng- 
stenherg  i  sina  verk  Gamla  Testamentets  Christologie,  samt  i  sin 
Commentar  öfver  de  Messianska  profetiorna  {2  Vpl  1854 — 1857), 
visat  sig  vara  tiilgifven  de  äldre  protestantiska  dogmatikernas  theori 
ora  profetiorna  i  det  hänseende,  att  han  vill  ur  Gamla  Testamentet 
bevisa  christendomens  grunddogmer.  Äfven  är  han  tiilgifven  det 
symboliska  tolkningssättet.  Hengstenberg  betraktar  den  concreta  ge- 
stalt, i  hvilken  det  profetiska  innehållet  framträder,  såsom  något 
mindre  väsendtligt,  såsom  en  blott  omklädnad  för  idéen;  samt  lägger 
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all  vigt  på  det  allmänna  eller  på  de  stora  profetiska  idéerna.  I 
detta  afseende  liknar  han  Schleiermacker;  men  emellan  dera  är 
dock  den  stora  åtskilnaden,  att  då  den  sednare  ser  uti  dessa  idéer 
blott  judiska  begrepp^  sä  ser  Hengstenberg  i  dem  den  gudomliga 
verldsregcringens  eviga  lagar.  Men  derigenom  att  han  fattar  profe- 
tiornas innehåll  mera  i  dess  allmänhet,  har  han  blifvit  förledd  till 
den  ensidigheten  att  lägga  mindre  vigt  på  profetiornas  historiska 
charakter  att  framställa  verkliga,  i  framtiden  inträfiPande,  Härskildta 
historiska  tilldragelser.  Ilofmann  sätter  i  sitt  verk  Weiamgung 
mid  Erfilllung,  1841,  1844,  profetiorna  i  sammanhang  med  fräls- 
ningshistorien såsom  ett  organiskt  helt  betraktad.  Dervid  påstår  han 
att  Profeterna  sjelfva  icke  syfta  med  sina  förutsägelser  på  något  annat 
än  på  den  till  frälsniugshistorien  hörande  sak  (person,  institution  eller 
tilldragelse),  som  på  den  tid  profetian  förkunnades  var  en  förebild 
af  deu  kommande  frälsningens  facta,  men  att  profeterna  ej  directe 
med  sina  förutsägelser  syfta  på  eller  förkunna  det  tillkommande;  och 
att  om  detta  sker,  så  sker  det  medvetslöst,  så  att  förutsägelsen 
stundom,  utan  Profetens  medvetande  derom,  syftar  på  det  som  komma 
skall.  Sådana  preludier  förekomma,  enligt  Hofmanns  tanke,  ej  blott 
i  Gamla  Testamentet  utan  äfven  öfverallt  i  historien.  Man  kan  dock 
lätteligen  finna  att  detta  begrepp  af  profetian  ingalunda  motsvarar  de 
i  den  Heliga  Skrift  förekommande  och  med  fullt  medvetande  uttalade 
förutsägelserna.  Nitzsch  och  T  w  est  en  definiera  profetian  såsom  en 
på  inre  åskådning  af  de  gudomliga  rådsluten  grundad  framställning 
af  Guds  rikes  framtid,  hänvisande,  enligt  det  teleologiska  betraktelse- 
sättet, på  den  gudomliga  frälsningsekonomiens  fulländning.  Likasom 
Schleiermacher  göra  de  dervid  afseende  förnämligast  på  det  all- 
männa, hvilket  Nitzsch  så  framhåller,  att  han  ej  medgifver  att  i 
Gamla  Testamentet  finnas  några  andra  förutsägelser  ora  historiska 
tilldragelser  i  Nya  Testamentet,  än  de  som  äro  i  Typer  förebildade  '). 
Typer  förekomma  ofta  i  den  Heliga  Skrift.  Sålunda  anser  Chri- 
stus  kopparormen  såsom  en  typ  för  den  korsfäste  Menniskosonen 
(Joh.  3:  14),  Jonas  såsom  typ  för  hans  vistande  i  grafvcn  (Matth. 
12:  40),  de  frommas  i  Gamla  Testamentet  och  synnerligast  Davids 
öden  såsom  typer  till  hans  förnedring  och  upphöjelse  (Luc.  24,  27, 
44;  Matth.  26:  24,  54,  56;  Joh.  13:  18;  17:  12).  Apost.  Paulus 
anser  Adam  vara  en  Tvnog  till  deu  tillkommande  Adam  (llom.  5:  14), 
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samt    betraktar    hela    den    judiska  llitiialciiltcn    såsom  cii  öxia  roiv 
fiskkoVTCOV  (Kol.  2:    17). 

I  don  äldsta  kyrkan  användes  den  typiska  utläggningen  ofta 
p;1  ett  regcUöst  och  godtyckligt  sätt.  Sålunda  hos  Bantahns^  Ju- 
stimia  Martyr,  Origenes,  AinbroHius  och  Ililarius.  Auguståms 
satte  dock  nSgra  skrankor  för  denna  godtycklighet.  De  äldre  kyr- 
kolärarena  räknade  i  allmänhet  Typerna  till  Allegorien.  Tfieodor  frän 
Mopsitestia  förkastade  typerna. 

Under  medeltidens  Scholastik  åtskilde  man  i  allmänhet  fyra  olika 
sätt  för  interpretationen,  nämligen  det  historis/ca,  det  allegoriska, 
hvartill  Typen  räknades,  det  tropologiska  eller  den  ethiska  och 
paränetiska  användningen,  samt  det  anagogiska,  enligt  h vilket  ord 
och  saker  syfta  på  det  eviga  lifvet. 

lleformatorerna  förkastade  den  under  medeltiden  vanliga  använd- 
ningen af  den  allegoriska  tolkningen  säsora  bevisningsmedel;  äfven- 
som  de  mycket  inskränkte  dess  bruk.  Derigenom  fördes  man  att 
göra  en  bestämd  ätskilnad  emellan  Typ  och  Allegori.  Gerhard, 
följande  härutinnan  den  nederländske  theologcn  II  tv  et  un ,  införde 
denna  skilnad  i  den  lutherska  dogmatiken.  Sedermera  framställdes 
läran  om  de  historiska  typerna  af  Glassius  i  hans  Philologia  Sacra. 
Då  genom  CoccejtiS  den  allegoriska  och  typologiska  interpretationen 
erhöll  en  allt  för  stor  utsträckning  i  den  Eeformerta  kyrkan,  så  an- 
togo  de  lutherska  Scholastici  af  fruktan  för  missbruk  i  denna  del, 
såsom  vi  redan  nämnt,  endast  en  dubbel  mening  i  den  Heliga 
Skrift,  hvarvid  de  ansågo  den  bokstafliga  meningen  vara  den  egen- 
teliga,  samt  den  mystiska  och  typologiska  endast  en  användning 
af  denna.  Sålunda  Caloo  m.  fl.  Pietifi/iien  lade  åter  vigt  på  den 
djupare  skrifttolkningen,  och  Joachim  Lange  utgaf  i  detta  hänse- 
ende ett  typologiskt  verk. 

Genom  Bengel  och  hans  skola  erhöll  läran  om  typerna  en 
djupare  grundläggning.  Typerna  ansågos  af  honom  såsom  hörande 
till  eharakteren  af  Gamla  Testamentets  ekonomi,  son;  är  förebildande; 
och  de  betraktades  såsom  enskilda  delar  af  en  organiskt  sig  utveck- 
lande lliksanstalt,  i  hvilken  hvarje  tidigare  moment  hänvisar  på  det 
sednare.  Ibland  luans  anhängare  märke  vi  Ph.  Hiller  samt  Aiig. 
Crusius,  den  förre  känd  för  sitt  verk  Neues  System  aller  Vor- 
hilder  Christi  im  Alt.  Testarn.  1758,  den  sednare  för  sina  Hypo- 
mnemata  Theol.  propheticm  1764 — 1778.  Rationalisterna  miss- 
kände helt  och  hållet  Typernas  betydelse  och  ansågo  dem  blott  såsom 
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en  subjectiv  parallelisering  eller  såsom  accommodation.  Sålunda  Soci- 
nia?ierna,  Clericjis,  Semler,  Henke  m.  fl.  Mickaeiis  förblandar 
i  sitt  verk  Entwurf  der  typischen  Gottesgelahrtheit,  175  2,  det 
symboliska  och  typiska. 

I  nyare  tider  har  Typiken  åter  kommit  till  erkännande.  De 
Wette  kallar  hela  Gamla  Testamentet  en  Typ  till  det  som  komma 
skulle;  och  framställningarna  angående  det  typiska  af  Beck,  Uof- 
mann,  Delilzsch,  Kurtz  och  Auberlen  hvila  på  samma  grund 
som  Bengels  åsigter;  hvarvid  dock  anmärkes  att  Hofraann  i  många 
fall  afviker  frun  det  bibliska  föreställningssättet.  Ed.  Böhmer  har 
ock  1855  skrifvit  en  afhandling  Zur  biblischen  Typik,  der  han 
utgår  från  den  allmänna  utvecklingslagen  att  det  högre  utvecklar  sig 
ur  det  lägre,  så  att  det  sednare  blifver  typiskt  i  förhållande  till  det 
förra. 


§  24.    Uppenbarelsens  förhållande  till  förnuftet. 

I  nära  sammanhang  med  inkasten  mot  uppenbarelsens  och  un- 
drens möjlighet  stå  dessa  tilldragelsers  förhållande  till  förnuftet,  ty  de 
nämnda  inkasten  från  Deismens  och  Pantheismens  sida  hafva  utgått 
från  den  förutsättningen,  att  uppenbarelsen  och  undren  strida  emot 
förnuftet.  I  detta  afseende  säger  Spinoza:  det  som  är  emot  na- 
turen är  emot  förnuftet,  men  det  som  är  emot  förnuftet  är  i 
sig  sjelf  motsägande  ock  måste  derföre  förkastas  *). 

Vid  bedömande  af  förnuftets  förhållande  till  uppenbarelsen  synes 
det  först  och  främst  nödigt  att  afgöra  hvad  som  menas  med  för- 
nuft. Utan  att  här  inlåta  oss  på  filosofiska  undersökningar  vilja  vi 
blott  närana,  att  vi  med  förnuft  mena  meuniskans  förmåga  att  med 
sin  tanke  uppfatta  samt  utveckla  det  öfversinnliga  (idéerna).  Man 
har  skilt  emellan  förnuftet  såsom  förmåga  af  idéer  och  förståndet 
såsom  färdigheten  att  döma  och  sluta.  En  sådan  skilnad  kan  visser- 
ligen göras,  dock  endast  under  medvetande  att  man  då  söndrat  det 
som  i  verkligheten  hörer  tillsammans;  ty  utan  förståndet  vore  för- 
nuftet beröfvadt  sin  åtskiljande  förmåga,  och  utan  förnuftet  vo'rc 
förståndet  beröfvadt  den  högre  enhet,  som  lefver  i  den  logiska  formen. 
Vidare  är  framför  allt  nödigt  att  ihågkomma  att  tanken  ej  får 
fattas  såsom  en  yttring  af  andens  lif,  som  är  söndrad  från  viljan  och 
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kiinslan,  utan  att  den  mastc  uppfattas  säsom  vaiaiulc  pii  det  närma- 
ste med  dessa  förenad,  sä  att  den  är  utgången  frän  andens  enhet. 
Uti  denna  enhet  är  tanken  en  trogen  afbild  af  raenniskans  andelif. 
Sådant  detta  andelif  är  i  dess  grundriktning,  sädan  är  ock  mcnni- 
skans  tankegång  till  sin  grund.  Den  nödvändighet,  som  tinnes  i  för- 
nuftslagarna, är  ock  dcrföre  ingalunda  blott  abstract  logisk  utan  en 
lifvets  nödvändighet.  Väl  kan  man  i  hvarje  system  betrakta  sjclfva 
den  systematiska  formen  såsom  något  för  sig,  och  bedömma  densamma 
efter  logikens  reglor,  eller  efterse  om  ur  den  uppställda  principen 
allt  framgår  med  logisk  conseqvens;  men  vill  man  bedöma  sjelfva 
principen,  ur  hvilken  allt  framgår,  vill  man  se  på  sanningen  och 
falskheten  af  den  grundåsigt,  som  från  början  till  slut  genomgår  sy- 
stemet, då  måste  mau  lemna  den  abstracta  dcductiouens  gebit  och 
biträda  det  verkliga  lifvets  område.  Den  grundåsigt,  som  råder  på 
uppenliarelsens  ståndpunkt,  och  som  genomgår  alla  tankesystem,  som 
tillhöra  densamma,  är  äsigten  om  en  i  skapelsen  grundad  genom  syn- 
den förlorad  men  genom  uppenbarelsen  återupprättad  gemenskap  med 
en  personlig  Gud.  I  motsats  häremot  råder  i  alla  tankesystem,  som 
ej  stå  på  uppenbarelsens  ståndpunkt,  åsigten  om  Gud  såsom  ingån- 
gen i  verldsutvecklingen.  Denna  motsats  är  i  sin  grund  lifvets,  eller 
motsatsen  emellan  ett  andelif,  som  hängifvit  sig  åt  en  personlig 
Guds  vilja,  och  ett  andelif,  som  hängifvit  sig  åt  verlden,  naturen 
och  det  raenskliga  Jaget  i  deras  falska  sjelfsländighet.  Ett  förnuft, 
som  är  ett  uttryck  af  det  seduare  lifvet,  måste  derföre  genom  den 
princip,  som  genomgår  hela  dess  tankegäng,  antingen  förkasta  uppen- 
barelsen eller  förvandla  den  till  en  naturnödvändighet;  och  af  denna 
anledning  måste  detta  förnuft  strida  emot  ett  förnuft,  som  är  en  tolk 
af  det  andelif,  som  hängifvit  sig  åt  den  personlige,  i  uppenbarelsen  sig 
manifesterande.  Gudens  gemenskap.  Häremot  har  man  invändt,  att 
förnuftet  är  i  sig  sjelf  ett  och  derföre  lika  för  alla  menniskor,  samt 
att  det,  såsom  sådant,  innehåller  vissa  allmänna  idéer  om  Gud,  sedlig 
frihet  m.  m.,  hvilka  hos  alla  bilda  den  regel,  efter  hvilken  de  kunna 
pröfva  uppenbarelsen;  samt  att  det  derföre  ej  kan  finnas  ett  förnuft 
hos  den  ena,  som  motsäger  förnuftet  hos  en  annan  ').  Härpå  svaras, 
att  förnuftet  till  sitt  san?ia  väsende  visserligen  är  ett  och  lika  för 
alla;  men  att  det,  genom  att  vända  sig  från  gemenskapen  med  en 
personlig  Gud,  all  sannings  källa,  och  hängifva  sig  ut  verlden,  naturen 


')  Bretschneider,  Dogmatik  I,  p.  154 — 157. 
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och  det  menskliga  Jaget,  affallit  från  sitt  sanna  väsende  och  blifvit 
ofuniuft;  och  i  detta  afseende  skilde  våra  äldre  dogmatici  emellan 
menskliga  förnuftet  före  och  efter  syndafallet,  och  sade  om  det  förra 
att  det  ej  strider  emot  den  gudomliga  uppenbarelsen,  men  om  det 
sednare  att  detsamma  ganska  ofta  strider  deremot.  Så  Gerhard  och 
Quenstedt  med  flera:  hvarvid  man  dock  må  anmärka,  att  detta  affall 
ej  någonsin  kan  gå  så  långt  att  förnuftets  sanna  väsende  helt  och 
hållet  skulle  tillintetgöras,  hvarföre  ock  äfveu  hos  det  mest  förblin- 
dade förnuft  måste  finnas  åtminstone  en  aning  om  en  personlig  Gud 
och  gemenskapen  med  honom.  Den  som  förnekar  det  olVanuämnda 
syndens  inflytande  på  tanken,  skiljer  den  sednare  från  dess  samman- 
hang med  känslan  och  viljan  och  måste  genom  en  sådan  abstractiou 
råka  i  ensidighet  och  falskhet. 

Uppenbarelsens  förhållande  till  det  naturliga  förnuftet. 

Af  vår  ofvau  framställda  åsigt  att  det  naturliga,  eller  från  Gud 
vända,  förnuftet  strider  emot  uppenbarelsen,  följer  att  detsamma  ej 
kan  tillerkännas  någon  rätt  eller  förmåga  att  pröfva  de  grunder,  på 
hvilka  den  uppenbarade  religionen  hvilar.  Häremot  har  man  invändt 
att  i  detta  fall  uppenbarelsen  ej  skulle  kunna  uppfattas  af  det  na- 
turliga förnuftet  eller  upptagas  till  enhet  i  dess  medvetande,  och  att 
all  utväg  således  derigenom  vore  stängd  för  den  så  kallade  naturliga 
menniskan  att  blifva  delaktig  af  uppenbarelsens  lif  och  väsende* 
Härtill  svaras,  att  man  visserligen  måste  i  visst  fall  tillerkänna  det 
naturliga  förnuftet  i  theologiska  ämnen  en  organisk  och  instru- 
mental förmåga  (usum  organicura  et  instrumentalem)  både  i  afseende 
på  det  historiska  och  dogmatiska.  Detta  förnuft  kan  nämligen  genom 
en  logisk  förståndsoperation  i  medvetandet  upptaga  uppenbarelsens 
sanningar,  så  att  det  om  dem  får  en  formell  kunskap  eller  kan  veta, 
såsom  man  säger,  hvarom  fråga  är.  Det  kan  ock  med  en  ytlig  kritik 
pröfva  huruvida  dessa  sanningar  öfverensstämraa  med  historiens  och  den 
formella  logikens  lagar.  Men  det  kan,  så  länge  det  förblifvcr  naturligt, 
ej  fattas  af  den  princip,  som  genomgår  trossystemet,  och  derföre  kan  det 
ej  heller  med  sig  införlifva  eller  rätt  fatta  den  tankegång,  som  ur  denna 
princip  framgår,  och  som,  egenteligen  att  tala,  är  den  lifvcts  rörelse, 
hvarmed  principen  utvecklar  sig  och  dervid  afspeglar  sig  i  tanken. 
Derföre  kunna  det  naturliga  förnuftets  tankar  om  uppenbarelsens  san- 
ningar ej  hafva    något    sannt    religiöst    och  vetenskapligt  värde,  utan 
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luästo  sakua  det  sanna  begreppets  lif  ocli  rörcUe.  Af  denna  nnlcd- 
nin"-  kunna  vi  hvarkcn  tilleikiinna  nämnda  förnuft  n;i^'ut  normall 
inll)  tände  pä  dogmatiken,  ej  heller  mcdgifva  att  det  i  materiell  hän- 
seende kan  rutt  uppfatta  oeh  utveckla  dogmerna.  Då  vi  på  dessa 
grunder  förneka  dess  normala  och  materiella  bruk  i  religiösa  ämnen 
(usum  normalem  et  materialom),  sä  kunna  vi  ock  endast  tillerkänna 
det  en  organisk  och  instrumental  förmåga,  för  så  vidt  denna  sednare 
kan  finnas  utan  den  förra.  För  det  naturliga  förnuftet  finnes  ingen 
annau  väg  att  kunna  rätt  tänka  öfver  uppenbarelsen,  än  att  det  lem- 
nar  sin  naturliga  ståndpunkt  och  låter  sig  genomträngas  af  uppen- 
barelsens lif.  Af  denna  anledning  sade  våra  äldre  dogmatici  att  en- 
dast en  troende  menniska  kan  vara  theolog  '),  samt  att  theologien 
bör  anses  såsom  en  praktisk  af  Gud  gifven  intellectuel  färdighet  ^). 

It.ttioualisiiirn. 

Det  naturliga  förnuftet  har  funnit  sin  målsman  i  RatiOlinlis- 
me7é,  för  hvilken  det  i  allmänhet  är  väsendtligt  att  anse  raenskliga 
förnuftet  i  dess  naturliga  tillstånd  kunna  af  sig  sjelft  framställa  och 
utveckla  religionens  sanningar.  Den  är  i  sin  conseqventa  gestalt  pan- 
theistisk  och  måste  derföre  bestrida  uppenbarelsens  möjlighet,  verklig- 
het och  nödvändighet.  De  deductioner,  på  hvilka  detta  förkastande 
stödjer  sig,  gälla  endast  med  förutsättning  att  den  grundåsigt,  från 
hvilken  de  utgått,  är  sann,  men  måste  falla  med  densamma.  Uti  sin 
crassaste  form  är  Rationalismen  fiaturalism  och  Materialism,  då 
den  icke  erkänner  något  högre  andeligt  lif,  utan  anser  Gud  och  na- 
turen eller  det  sinliga  universum  vara  ett.  En  mera  utvecklad  ge- 
stalt har  den  erhållit  såsom  Idealism,  hvilken  i  sin  mest  utbildade 
form  låter  Gud  förverkliga  sig  sjolf  i  och  genom  menniskoandens 
utveckling,  såsom  fallet  är  i  den  Hegelska  filosofien.  Den  conse- 
qventa pantheismen  måste  med  läran  om  en  personlig  Gud  äfvcn  för- 
kasta den  sedliga  friheten,  eller  förvandla  den  till  ett  blott  sken. 
Åfven  måste  den  förneka  synden  eller  göra  den  till  en  naturnödvän- 
dighet.     För    det    pantheistiska    föreställningssättet    försvinna    äfven 


')  IloUcizius,  Examen  theologiciim  p.  14:  Sensu  speciali  et  cxcellentiori 
Theologus  dicitur  homo  renatus  veritati  primae,  tuystcria  lidei  revelanti,  immotum 
preebens  asseusum,  eiquc  speciali  fiducia  iunitens,  aptus  ad  doccnduni. 

^)  (luenstedt,  Thcoi.  didaclico-poleniira  I,  p.  10:  Tlicologia  est  habitus  iu- 
tcUectus  GioöSozos  et  practicus. 
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återlösiiingen  och  menniskoblifvandet  i  deras  christeliga  gestalt  och 
förvandlas  till  en  ändlös  process,  hvarigenora  den  absoluta  anden 
kommer  till  medvetande  och  utveckling  i  raenniskoandarne.  Sluteligen 
måste  ock  odödligheten  förkastas  af  Pantheisraen,  emedan  för  den  ej 
finnes  något  annat  lif  än  det  som  hörer  till  denna  verlds  utveckling. 
Eationalisraen  har  äfven  uppträdt  under  en  inconseqvent  form,  nämligen 
i  Deisineu.  Denna  har  väl  lemnat  Pantheismen  i  det  hänseende,  att 
den  fråu  uppenbarelsen  pä  ett  ytligt  sätt  tillegnat  sig  läran  om  en 
personlig,  från  verldea  skild  Gud,  samt  ora  sedlig  frihet  och  odöd- 
lighet; men  den  har  i  afseende  på  läran  om  Gud  förbisett  den  san- 
ning, som  ligger  till  giund  för  Pantheisraen,  nämligen  att  Gud 
städse  står  i  en  lefvande  gemenskap  med  sina  skapade  varelser. 
Derigeuom  har  Gud  blifvit  förvandlad  till  ett  väsende,  som,  sedan 
han  skapat  verlden,  ej  mera  uppenbarar  sig  såsom  en  fritt  handlande 
person,  utan  låter  verlden  fortgå  efter  den  en  gång  i  skapelsen  fast- 
ställda ordningen,  som  ej  kan  rubbas;  och  af  denna  anledning  måste 
Deismen  förkasta  uppenbarelsen  i  allmänhet  och  Guds  menniskoblif- 
vande  isynnerhet,  såsom  stridande  emot  eller  ingripande  i  naturens 
lagar.  Uti  den  deistiska  formen  framträder  Rationalismen  inconse- 
qVent  och  vacklande.  Den  lärer  en  personlig  Gud,  som  dock  ej  är 
ett  fritt  handlande  väsende,  utan  blott  ett  abstract  tankefoster,  som 
hvarken  står  till  naturen  eller  menniskau  i  ett  lefvande  sammanhang, 
så  att  han  kan  på  dera  inverka;  den  lärer  ett  natursammanhang,  som 
ej  är  sjelfständigt,  emedan  det  är  skapadt,  men  som  dock  är  orubb- 
ligt och  otillgängligt  för  Skaparens  inverkan,  och  som  derföre  mera 
liknar  en  liflös  machin  än  en  lefvande  organism;  den  lärer  ett 
menskligt  förnuft,  som  väl  är  ändligt  och  skapadt,  men  som  dock 
är  sjelftillräckligt  och  otillgängligt  för  Guds  inverkan.  Af  dessa  an- 
ledningar begriper  den  ej  hvarken  syndens  eller  återlösningens  och 
nådens  väsende,  den  förmår  ej  fatta  bönens  och  sacraraenternas  bety- 
delse m.  m.  En  följd  af  dess  abstracta  begrepp  om  Gud  är  att 
begreppen  sedlig  frihet  och  odödlighet  äfven  blifva  af  denna  Ratio- 
nalism ytligt  och  falskt  uppfattade.  Den  har  ingen  bestämd  och  sä- 
ker tankegång,  utan  framträder  med  ett  omoget  räsonnerande  -fram 
och  åter,  med  en  ytlig  kritik  och  skepsis,  samt  har  öfversväraraat  det 
theologiska  gebitet  med  läroböcker,  i  hvilka  inconseqvens  samt  brist 
på  religiös  erfarenhet  råda  *).     Man  har   företrädesvis  gifvit  det  dei- 


')  Marheineke,  Dogmatik,  gg  47 — 52. 
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stiska  förcstiilliiiiigssiittet  iianin  iif  Kationalism.  Det  var  ett  utmiir- 
kaiide  känneteckun  pa  do  dogmatiska  arbetena  frän  IVegscAeider  till 
och   med   Sc/tolt. 

Af  ofvaustående  frnmställning  är  klart  att  förnuftet  säsoni  na- 
turligt, eller  sä  liinge  det  qvarblifver  pii  rantlieismcns  eller  Deisnieiis 
ståndpunkt,  niiistc  förkasta  uppenbarelsen,  samt  att  derförc  alla  för- 
sök att  förlika  delta  förnuft  med  uppenbarelse?i  mäste  blifva 
fruktlösa,  antingen  de  framstå  under  formen  af  en  rationalistisk 
Supranaturalism  eller  af  en  supianaturalistisk  liationalism.  Somliga 
liafva  vid  dessa  försök  utgått  frän  den  öfverensstiimmelsc  i  an- 
seende till  trosinnehälletj  som  måste  finnas  emellan  den  all- 
männa, i  skapelsen  hos  menniskan  nedlaggda,  uppenbarelsen,  betrak- 
tad till  dess  sanna  väsende,  och  den  speciella  uppenbarelsen,  och 
med  anledning  häraf  hafva  de  påstått  att  den  motsats  som  för  syn- 
dens skull  tinnes  emellan  den  förra  uppenbarelsen  i  dess  af  synden 
förderfvade  tillstånd  och  den  sednare  är,  såsom  synden  sjelf,  något 
oväsendtligt  och  tillfälligt,  som  saknar  objectiv  giltighet.  Men  ehuru 
detta  må  vara  sannt,  och  vi  derföre  med  våra  äldre  dogmatici  kunna 
instämma  deri,  att  uppenbarelsens  sanningar  i  sig  sjelfva  ej  strida  emot 
förnuftet,  men  att  det  af  en  tillfällighet  (per  accidens)  inträffat  att 
de  blifvit  stridande  emot  förnuftet,  nämligen  emot  det  af  synden  för- 
derfvade, då  detta  vill  bedöma  ujipeiibarelsen  enligt  sina  principer; 
så  är  dock  lika  sannt  att  synden,  enligt  erfarenhetens  oafvisliga  in- 
tyg, är  för  oss  gifven  ej  såsom  något  blott  skenbart,  utan  såsom 
något  verkligt  och  positivt,  och  af  denna  anledning  är  ock  motsatsen 
emellan  det  naturliga  förnuftet  och  uppenbarelsen  verklig.  Ofvereus- 
sturamelsen  emellan  förnuftet  och  uppenbarelsen  kan  ock  derföre  ej  för 
oss  göra  sig  gällande  på  annat  sätt  än  derigenom,  att  det  naturliga 
förnuftet  låter  sig  af  uppenbarelsen  lifvas  och  från  näranda  motsats 
återföras  till  sitt  sanna  väsende.  Andre  åter,  utgående  från  den  enhet 
och  öfverensstämmelse  i  afseende  på  formen,  som  tillhör  Guds  verk- 
samhet, hafva  fäslat  sig  vid  skilnaden  emellan  medelbar  och  omedel- 
bar^ naturlig  och  öfcematurlig  uppenbarelse,  samt  påstått,  att  eme- 
dan en  sådan  skilnad  i  sjelfva  verket  ej  finnes,  sä  måste  ock  motsatsen 
emellan  förnuftet,  såsom  det  medelbara  och  naturliga  sättet  för  Guds 
uppenbarelse,  och  den  omedelbara  och  öfvernaturliga  uppenbarelsen  för- 
svinna. Härtill  svaras,  att  den  nämnda  skilnaden  visserligen  är  för- 
villande och  oriktig,  emedan,  såsom  vi  förr  visat,  Guds  verksam- 
het i  visst  hänseende  är  på  en  gång  omedelbar  och  medelbar,   öfver- 
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naturlig  och  naturlig.  Men  denna  skilnad  far  dock  en  annan  be- 
tydelse ora  den  betraktas  i  sitt  sammanhang  med  synden,  ty  då 
sammanfaller  den  medelbara  och  naturliga  med  den  allmäuna  eller 
den  i  skapelsen  grundade  uppenbarelsen,  som  för  syndens  skull  ej 
kan  framträda  i  sin  sanning,  och  den  omedelbara  och  öfvernatur- 
liga  sammanfaller  då  med  den  speciella;  och  i  detta  sitt  sammanhang 
är  nämnda  skilnad  för  oss  sa  nödvändig,  att  den  är  den  enda  form 
under  hvilken  innehällsenheten  i  Guds  verksamhet  kan  göra  sig  gäl- 
lande och  förverkligas.  Andra  åter  hafva,  såsom  vi  förr  sett,  sökt 
omintetgöra  nämnda  motsats  derigenom,  att  de  betraktat  den  speciella 
uppenbarelsen  blott  såsom  ett  medel  att  införa  den  sanna  förnufsreli- 
gionen  bland  raenniskorna.  Denna  äsigt  är  ock  visserligen  riktig,  så 
vida  vi  betrakta  förnuftet  i  dess  sanning  och  renhet  sådant  det  var 
innan  synden  kom  i  verlden;  och  i  detta  fall  kunna  vi  visserligen 
säga  att  den  speciella  uppenbarelsen  åsyftar  att  införa  den  sanna  för- 
nuftsreligionen. Men  då  vi  betrakta  förnuftet  sådant  det,  efter  syn- 
dens uppkomst,  är  oberoende  af  den  speciella  uppenbarelsen,  sä  är 
det  så  långt  ifrån  att  denna  sednare  vill  införa  denna  det  naturliga 
förnuftets  religion  bland  menniskorna,  att  den  tvärtom  för  sin  verk- 
samhet fordrar  dess  upphäfvande. 

Vid  detta  tillfälle  kunna  vi  ej  förbigå  det  sätt,  på  h vilket  det 
Hegelska  systemets  conseqventa  anhängare  sökt  att  öfvervinna  mot- 
satsen emellan  tro  och  Eationalism.  De  hafva  nämligen  ansett  att 
denna  motsats  vore  blott  en  underordnad  refle.xionsståndpunkt,  från 
hvilken  man  genom  den  sanna  speculatioueu  måste  höja  sig.  För 
dem  är  tron  endast  den  vanliga  folkföreställningens  ståndpunkt,  som 
omedelbart  uppfattar  föremålet  utan  att  hafva  genomgått  tankens  för- 
medling; och  Eationalismen  äter  har  sin  grund  i  en  tanke,  som  sön- 
drat sig  från  den  omedelbara  tron  och  i  denna  söndring  är  abstract 
och  främmande  för  sitt  föremål.  Motsatsen  öfvervinnes  nu  derigenom 
att  man  öfvergår  till  det  speculativa  tänkandet,  der  den  absoluta 
anden,  såsom  tankens  egenteliga  föremål,  tänker  sig  sjelf  i  och  genom 
menniskoanden.  Härigenom  blifver  den  i  känslans  dunkelhet  lefvan- 
de  trostanken  upphöjd  till  klarhet,  och  Eationalismens  tomma  och 
abstracta  tanke  blifver  derigenom  lifvad  af  trosinnehållet.  Men  detta 
system  missförstår  såväl  trons  som  llationalismens  sanna  väsende, 
samt  kan  dcrföre  ej  heller  fatta  motsatsen  dem  emellan.  Tron  är 
nämligen  ingalunda  en  dunkel  tanke.  Dunkelheten  hörer  ej  till  dess 
väsende,    ty    dess    styrka    ökas. eller  aftagor  icke  med  tankcklarhcten. 
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Pen  är  ej  heller  till  sitt  väsende  endast  eller  företrädesvis  la7i/ce,  utnn 
tron  liörer  till  menskliga  väsendet  i  dess  helhet,  oeh  är  såsom  sådan 
ett  lijertats  hängifvande  at  den  i  uppenbarelsen  sig  nianifesterando 
Guden,  och  den  kan  derföre  sta  tillsararaans  med  hvarje  speculation, 
som  låter  sig  af  troslifvet  genomträngas,  nationalismen  i  sin  conse- 
qvcnta  gestalt  tillhör  äter  det  mot  uppenbarelsen  och  tron  stridande 
förnuftet,  och  träder  derföre  endast  i  tjenst  hos  den  speculation,  som 
förkastar  den  grundasigt,  som  herrskar  på  uppenbarelsens  områ- 
de. Hvarje  speculation,  som  ej  genomtränges  af  uppenbarelsens 
troslif,  är  derföre  rationalistisk.  Af  denna  orsak  är  ock  ITegel- 
ska  systemet  i  dess  conseqventa  gestalt  Eatioualism;  och  vi  mäste 
Silledes  tillbakavisa  dess  anspråk  att  kunna  förlika  förnuft  och  up- 
penbarelse. Dess  försök  i  denna  väg  visa  sig  ock  vara  i  grunden 
rationalistiska,  i  det  de  förvandla  trosdogmerna  till  pantheistiska 
begrepp. 

Uppeubcirelseiis  föiiiallniule  till  det  troende  furunftet. 

Af  det  som  här  ofvan  blifvit  sagdt  om  det  naturliga  förnuftets 
förhållande  till  uppenbarelsen  må  man  dock  ej  draga  den  slutsatsen, 
att  förnuftet  i  sig  sjelft  och  dess  systemer  ej  skulle  kunna  med  up- 
penbarelsen förlikas.  Uppenbarelsen  måste,  i  följd  af  dess  nödvän- 
dighet och  allmänhet,  kunna  genomtränga  raenniskans  hela  ande- 
väsende och  således  äfven  förenas  med  hennes  tanke.  Af  denna 
anledning  finnes  det  ock  en  på  uppenbarelsen  grundad  Theologi 
och  Dogmatik,  och  med  denna  måste  derföre  förnuftet  och  dess 
systemer  stå  i  närmaste  förening.  Filosofien  kan  af  denna  anledning 
i  sig  sjelf  ej  vara  i  strid  med  Dogmatiken,  och  den  sednare  måste 
hemta  mycket  från  den  förra.  Utan  filosofi  kan  ingen  dogmatik 
komma  till  stånd,  dels  emedan  den  sednare  alltid  måste  uppträda  i 
systemets  for7H  och  derföre  behöfver  den  förra;  dels  emedan  dog- 
matiken äfven  i  afseende  på  innehållet  har  mycket  att  lära  af  filo- 
sofien så  väl  i  hänseende  till  naturen  som  menniskoandenj  och  der- 
före får  ingen  theolog  vara  okunnig  på  det  filosofiska  gebitet.  En 
sammanblandning  af  Filosofi  och  Dogmatik  bör  dock  undvikas,  eme- 
dan båda  derigenom  skulle  förlora  sin  sjelfständighet.  Dogmatiken 
skulle  i  denna  h.ändelse  komma  att  träda  i  Filosofiens  tjenst  och  om- 
bilda  sina  sanningar  efter  dess  åsigter,  hvarpå  så  väl  den  Platonska 
som  den  Hegelska  filosofiens  sammanblandning  med  dogmatiken  gifvit 
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exempel.  Men  ehuru  en  sådan  sararaanblandning  bör  undvikas,  så 
kan  ä  andra  sidan  ej  nekas  att,  säsom  redan  nämndt  är,  dogmatiken 
måste,  för  att  nå  sitt  raål,  träda  i  sammanhang  och  förbund  med 
filosofien.  Dock  är  dervid,  enligt  hvad  ofvan  sagdt  är,  klart,  att  den 
Filosofi,  med  hvilken  Dogmatiken  skall  kunna  träda  i  förbund,  måste 
vara  christelig  eller  troende,  sä  att  den  är  genomträngd  af  tron  på 
den  personlige  i  uppenbarelsen  sig  manifesterande  Guden.  Dermed 
vilja  vi  dock  ingalunda  neka  att  Filosofien,  äfven  då  den  är  troende, 
och  Dogmatiken  äro  väsendtligen  åtskilda.  Om  ock  de  ämnen, 
som  båda  afhandla,  i  vissa  hänseenden  sammanträffa,  så  att  de  röra 
Gud  och  hans  förhällande  till  verlden,  så  äro  dock  dessa  ämnen  i 
båda  mycket  olika  både  till  omfånget  och  beåandlmgssuttet.  Fi- 
losofien är  äfven  såsom  troende  en  ver/dsvishct  i  det  hänseende,  att 
den  söker  utgrunda  lagarna  för  verldsalltet  i  dess  olika  delar,  natur 
och  ande,  samt  återföra  dessa  lagar  till  deras  yttersta  grund,  den 
personlige  Guden,  som  i  Christo  uppenbarat  sig;  då  Dogmatiken 
åter  endast  sysselsätter  sig  med  de  religiösa  sanningar,  som  directe 
härledas  från  uppenbarelsen  och  kyrkans  tro.  I  afseende  åter  på  ämne- 
nas behandlingssätt,  är  detta  olika  derigenom,  att  Filosofien  icke,  såsom 
Dogmatiken,  utgår  från  uppenbarelsen  och  kyrkans  bekännelse  och 
derur  hemtar  sina  bevis,  utan  endast  från  det  troende  förnuftet.  Och 
om  denna  Filosofi  i  många  hänseenden  till  sina  resultater  öfverensstäm- 
mer  med  Dogmatiken,  så  kommer  den  förra  dock  af  denna  anledning 
till  dessa  resultater  på  en  helt  annan  väg  än  den  sistnämnda.  Den 
troende  anden  är  visserligen  så  väl  i  Dogmatiken,  som  i  nämnda 
Filosofi,  systemets  utgångspunkt,  och  detta  uppenbarar  sig  i  afseende 
på  Dogmatiken  synnerligast  i  dess  vetenskapliga  grundläggning;  men 
Dogmatiken  står  dock  dervid  alltid  i  afhängighetsförhållande  till  den 
gudomliga  uppenbarelsen  och  kyrkans  bekännelse,  i  det  att  den  tro- 
ende anden  ur  dessa  hemtar  sin  tros  innehåll;  då  åter  Filosofien,  äf- 
ven såsom  troende,  ej  omedelbart  går  till  dessa  källor,  utan  endast 
ur  menniskoandens  eget  väsende  construerar  sitt  system.  Dogmatiken 
är  således  en  positiv  vetenskap  i  den  mening,  att  den  ej  har  sin 
grund  i  sig  sjelf,  utan  i  en  gifvcn  historisk  tilldragelse,  då  åter  -Filo- 
sofien har  sin  grund  endast  i  sig  sjelf;  och  med  anledning  häraf  säga 
vi  att  Dogmatiken  och  Filosofien  hafva  hvardera  sitt  eget  gebit  och 
gå  sina  egna  vägar,  och  i  denna  mening  taget  gilla  vi  våra  äldre 
dogmatikers  yttrande,  att  Filosofiens  och  Theologiens  principer  ej  må 
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sainmanblandns,  ne  fiat  ^iEtcc(iaaig  eig  uÅ.Å.0  ytvog.  Men  då  do 
deraf  drogo  den  slutsatsen,  att  samma  sats  kan  vara  falsk  i  Filosofien 
efter  dess  principer  sora  är  sann  i  Tlieologien  efter  dess  princij)er,  så 
införde  de  en  dualism  i  menniskans  ande,  som  måste  ufvcrvinnas. 
En  sådan  dualism  återfördes  på  visst  sätt  af  ScAieiermacAer,  som 
ansåg  speculationen  vara  den  högsta  objectiva  och  lleligionen  den 
högsta  subjectica  fuuction  i  menniskoandcn,  och  med  aidedning 
deraf  framställde  Filosofien  och  Theologien  såsom  helt  och  hållet  af 
hvarandra  oberoende  vetenskaper  *).  Men  Filosofi  och  Theologi  utgå 
båda  från  menniskoanden,  och  vid  all  olikliet  dem  emellan  för  öfrigt 
till  källor  och  bevisniiigssätt,  måste  de  dock  sammanbindas  till  enhet 
i  medvetandet,  så  att  den  tanke,  som  hörer  till  Filosofien,  ej  får  stri- 
da emot  den  tanke,  som  hörer  till  Theologien,  ty  sanningen  är  blott 
en,  och  kan  derföre  ej  vara  en  annan  för  filosofen  och  en  annan 
för  theologen.  Den  enhetsgrund,  från  hvilken  båda  utgå,  är  den 
religiösa  tron.  Sådan  denna  tro  är,  sådan  är  ock  speculationen,  och 
skulle  någon  motsägelse  emellan  dessa  båda  uppstå,  så  är  detta  blott  att 
betrakta  såsom  ett  öfvergångstillstånd,  sora  måste  försvinna.  Af  denna 
anledning  se  vi  ock  att  den  pantheism,  som  utgör  den  Schleierma- 
cherska  speeulatiouens  religiösa  utgångspunkt,  äfven  uti  hans  dogmatik 
på  många  ställen  framträder  och  gör  stora  inskränkningar  på  det 
christligt-objectiva  trosinnehället. 

I  afseende  på  förnuftets  förhållande  till  uppenbarelsen  bör,  enligt 
ofvanstående,  den  Anselmska  grundsatsen  credo  ut  intelligaiii 
fasthållas.  Och  synnerligast  är  denna  grundsats  gällande  för  theolo- 
gen, och  innebär  då  att  tron,  sådan  den  till  sitt  innehåll  tinnes  i  den 
gudomliga  uppenbarelsen  och  ur  denna  fraraträdt  i  den  kyrkliga 
bekännelsen,  och  ur  dessa  källor  införlifvas  med  menniskoanden,  skall 
vara  den  städse  närvarande  grunden  för  det  tankesystem,  som  i  dog- 
matiken finner  sitt  uttryck.  Under  vtedeltidejiH  scholastik  urartade 
tron  till  en  blind  auctoritetstro,  emedan  Guds  uppenbarelse,  upptagen 
i  menniskoanden,  ej  då  var  källan  för  dogmatiken,  utan  denna  hem- 
tade  sina  satser  endast  från  en  yttre  gifven  auctoritet,  nämligen  från 
den  kyrkliga  traditionen;  och  medeltidens  Scholastik  var  ock  derföre 
i  allmänhet  ej  uppkommen  ur  tron  såsom  en  lifskraft  inom  raenni- 
skau,  utan  den  härledde  sig  från  ett  förnuft,  som,  främmande  för 
tron,  ville  på  egen  väg  förstå  och  utveckla  det  utifrån  tagna  trosinnc- 


')  Der  christi.  Glaube.  g  16. 


176  8  24.     Uppenbarelsens  förhållande  till  förnuftet. 

hullet.  Man  kan  ej  neka  att  den  sä  kallade  Suprn?iatiiraliS7nen 
på  sednare  tider  ofta  gjort  sig  skyldig  till  samma  fel,  dd  den  ej 
sällan  velat  med  ett  af  tron  icke  genomträngdt  förstånd  försvara 
cell  utveckla  trossanniiigarna.  Följden  deraf  blef  ock  att  förnuftet, 
som  ej  till  det  inre  var  bundet  af  trons  lif,  fann  trosförsvaret  för 
sig  tryckande  samt  öfvergaf  detta  och  i  dess  ställe  bibehöll  af  tros- 
innehållet  så  mycket  det  behagade.  I  motsats  emot  den  seholastiska 
tendensen  har  Mystiken  och  känslotheologien  så  förstått  denna 
sats:  credo  ut  intelligam,  att  de  framhållit  tron  på  bekostnad  af 
den  objectiva,  i  uppenbarelsen  gifna,  gudomliga  sanningen.  Enligt 
detta  betraktelsesätt,  hvars  förnämsta  representant  är  Sckleiermacker, 
är  dogmatiken  blott  en  lära  om  det  fromma  subjectets  känslotillstånd 
och  ej  om  Christendomen  sjelf.  Men  ehuru  det  väl  är  sannt  att 
Dogmatiken  framgår  ur  trosuppfattningen,  så  är  dock  tron  ingalunda 
endast  ett  känslotillstånd,  utan  synnerligast  och  framför  allt  en  lef- 
vande  åskådning  af  uppenbarelsens  objectivt  gifna  sanningar.  Den 
är  visserligen  en  inre  lifsprineip,  men  den  är  detta  ingalunda  blott 
såsom  en  känsla  af  christendomens  verkningar,  utan  framför  allt, 
enligt  Martensens  utsago,  «säsom  det  intellectuella  sinnet,  såsom  det 
contemplativa  ögat  eller  grundsynen  för  uppenbarelsens  rike»  *).  Tron 
är  i  denna  objectiva  betydelse  det  nödvändiga  medlet  och  organet,  genom 
hvilket  menniskan  kan  tillegna  sig  och  uppfatta  uppenbarelsen,  och  endast 
genom  den  kan  ock  menniskan  öfvergå  från  det  naturliga  förnuftets 
till  uppenbarelsens  ståndpunkt;  och  med  anledning  häraf  är  klart  atfr 
vilkoret  för  att  någon  sann  theologisk  speculation  må  kunna  finnas 
och  ett  dogmatiskt  system  upprättas,  är  att  förnuftet  i  dess  uppfatt- 
ning af  uppenbarelsen  (i  dess  usus  organicus  instrumentalis  et  for- 
malis) är  troende.  Sannt  är  nu  visserligen  att  förnuftet  vid  detta 
trostillegnande  endast  är  uppfattande  (objectum  informationis),  och 
ej  bevisande  och  construerande  (principium  probationis).  Men  häri- 
genom förnedras  ingalunda  förnuftet  eller  förlorar  sin  sjelfständighet, 
utan  det  erhåller  fast  hellre  genom  tron  sin  sanna  frihet.  Tanken 
kan  ej  i  tron  verkligen  tillegna  sig  uppenbarelsen  om  detma  sednare 
i  något  hänseende  skulle  strida  emot  den  förra,  ty  detta  tilleguande.be- 
står  i  afseende  på  tanken  deruti,  att  den  skådar  trons  föremål  såsom  va- 
rande i  harmoni  med  sig.  Af  denna  anledning  tillerkänne  vi,  i  likhet 
med  Martensen  ^),    det    af    våra  äldre  dogmatici  med  rätta  så  högt 


')  Martensen,  Dogmatik  §  3L'.         *)  §  1'9. 
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värderade  testimoJiium  Spiritua  Snncti  internum,  ej  blott  en 
praktisk  utan  iifven  en  tkeoretisk  betydelse,  sa  att  i  detsamma 
Guds  Ande,  såsom  sanningens  Ande,  iifven  vittnar  med  mcnniskans 
tanke;  och  vi  förutsatte  att  i  det  troende  medvetandet  finnes  en 
sannings  idé,  som,  ehuru  dunkel  den  iin  må  vara,  dock  i  uppfattandet 
träder  det  positivt  gifna  till  möte.  I  nämnda  harmoni  finnes  Dog- 
matikens möjligket,  och  det  dogmatiska  systemet  ingår  i  densamma 
såsom  i  sitt  frö,  ty  detta  system  är  i  sig  sjelft  ej  annat  än  en  ex- 
plication  af  den  i  trosuppfattningen  gifna  öfvercnsstämmelscn  med 
förnuftet,  hvarigenom  den  passiva  trostanken  öfvergår  uti  en  activ 
och  coustruerandc.  Nämnda  explication  är  ingalunda  blott  en  histo- 
rik öfver  de  fromma  känslorna  eller  känslotillstånden,  utan  tillika  eu 
speculativ  framställning  af  trossanningarna  till  deras  grund  och  möj- 
lighet, och  den  kan  ej  vara  det  ena  utan  att  tillika  vara  det  an- 
dra. Den  i  tron  närvarande  tanken  är  ej  nöjd  med  att  blott 
erfara  att  trosföremålet  är,  den  vill  äfven  veta  huru  och  kvar- 
före^  ty  det  speculativa  tänkandet  är  för  menniskan  nödvändigt. 
Enligt  ofvanstående  är  Dogmatiken  eller  vetenskapen  om  trons  före- 
mål en  speculativ  utveckling  af  den  harmoni,  som  i  troserfaran- 
det  eger  rum  emellan  förnuft  och  uppenbarelse.  Denna  det  tro- 
ende förnuftets  förmåga  att  utveckla  troserfarandets  innehåll  kal- 
lade våra  äldre  dogmatici  dess  usus  catascevasticus^  ehuru  de 
merendels  inskränkte  den  till  bevisning  uti  articulis  mixtis.  Under 
hela  den  nu  omtalade  vetenskapliga  explicationen  måste  förnuftet 
fortfarande  vara  af  tron  genomträngd  t  (ratio  regenerata,  verbo  Dei 
refrenata),  och  får  aldrig  ställa  sig  pä  en  af  trosei  farandet  oberoende 
ståndpunkt.  Det  är  tillfångataget  under  trons  lydnad  och  kan  derföre 
ej  utöfva  något  herravälde  öfver  uppenbarelsen;  det  får  ej  brukas 
såsom  en  sjelfständig  norm  och  domare  (det  har  ej  usura  normativum 
et  judicialem),  utan  det  bestämmes  af  troslifvet  och  står  i  dess  tjenst. 
Men  det  speculativa  tänkandet  öfver  uppenbarelsens  läror  är  uppkommet 
ej  allenast  genom  of  van  nämnda  inre  nödvändighet,  utan  äfven  genom 
en  yttre,  som  har  sin  grund  deruti,  att  uppenbarelsen  måste  såsom 
ingripande  i  tidsförhållanden  rätta  sig  efter  tidens  fordran  af  veten- 
skaplighet, samt  dertill  försvara  sig  för  fiendtliga  anfall  och  från  sig 
afhålla  det  falska  och  ensidiga.  Det  troende  förnuftets  förmåga  att 
vederlägga  det  falska  och  försvara  sig  mot  motståndares  anfall  kallades 
af  våra  äldre  dogmatici  för  dess  usus  anascevasticus  eller  elenckticus. 

Bj  örling.  Dogmatik.  I '2 
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Med  anledning  deraf  att  det  epeculativa  momentet  ingår  i  theo- 
logien  såsom  något  för  den  väsendtligl,  ogilla  vi  den  af  de  äldre 
anförda  iudcluiugen  af  theologien  uti  populär  eller  olärd  och  acroa- 
matis/c  *)  (acroamatica,  techuica,  scholastica,  esoterica,  academica)  eller 
vetenskaplig. 

Trosmysterieriia. 

Vid  detta  tillfälle  måste  vi  något  orda  om  de  så  kallade  tros- 
mysterierna  och  deras  förhållande  till  förnuftet.  Ordet  Mysterium 
härledes  antingen  från  hebreiska  ordet  1ä^^*^'<2  latebra  eller  från  gre- 
kiska ordet  fivBLV  claudere  eller  fivsötui  sacris  initiari.  I  skriften 
brukas  det  i  allmänhet  om  obekanta  saker,  som  ej  kunna  förutses 
(Matth.  13:  11;  Kom.  16:  25;  1  Kor.  2:  7;  15:  51;  Eph.  1:  9;  5: 
32;  Kol.  1:  26;  4:  3;  1  Tim.  3:  16).  Kyrkofäderna  nyttjade  ordet 
Mysterium  om  heliga  bruk,  i  hvilka  man  ej  kunde  deltaga  utan  sär- 
skild invigning  (sacramenta).  Yåra  äldre  dogmatici  sade  att  tros- 
hemlighcterna  äro  i  sig  sjelfva  öfver  förnuftet,  men  att  de  endast 
strida  emot  det  förnuft,  som  ej  är  upplyst  af  uppenbarelsens  ljus 
utan  ännu  förvändt  och  förderfvadt.  Sålunda  Que?tö!fdt,  Bolla- 
zius  ra.  fl. 

Man  har  airtagit  att  vissa  af  uppenbarelsens  sanningar  äro  så- 
dana att  de  ej  af  förnuftet,  om  detta  ock  vore  troende,  kunna  inses 
och  begripas,  hvai'före  de  ock  aldrig  kunna  blifva  föremål  för  expli- 
cationen  eller  speculationen,  utan  endast  för  trosuppfattuingen;  då 
man  åter  medgifvit  att  andra  uppenbarelsens  läror  kunna  af  det  tro- 
ende förnuftet  inses  och  utvecklas.  Men  denna  åtskilnad  emellan 
troslärorna  misskänner  till  en  del  deras  natur.  Emedan  Gud  sjelf  är 
trossauningarnes  egeuteliga  föremål,  deras  lif  och  väsende;  sä  har  han 
ock  i  dem  alla  nedlaggt  ett  evighets-  och  oändlighets-djup,  som  ej 
kan  af  den  skapade  ändliga  raenniskoanden  fuUkomligon  utforskas.  1 
deima  mening  äro  ock  alla  frän  Gud  och  hans  uppenbarelse  sig 
härledande  sanningar  trosraysterier,  ehuru  denna  deras  egenskap  kan 
mer  eller  mindre  tydligt  hos  dem  framträda,  i  det  att  somliga  af 
dem  kunna  företriidesvis  vara  mera  vända  åt  det  eviga,  och  andra 
mera  åt  det  timliga.  Men  detta  outforskeliga  djup  och  denna  hem- 
lio-hetsfuUhet    ega    dock  trossanningarne  endast  så  vida  de  tillika  uti 


')  Benämuingen    härleder    sig  fi-nn  ax^oa/xccrtxa,  eller  de  esoteriska  före- 
y    drag,  som  höllos  i  Aristotcles'  skola  fur  de  öfvade  lärjungarnes  slutna  krets. 
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trosuppfattningeu  förena  sig  med  nienniskoanden,  ocli  dcrigenora  iklä- 
da sig  den  ändliga  formen  och  blifVa  för  tron  gonomskådliga.  Vc- 
tcnskapmis  uppgift  angående  dei^  kan  ingalunda  vara  att  uttiiinma 
deras  outforskcliga  djup,  utan  endast  att  i  begreppets  fonn  tramställu 
detta  djup  till  dess  sanna  betydelse.  Det  egendomligt  christeliga 
häruti  iir  att  theologen  är  fullt  medvetande  af  det  evigas  och  oänd- 
ligas skilnad  fiau  det  ändliga,  det  är  af  det  förras  transseendens,  men 
tillika  erfar  det  innerliga  sambandet  emellan  bada,  hvarigeuom  det  förra 
låter  sin  oändlighet  framställas  i  det  sednare  eller  blifver  immaneut: 
och  härigenom  är  christendomcu  skild  sS  väl  från  hedendomen,  der 
föreningen  öfvergått  till  sammanblandning,  s6m  från  judendomen,  der 
skilnadcn  väl  erkändes  men  föreningen  blott  anades. 

Man  har  indelat  theologion  likasom  religionen  uti  naturlig, 
som  har  till  kunskapskälla  förnuftet  eller  den  allmänna  uppenbarel- 
sen, och  som  åter  blifvit  indelad  uti  medfödd  och  genom  naturens 
betraktande  fövrårfvaå  *);  samt  uppenbarad,  hvars  kunskapskälla 
är  den  speciella  uppenbarelsen  i  den  Heliga  Skrift.  Angående  denna 
indelning  hänvise  vi  till  hvad  som  derom  säges  i  §   J  5. 


FJERDE  KAPITLET. 

Religionens  och  den  speciella  Uppenbarelsens  historiska 
utveckling. 

§  25.    Om  Religionshistorien  i  allmänhet. 

Målet  för  uppenbarelsen  och  religionen  är,  enligt  hvad  förr 
blifvit  sagdt,  att  sä  väl  hvarje  enskild  menniska  måtte  framställa  en 
afbild  af  Guds  Son,  som  ock  att  hela  menniskosliigtet  måtte  sluta 
sig  tillsammans  till  ett  Guds  rike,  som  i  allsidig  utveckling  uppen- 
barar Guds  Sons  herrlighet.  Uppnåendet  af  denna  menskllghetens 
religiösa  bestämmelse  kan  endast  ske  genom  en  småningom  skeende 
utveckling,  ty  endast  genom  den  kan  den  fria  mcnskliga  personlig- 
heten realisera  sin  idé.  Genom  denna  utveckling  framträder  uppen- 
barelsen   i    historien,    och    måste  derföre,  ehuru  till  sitt  ursprung  öf- 


')  Quentrtetlf,  TheoIoKia  diJactico-polemica  I,  p.  7 
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vernaturlig,  dock  i  sitt  framträdande  blifva  naturlig.  Häraf  följer  att 
sättet  för  uppenbarelsens  och  religionens  framträdande  blifver  i  viss 
mån  beroende  af  menskliga  friheten.  Dä  nu  den  religiösa  utvecklin- 
gen genom  frihetens  missbruk  redan  från  början  blef  förvänd  och 
antog  en  abnorm  riktning,  så  måste  uppenbarelsen,  enligt  hvad  förr 
blifvit  sagdt,  antaga  charakteren  af  en  frälsningsekonomi,  hvars  högsta 
framträdande  är  Guds  Sons  menniskoblifvande  i  Christo  till  menniskor- 
nas  återlösning.  Denna  tilldragelse  är  uppenbarelsens,  den  religiösa 
utvecklingens  och  derigenom  verldshistoriens  kärna,  medelpunkt  och 
mål,  till  hvilken  allt  före  densamma  syftade  såsom  en  förberedelse, 
och  hvars  anammande  i  troende  hjertan  är  menniskoslägtets  uppgift. 

Då  denna  frälsningsuppenbarelse  inträdde  i  historien  och  erhöll 
en  historisk  utveckling,  så  blef  deraf  en  följd  att  dess  verkan  måste 
blifva  olika  allteftersom  raenuiskorua  voro  mer  eller  mindre  till- 
gängliga för  densamma.  Der  hvarest  menniskorna  tillstängde  sina 
hjertan  kunde  den  ej  på  ett  positivt  sätt  förbereda  Guds  mennisko- 
blifvande i  Christo,  hvilket  endast  var  möjligt  der  den  träffade  till- 
gängliga sinnen.  Detta  var  orsaken  till  den  stora  olikhet,  som  reli- 
gionsutvecklingen ådagalägger.  Denna  olikhet  visar  sig  först  hos 
olika  personer,  såsom  hos  Cain  och  Abel,  sedan  i  motsatsen  emellan 
religiösa  och  irreligiösa  slägter,  Guds  och  mermiakors  söner  (! 
Mos.  6),  samt  sluteligen  i  motsatsen  emellan  Iledendom  och  Ju- 
dendom. 

Hedendomen  och  Judendomen  kunna  båda  sägas  hafva  varit  en 
förberedelse  till  christendomen;  den  förra  på  ett  negativt  sätt,  i  det 
att  den  allmänna  i  Skapelsen  hos  menniskan  nedlaggda  uppenbarelsen, 
ehuru  förvänd  och  fördunklad,  dock  verkade  hos  hedningarne  såsom 
en  hemlig  dunkel  magt,  som  gjorde  dem  missnöjda  med  sitt  närvaran- 
de tillstånd  och  uppväckte  längtan  efter  något  bättre;  den  sednare 
åter  på  ett  positivt  sätt,  i  det  att  den  speciella  uppenbarelsen  ingrep 
i  det  Israelitiska  folkets  historia  samt  gaf  åt  dess  politiska  och  reli- 
giösa inrättningar  och  åt  hela  dess  historiska  lif  en  christendomen 
förebildande  och  på  densamma  hänsyftande  charakter. 

§  26.    HedeDdomen. 

Hedendomons  allmänna  charakter,  dess  sanning  och  falskhet. 

Hedendoraen  är  den  naturliga,  från  Gud  affallna,  menniskoan- 
dens  religion.     Dess  egendomlighet    består  deruti,  att  den  genom  att 
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neddraga  Gud  till  och  förblanda  honom  med  universum  fördunklar 
och  förfalskar  de  religiösa  grundbegrL-ppt-u.  Dock  kan  mciiiiiskati 
äfvon  i  denna  sin  söndring  frän  Gud  ej  helt  och  hiillct  lösslita  sig 
frän  honom.  Religionen  kan  väl  förfalskas,  men  ej  utrotas.  Äfven 
den  från  Gud  sig  skiljande  mcnniskoanden  har  derförc  i  hedendomen 
en  religion,  för  hvilken  en  sanning  mäste  ligga  till  grund,  ehuru  den 
derstiides  är  förvänd  *).  Denna  hedendoraens  sanning  är  i  allmänhet 
att  Gud  uppenbarar  sig  i  verlden,  och  sanningens  förvändande  består 
i  allmiinhet  deruti  att  Gud  dcrvid  neddrages  till  eller  ingår  uti 
verldsutvecklingen,  hvarigenom  Guds  sanna  iminanens,  som  aldrig 
är  skild  från  hans  traiisscejidens,  förvandlas  till  inkäreJiH  *).  I 
kraft  af  denna  i  djupet  af  hedendomen  sig  döljande  sanning  kunna 
vi  ock  beskrifva  den  såsom  ett  sökande  efter  Gud,  som  icke  kan 
finna  honom,  emedan  han  sökes  i  det  ändliga  och  skapade;  ett 
sökande,  som  på  grund  af  sin  förvändhet  och  deraf  fruktlöshet  alltid 
måste  sluta  uti  disharmoni  och  otillfredsställd  längtan,  hvarigenom 
ock  hedendomen  kunde  komma  i  någon  beröring  med  eller  något 
förhållande  till  Christendomen  (Ap.G.  17:22—30;  Eom.  1:  18—25) 
såsom  dess  negativa  förberedelse.  Denna  åsigt,  att  hedeudomens  falsk- 
het är  ett  sanningens  förvändande,  ett  fåfängt  sökande,  förklarar  ock 
det  factum,  att  i  de  hedniska  religionerna  finnes  en  dunkel  och  för- 
virrad aning  om  en  personlig  Gud,  själens  odödlighet  och  menniskans 
sedliga  frihet,  hvilket  uppenbarar  sig  i  Polytheismens  och  Dualismens 
montheistiska  sträfvanden  att  erkänna  en  dunkel  enhetsgrund  samt  i 
det  gudomligas  personificationer,  i  hedendomens  föreställningar  om 
tillståndet  efter  döden,  samt  i  hedningarnas  ofta  förekommande  re- 
ningar och  åsigter  om  striden  emot  de  onda  magterua.  Dessutom 
förekomma  dunkla  häntydningar  på  chvistna  trosläror:  såsom  uti  in- 
carnationsraytherna  och  ofifren  häntydningar  på  Guds  raenniskoblif- 
vaude  och  Christi  lidande,  i  hedendomens  mautik  och  goétik  på  den 
oliiistna  inspirationen,  i  Chiuesernas  Sa7izai  och  i  Hinduernas  Tri- 
murti  på  Treenighetslärau  ra.  m.  Genom  sin  egendomlighet  att 
sammanblanda  Gud  med  verlden  eller  att  skåda  det  gudomliga  i  det 
sinnliga  och  dervid  ej  skilja  det  förra  från  det  sednare,  äro  de  hed- 
niska religionerna  symboliska  och  mytkiska.    Symboler  äro  sinnliga 


')  Jemför  Nitzsch,  System  der  chr.  Lehre  §  5. 

^)  Jemför  Lange,  I,  g  44,  hvarvid  vi  dock  anmärke,  att  vi  ej  kunna  gilla 
det  sammanhang,  i  hvilket  Lange  sätter  Guds  iramanens  med  menniskoblifvandet, 
hvarigenom  han  sjelf  i  någon  mån  förvandlar  Guds  immanens  till  inhäreus. 
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bilder  eller  uttryck  för  det  gudomliga,  och  tro  vi  att  deras  egeuteliga 
väsende  bestar  deruti,  att  den  gudomliga  idéen  och  dess  sinnliga 
bild  iiro  med  hvarandra  så  nära  förbundna,  att  de  ej  skiljas  från 
hvarandra.  Väl  kan  man  gifva  namn  af  symboler  äfven  åt  de  sinn- 
liga bilder  af  det  gudomliga,  i  hvilka  en  bestämd  skilnad  emellan 
båda  göres,  och  då  kan  man  tala  om  sanna  och  falska  symboler  och 
rayther  ');  men  vi  tro  dock  att  i  det  fallet  tages  ordet  symbol  och 
mytb  i  mera  oegentlig  mening.  Det  symboliska  framstår  i  religiöst 
hänseende  dels  såsom  natursymbolik,  då  det  gudomliga  framställes 
uti  naturföremål,  dels  såsom  konstsymbolik,  då  det  framställes  i  den 
sköna  (menskliga)  formen.  Myther  äro  sådana  symboler,  i  hvilka 
idéen  framställes  under  bilden  af  historiska  tilldragelser  ^).  Religiösa 
symboler  och  myther,  då  de  fattas  i  sin  egenteliga  ofvan  antydda 
mening,  kunna  ej  uppkomma  under  tider  då  det  gudomligas  trans- 
gcendentala  väsende  är  fullt  erkändt,  och  derföre  äro  de  ock  stridande 
emot  den  christna  religionen,  i  hvilken  Gud  ej  är  neddragen  till  det 
sinnliga  och  naturliga,  utan  uppenbarad  såsom  en  från  verlden  skild 
och  öfver  densamma  uppböjd  person;  och  de  som  förlägga  mytherna, 
fattade  i  ofvansagda  mening,  inom  Christendomens  område,  misskänna 
christna  religionens  väsende. 

Emedan  vi  i  vår  framställning  utgå  från  den  förutsättningen 
att  Chvistendomen  är  den  sanna  religionen,  sä  är  det  ock  endast 
från  dess  ståndpunkt  som  den  sanning,  som  ligger  till  grund  för 
de  hedniska  religionerna,  kan  inses  och  således  äfven  det  falska 
uti  dem  rätt  bedömas;  och  med  afseende  härpå  kunna  vi  säga  att 
Christendomen  är  de  hedniska  religionernas  sanning.  I  denna  mening 
gilla  vi  de  äldre  lutherska  dogmatikernas  åsigt  att  religionen  är  safift, 
då  den  öfverensstämmer  med  den  christna  uppenbarelsen,  men  falsk., 
då  den  strider  deremot  ^),  hvarvid  de  beropade  sig  pä  bibelsuillen 
sådana  som  Ap.G.  17:  22 — 30;  Eom.  1:  18 — 25;  Eph.  4:  18.  Men 
vi  anse  ej  i  likhet  med  dessa  dogmatiei  de  hedniska  religionerna  för 
absolut  falska,  i  hvilket  fall  de  visserligen  ej  kunde  kallas  religio- 
ner *). 


')  Nitzsch,  System  der  chr.  Jjchre,  §  17. 

*)  Creuzer,  Symbolik  und  Mythologie,  1819,  I.  p.  70,  JM)  ff.  Stvhr,  Inled- 
ning p.  50  ff. 

')  IloUazius,  Examen  theologicum  Ed.  qu.  p.  36. 

*)  Qitetistedl,  p.  20.  Religio  impropric  et  abusive  sumitiir  pro  religione  falsa 
e.  g.  Ethnica  etc. 
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Don  Pantheisni,  soiu  utgör  do  hedniska  religioncruas  nllmunna 
charaktcr,  ur  pil  olika  sätt  luodiflorad  allt  efter  bcskaffcnhcteu  och 
omlauget  af  det  sinnliga  med  velande,  med  Ii  vilket  den  är  förenad. 
SA  länge  mcnniskan  ännu  företrädesvis  ur  fästad  vid  den  yttre  natu- 
ren och  förblandar  denna  med  Gud,  uppkomraer  på  hedendomens 
stiindpunkt  de  iiuturalistiska  religionerna,  i  hvilka  den  yttre  natu- 
ren, eller  den  kraft  som  i  densamma  verkar,  tillbedcs.  Dä  raenniskau 
iiter  är  fästad  företrädesvis  vid  det  andeliga  naturlifvet,  eller  vid  aig 
sjelf  såsom  en  ande,  och  förblandar  denna  med  Gud,  uppkomma  de 
antfiropomorfistiska  religionerna,  i  hvilka  raeuniskans  eget  ande- 
väscndo  tillbedcs.  Dock  ma  härvid  anmärkas,  att  dessa  bada  heden- 
domens olika  religionsformer  ej  i  sjelfva  verket  förekomma  bcstämdt 
söndrade  frän  hvarandra,  emedan  de  naturalistiska  religionerna  alltid 
hafva  hos  sig  ett  anthropomorlistiskt  element  oeh  tvärtom. 

Dä  menniskan  ännu  står  pä  en  så  la^  ståndpunkt  i  utvecklingen 
att  hon  känner  sig  bunden  eller  beroende  af  de  henne  närmast  om- 
gifvande  sinnliga  föremål,  så  egnar  hon,  på  hedendomens  ståndpunkt, 
dera  gudomlig  dyrkan,  och  hon  tillbeder  då  det  enskildta  ting  ur  den 
lefvande  eller  lifslösa  naturen,  af  hvilket  hon  för  tillfället  anser  sig 
hafva  behof  för  att  erhålla  något  godt  eller  afvända  något  ondt. 
Denna  de  hedniska  religionernas  lägsta  form  kallas  Fetiachism. 
Dess  tendens  till  Polytheism  och  Pautheisra  visar  sig  deri,  att  det 
tillbedda  föremålet  eller  Fetischeii  ofta  bortkastas  och  ett  annat  väljes 
i  dess  ställe.  Fetischisracn  finnes  i  många  olika  gestalter  hos  alla 
vilda  folkslag;  den  är  dock  synnerligast  hemmastadd  bland  Negrerna, 
Mongolerna  och  Eskimåerna.  Ofta  är  Fetischismeu  förenad  med  eller 
öfvergår  till  trolldoinaväsendet,  hvars  egendomliga  kännemärke  är 
att  menniskan  genom  vissa  sjelfvalda  medel,  ting  eller  ord  tror  sig 
kunna  beherrska  naturkrafterna  oeh  använda  dem  till  sin  fördel.  Den 
religionsform,  i  hvilken  ett  sådant  trolldorasväsende  är  det  hufvud- 
sakliga,  är  Scfiamanisiiieu,  som  förekommer  i  de  nordliga  trakterna 
af  Europa,  Asien  och  Amerika.  Denna  religionsform  står  högre  än 
Fetischismen,  emedan  i  densamma  finnes  en  aning,  om  ock  högst  dun- 
kel och  förvirrad,  om  menniskoandens  magt  öfver  naturen.  I  följd 
af  det  nära  sammanhang,  i  hvilket  Gudsbegreppet  står  till  begrep- 
pet   af   sedlig    frihet    och    själens  odödlighet,  äro  dessa  sednarc 
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begrepp  i  de  nu  anförda  religionsformerna  så  förmörkade  och  för- 
vända, att  man  knappast  kan  till  dem  upptäcka  några  spår. 

Då  människans  sinnliga  medvetande  erhållit  en  större  utveckling 
känner  hon  sig  ej  mera  beherrskad  eller  beroende  af  de  henne  när- 
mast omgifvaude  sinnliga  föremålen,  utan  alla  dessa  sammanfattas 
småningom  i  hennes  medvetande  till  ett  helt,  till  det  synliga  uni- 
.  versum ;  och  hon  fäster  sig  dä  i  syndig  förvillelse  med  sin  dyrkan 
vid  detta,  och  öfvergär  derraed  till  en  yttre  Sinnlig  pantheism. 
Detta  sker  i  den  ckinesiska  religionen,  som  återupprättades  af  Con- 
fucius  i  6:te  århundradet  före  Christum.  Chinesernas  gudom  är 
det  sinnliga  universum,  och  detta  anses  fördeladt  i  trenne  väsenden, 
hvarigenora  en  slags  treenighet  uppkommit,  som  fått  namn  af  San- 
zai.  Dessa  väsenden  äro:  himraelen,  uti  nämnda  treenighet  kallad 
den  första  Zai,  jorden,  som  benämnes  den  andra  Zai,  samt  raen- 
niskan,  som  kallas  den  tredje  Zai.  Af  dessa  är  himmelen  Chine- 
sernas egenteliga  gudom,  och  dyrkas  såsom  den  allt  omfattande  activa 
principen  och  grund  väsendet  uti  allt;  jorden  äter  är  den  omfattade, 
emottagande  qvinliga  principen,  genom  hvars  förening  med  himmelen 
allt  uppkommer;  menniskan  är  den,  som  håller  jemvigten  uti  univer- 
sum, och  står  såsom  sådan  midt  emellan  himmelen  och  jorden.  Dock 
anses  denna  menniskans  stora  magt  och  bestämmelse  företrädesvis 
tillhöra  Kejsaren^  och  på  hans  förhållande  beror  derföre  huru  vida 
verlden  skall  normalt  utvecklas  eller  icke.  Emedan  i  den  chinesiska 
religionen  det  sinnliga  universum  dyrkas,  så  kan  derstädes  ej  blifva 
fråga  om  någon  odödlighet  i  egentlig  mening.  Menniskornas  själar 
anses  efter  döden  såsom  naturandar  eller  naturkrafter,  som  återvända 
till  himmelen,  från  h vilken  de  utgått.  Den  sedliga  friheten  är 
undertryckt,  emedan  menniskan  är  slafviskt  bunden  vid  vissa  pligter 
och  ceremonier,  som  dicteras  af  himmelens  representant,  kejsaren,  och 
som  likasom  naturlagarna  fordra  en  blind  lydnad.  Sådana  äro  grund- 
dragen i  Chinas  gamla  statsreligion,  som  dock  på  sednare  tider  måst 
vika  för  Buddhaismen,  som  dit  inkommit  under  namn  af  Fohism. 

Vid  högre  utbildning  af  det  sinnliga  medvetandet  finner  menni- 
skan att  det  yttre  sinnliga  universum  vexlar  i  ständigt  nya  former, 
och  är  uuderkastadt  en  ständig  förändring;  och  derföre  drager  hon 
sig  i  sitt  naturbetraktande  tillbaka  från  det  yttre  sinnliga  universum 
med  dess  vcxlingar  och  förändringar  till  det,  som  i  naturen  för 
henne  visar  sig  såsom  Ett,  fast  och  oföränderligt,  eller  till  den  lef- 
vande    substansen    och    urkraften,  det  ena  allmänna   väsendet  i  natu- 
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ren,  från  hvilket  allt  annat  synes  hilrstannna.  Och  då  lion  pä  lie- 
deiulomcns  ståndpunkt  vid  detta  faster  sin  dyrkan  uppkonimer  den 
Hinduiska  Pauthcismen,  eller  Brahmismeii.  Emedan  menniskan,  i 
följd  af  en  i  sitt  väsende  grundad  lag,  skådar  allt  i  sin  andes  spe- 
gel, så  öfverrtyttar  hon  sin  egen  andlighct,  hon  må  för  »ifrigt  om 
densamma  endast  hafva  en  dunkel  aning,  på  de  i  hcdendomen  till- 
bedda naturföremålen,  hvilket  redan  i  någon  ringa  mån  förspörjcs 
i  Fetischisraen  och  Schamanisraen  äfvensom  i  chinesiska  religionen, 
men  tydligare  framträder  i  Brahmismen,  i  det  att  den  tillbedda  ur- 
kraften i  naturen  der  tankes  såsora  en  allmän  verldssjäl.  Detta  fin- 
ner man  vara  fallet  redan  i  den  äldsta  form,  i  hvilken  Hinduernas 
religion  förekommer,  nämligen  i  Vedareligionen,  der  det  ena  allt- 
omfattande urväscndet,  beteckuadt  med  det  heliga  ljudet  Om,  kallas 
Uahan  Alma,  den  stora  Anden,  som  har  mycken  likhet  med  Indianernas 
Manetu.  Ur  detta  urväsende  ha  naturens  stora  grundkrafter  i  för- 
andligad form  framgått,  nämligen  sola?ide7i,  lufta7iden  och  elåan- 
den.  Från  urcnheten  framgår  allt  och  till  den  skall  allt  återgå  ge- 
nom en  gradvis  skeende  utveckling,  som  äfven  blifvit  förandligad  i 
form  af  själavandring.  Sjelfförsakelse  och  tillintetgörande  af  det  in- 
dividuella är  den  väg,  som  förer  till  uppgående  och  försvinnande  i 
verldssjälen.  Vedareligionens  urkunder  äro  Vedas,  som  äro  skrifna 
på  sanskritspräket  samt  af  en  hög  ålder,  samt  Menus'  eller  Manus' 
lagar^  Vedareligionen  utvecklades  till  större  andlighet  uti  den  egen- 
teliga  Brahmismen,  der  Parabrahma  dyrkas  såsom  den  allt  genom- 
trängande verldssjälen,  som  söndrade  sig  i  trenne  gudomligheter: 
Bvafima  den  skapande,  Wischnu  den  uppehållande  och  ScAiwa 
den  förstörande  och  omskapande  Guden.  Derigenom  uppkom  Hin- 
duernas Treenighet,  Tvimurti,  i  hvilken  verldsprocessen  i  dess  krets- 
gång af  skapelse  och  förintande  framträder.  Till  följd  af  den  större 
andlighet,  som  i  denna  religion  sig  uppenbarar,  framstå  naturgudom- 
ligheterna  derstädes  i  personlig  gestalt  såsom  handlande  personer. 
Detta  gifver  sig  synnerligast  tillkänna  i  Wischnus  Avatarer  eller  in- 
carnationer,  genom  hvilka  denna  Gud  nedstiger  på  jorden  för  att 
bekämpa  det  onda  och  befordra  den  sedliga  utvecklingen,  hvilket 
sker  dels  såsom  lidande  uti  Ramas  dels  såsom  segrande  uti  Kriser- 
nas person.  Det  förra  beskrifves  uti  hjeltedikten  Ramajana,  det 
sednare  uti  episoden  Bhagavadgita.  Andamålet  med  denna  sedliga 
utveckling  är  att  genom  förintande  af  allt  enskildt  återförenas  med 
den  allmänna  allt  omfattande  verldssjälen,    hvilket  sker  medelst  själa- 
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vandringeu.  Brahmisraen  har  blifvit  conseqvent  utbildad  i  Biiddkii- 
men,  som  fattar  det  gudomliga  urväsendet  i  dess  största  allraäu- 
bet,  så  att  det  är  utan  alla  bestämningar  ett  Intet.  I  följd  häraf 
bar  sedligheten  i  Buddhismen  utbildat  sig  till  den  strängaste  askes, 
som  åsyftar  att  tillintetgöra  all  individualitet,  för  att  genom  förintande 
återförenas  med  urenheten.  De  menniskor,  som  genom  sitt  stränga 
lefnadssätt  uppnå  detta  tillstånd,  kallas  Buååhaa.  I  kraft  af  själa- 
vandringen dyrkas  i  Buddhismen  alla  väsenden,  som  kunna  vara 
bebodda  af  en  raenniskosjäl,  och  derigenom  uppkommer  den  mång- 
faldigaste idolatri,  och  pantheismen  slår  öfver  i  polytheism.  Den 
sedliga  friheten  i  Brahmismen  och  Buddhismen  är  bunden  af  den 
allmänna  naturlagen  att  allt  skall  återgå  till  urenheten,  hvarföre  deu 
ock  i  det  hela  gh-  under  i  naturnödvändighet,  ehuru  den  uti  lärau 
om  Wischnus  incarnationer  har  skenet  af  en  öfvergång  till  ett  mera 
andeligt  gebit.  Själens  odödlighet  är  i  dessa  religioner  egenteligcn 
ej  annat  än  dess  sammanfallande  med  urenheten,  hvarvid  den  förintas 
till  sitt  tillvarelsesätt. 

Med  anledning  af  de  motsatser,  som  öfverallt  i  naturlifvet  gifva 
sig  tillkänna,  såsom  emellan  det  manliga  och  qviniiga,  emellan 
mörker  och  IjiiS  ra.  m.,  finnes  i  de  hedniska  religionerna,  i  hviika 
ett  mera  utveckladt  sinnligt  medvetande  råder,  i  förening  med  Pan- 
theismen en  viss  Dualism.  Ju  starkare  raenniskaus  andlighet  i  dessa 
religioner  kommer  till  medvetande,  desto  mera  öfvergår  denna  dua- 
lism til!  en  motsats  emellan  ondt  och  godt,  emellan  de  dunkla  na- 
turmagtcrna  och  menniskan  såsom  ett  audeväsende.  lledau  i  Chine- 
siska  religionen  fanns  dualismen  uttalad  i  motsatsen  emellan  himme- 
len,  såsom  den  activa,  och  jorden  såsom  den  passiva  mottagande 
principen,  och  i  Brahmismen  emellan  gudomligheternas  manliga  och 
qvinliga  hälfter,  hviika  sednare  der  kallas  Sactis.  Men  i  dessa  reli- 
gioner var  motsatsen  ännu  försänkt  i  det  naturliga;  och  först  i  de 
vestasiatiska  och  egyptiska  religionsformerna  der  det  andeliga 
elementet  kommit  till  större  utveckling,  har  motsatsen  blifvit  öfver- 
förd  äfven  till  det  andeliga  gebitet  och  dermed  genomträngt  dessa 
religioner  till  deras  hela  väsende.  Dualismen  framträder  såsom  out- 
bildad i  Sabeismen,  eller  deu  stjerndyrkan,  som  var  rådande  hos 
Araberna,  Babylonierna,  Syrierna  och  Phoenicierna.  Babylon  var 
medelpunkten  för  den  chaldeiska  stjerndyrkan,  i  hvilkcn  Solen  till- 
bads såsom  deu  alstrande  eller  manliga  naturkraften  under  namn  af 
Del,  hos  Phoenicierna  Baal^    och  Månen  tillbads  såsom  den  emotta- 
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gande  eller  (jviiiliga  naturkrnften  under  iianm  nf  Mylilta  bo3  Chal- 
iloerna  oeli  af  Adurte  \\m  riioenicierna.  Dessa  gudaiuagter  badö 
till  underordnade  mcdhjclparo  planeterna.  Stjerntnagterna  genom- 
trängde och  besjälade  hela  universum,  ty  i  följd  af  det  andelif, 
som  uppenbarade  sig  i  Sabeismen,  ansägos  eljernorna  i  albnänhct 
säsora  personliga  andeväsen,  hvilkas  bilder  dyrkades.  Sabeismeus 
dualism  utbildades  till  en  motsats  emellan  goda  och  onda  natur- 
magter,  i  det  att  somliga  stjernor  ansiigos  för  kalla  och  torra,  och 
deraf  olycksbringande,  säsom  Satui/iu.s,  hos  7\.mmoniterna  kallad 
Moloc/i,  samt  Mar.s  m.  il.,  dii  andra  åter  ansägos  för  varma  och 
fuktiga  och  deraf  goda  och  välsignelscgif vande,  säsora  Veims  m.  fl. 
Emedan  den  dualistiska  motsatsen  emellan  godt  och  ondt  i  Sabeis- 
men ännu  var  försänkt  i  det  naturliga,  och  menniskoanden  der- 
före  ännu  var  bunden  vid  de  dunkla  naturraagtcrna;  sä  kunde  i 
denna  religionsform  icke  finnas  aunat  än  blott  en  dunkel  aning  om 
sedlig  frihet  och  själeuH  odödlighet.  Den  förra  uttalar  sig  i 
mcnuiskans  strätVande  att  verka  pä  stjernmagterna,  den  sednare  uti 
föreställningen  om  ett  skuggornas  rike  under  jorden,  der  de  döda 
framlefva  ett  glädjetomt  skugglif. 

Mera  utbildad  är  Dualismen  i  persiska  religionen,  som  uppteck- 
nades i  Zeudavesta  af  Zoroaster.  Här  framstår  motsatsen  säsom 
en  strid  emellan  ljusets  magter,  i  spetsen  för  hvilka  stär  Oriutldz, 
och  mörkrets  magter,  hvilkas  furste  kallas /M/7V;<öW;  och  har  allt  blifvit 
skapadt  genom  dessa  båda  niagters  samverkan.  Dock  finnes  äfven 
här  en  dunkel  aning  om  enheten,  hvilket  gifver  sig  tillkänna  i  läran 
om  Zeruniie  Akerene,  den  oskapade  tiden,  som  framkallat  både 
Ormudz  och  Ahriman,  Dualismen  har  här  erhållit  en  andelig  bety- 
delse, i  det  att  striden  emellan  ljus  och  mörker  tillika  blifvit  en 
strid  emellan  godt  och  ondt.  Det  andeliga  är  dock  äfven  i  Parsis- 
raen  ännu  i  viss  mån  förblandadt  med  det  naturliga,  så  att  det 
egenteligen  är  en  förandligad  ljuskraft,  som  genomströmmar  univer- 
sum och  bildar  de  godas  urväsenden,  urbilder  eller  idéer,  som  kallas 
Ferwers.  Emedan  striden  emellan  det  goda  och  onda  genomgår 
Parsismen,  har  den  sedliga  handlingen  derstädes  fått  en  större 
betydelse,  hvarföre  ock  det  historiska  elementet,  som  redan  i  Brah- 
mismen  gaf  sig  tillkänna,  här  framträder  tydligare  och  är  min- 
dre förblandadt  med  det  naturliga  än  i  sistnämnda  religionsform.  I 
följd  häraf  har  den  sedliga  friheten  och  utvecklingen  i  Parsismen 
♦n-hållit  sin  egen  Gud,  som  kallas  MitbraH,  medlaren  emellan  Ormudz 
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och  menniskorna.  Dock  emedan  striden  emellan  det  goda  och  onda 
äfven  i  Parsisraen  i  grunden  är  en  strid  emellan  tvenne  motsatta 
naturmagter,  ljuset  och  mörkret,  så  är  Mithras  egenteligen  en  ljusets 
höfding,  som  befriar  det  i  materiens  mörker  försänkta  ljuset;  hvar- 
före  ock  den  sedliga  friheten  och  lifvet  äfven  här  äro  till  en  viss 
grad  behäftade  med  naturligheten.  Uti  den  persiska  religionen  fin- 
nes, till  följd  af  dess  mera  andeliga  väsende,  en  tydeligare  föreställ- 
ning om  själens  odödlighet  än  i  de  förr  näranda  dualistiska  reli- 
gionerna, i  det  att  de  godas  själar  efter  döden  komma  till  Ijusverl- 
dens  himmel,  Gorotman,  och  de  ondas  till  mörkrets  afgrund,  Duh- 
zak.  I  denna  religion  finnes  ock  en,  troligen  frän  Judarna  hemtad, 
föreställning  om  det  ondas  förintande  och  det  godas  slutliga  seger, 
då  kropparna  skola  uppstå  och  Sosiosch  uppträda  för  att  lyckliggöra 
verlden. 

Den  nordiska  Eddaläran  är  beslägtad  med  Parsismen.  Äfven 
här  står  ett  förborgadt  gudomligt  väsende  i  spetsen  för  allt;  äfven 
här  framträder  motsatsen  emellan  det  goda,  Åsarna,  och  det  onda, 
Loke  och  Rimthussarna;  äfven  här  uppkommer  verlden  genom 
ljusets  eller  värmens  och  köldens  förenade  krafter;  och  sluteligen 
fortfar  äfven  här  striden  emellan  det  goda  och  onda  till  dess  det 
förra  skall  efter  verldsförstöringen  segra  samt  uppstå  i  förnyad  ge- 
stalt. Dock  måste  man  erkänna  att  Eddaläran  i  afseende  på  det 
andeliga  momentet  i  Gudamagternas  personification  står  högre  än 
Parsismen,  samt  att  den  framför  andra  hedniska  religioner  i  motsatsen 
emellan  Gimle  och  Walhall,  emellan  Balder  och  de  öfriga  Asa- 
gudarna anar  det  syndfulla  i  hedendomen,  samt  derföre  tydligare  än 
andra  hedniska  religioner  uti  mythen  om  Ragnarök  har  ett  uttryck 
för  hedendomens  undergång;  och  i  detta  hänseende  kunna  vi  till  och 
med  säga  att  Eddaläran  står  högre  än  Grekiska  och  Komerska  reli- 
gionen. 

Den  dualistiska  stjerndyrkan  framträder  i  sin  mest  förandligade 
form  i  Egypten,  der  från  äldre  tider  djurdyrkan  var  herrskande. 
Såsom  välgörande  stjernraagter  tillbådos  i  Egypten  OsiriS,  en  bild 
af  solen  och  Nilen,  samt  Isis,  en  bild  af  månen  och  jorden.  Dessa 
välgörande  gudomligheter  personifieras  och  uppträda  i  mensklig  ge- 
stalt på  jorden  samt  äro  tillika,  såsom  hos  Perserna,  representanter 
af  det  sedligt  goda.  Emot  dem  står  den  förtorrkande  och  förstörande 
hettan,  personifierad  i  Typhon,  Osiris  broder,  det  ondas  upphofsman. 
I  följd  af  det    audelif,    som    genomgår  den  Egyptiska  religionen,  äro 
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det  gudomligas  incaruationer  derstädcs  nsigot  mycket  vanligt;  men 
raed  anledning  af  dcu  naturdyrkan,  som  frän  äldre  tider  derstädes 
förcfanns,  anses  det  gudomliga  iifvcn  taga  sin  boning  hos  djuren. 
Derförc  dyrkas  oxen  Apis  siisoni  en  boning  för  Osiris  ande.  En 
följd  af  nämnda  andelif  är  ock  att  den  sedliga  frihete7i  och  hand- 
lingen framstå  hos  Egyptierna  sä  väl  som  hos  Perserna  i  mera  ut- 
vecklad form  än  i  de  öfriga  hittills  nämnda  hedniska  religionerna; 
hvarvid  dock  må  anmärkas,  att  den  i  Egypten  rådande  djurdyrkan 
utÖfvade  ett  menligt  inflytande  på  det  sedliga  lifv^t,  hvarföre  ock 
Parsismen  i  detta  hänseende  står  högre.  Men  i  ett  annat  fall  måste 
vi  dock  erkänna  Egyptiska  religionens  företräde.  I  Parsismen  har 
nämligen  Ormudz  egenteligen  ej  någon  betydelse  utom  striden  mot 
Ahriman,  då  åter  i  Egyptiska  religionen  Osiris,  sedan  han  blifvit  dö- 
dad af  Typhon,  uppstår  och  herrskar  såsom  de  dödas  domare  i  skug- 
gornas rike,  Ame7itkes.  Med  anledning  häraf  påstodo  Egyptierna 
att  de  voro  de  första,  som  lärt  själens  odödlighet. 

I  de  religionsformer  vi  hittills  betraktat  har  ett  framåtskridande 
röjt  sig  från  det  naturliga  till  det  andeliga,  från  det  opersonliga  till 
det  personliga.  Detta  förandligande  träder  oss  nu  till  möte  i  sin 
mest  utbildade  form  i  den  Grekiska  och  Romerska  religionen  eller 
i  de  hedniska  religioner,  som  företrädesvis  blifvit  kallade  anthropo- 
morpkistiska,  i  hvilka  det  gudomliga  framträder  i  mensklig  gestalt 
eller  såsom  mensklig  personlighet.  Det  andelif,  som  i  dessa  religio- 
ner dyrkas,  är  den  menskliga  vid  naturen  fastade  anden,  som  vexlar 
i  mångfaldiga  former,  hvarföre  ock  dessa  religioner  äro  Polytkeisti- 
ska.  Att  detta  andelif  är  uppkommet  ur  naturlifvet,  synes  bäst 
deraf,  att  den  Helleniska  religionsformen  härstammar  ifrån  den 
Pelasgiska  naturdyrkan.  De  Olympiska  gudarna  äro,  i  följd  af 
detta  sitt  ursprung,  egenteligen  naturkrafter,  som  uppträda  i  den 
menskliga  andens  och  handlingens  form,  samt  i  symboler  och 
myther  framställa  det  sinnliga  och  naturliga.  Sålunda  är  den 
Olympiska  Zevs  en  personifierad  orabildning  af  det  allmänna  ande- 
lif, som  i  den  pelasgiska  religionen  dyrkades  såsom  den  Dodonska 
Zevs,  och  denne  torde  åter  vara  ett  förandligande  af  den  högre 
etheriska  luften.  Hera,  Zevs  gemål,  är  i  sin  olympiska  gestalt  en 
personification  af  jorden  och  jordelifvets  herrlighet,  som  står  till  an- 
den i  ett  qvinligt  emottagande  förhållande.  Apollo  är  en  personifi- 
cation af  solen,  tielios,  samt  ansågs  i  sin  olympiska  gestalt  för  upp- 
lysningens   och    vetenskapernas    gud.     Artemis    är    förmodeligen    en 
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personification  af  raåneu;  Poseidon  ai  vattnet,  OA€a?ios ;  Hephaiatos 
af  elden;  Apkrodile  af  den  nlsl rande  naturkraften  eller  af  den  ge- 
nom anden  förfinade  sinnligheten.  DioJiysos  är  säsom  olympisk 
gudagestalt  en  bild  af  den  genom  andelifvet  mildrade  naturkraften, 
vinets  gud,  m.  ra.  Hos  Aphrodite  och  Dionysos  afspeglas  trognast 
den  grekiska  religionens  eharakter  att  förena  natur  och  ande.  I  följd 
häraf  var  hela  naturen  lifvad  af  andeväsenden.  Nynip/ier  bodde 
allestädes.  I  källorna  vistades  Aajader,  i  floderna  Potainidev,  i 
sjöarne  Linmiader,  i  skogarne  Dryader,  i  bergen  Oreader  ra.  ra. 
Det  naturliga  blef  härigenom  förklaradt  eller  genoraträngdt  af  det 
andeliga,  och  i  följd  häraf  var  det  sinnligt  sköna  hufvudsak  i  den 
Helleuiska  religionen. 

Enligt  ofvanstående  framstå  väl  de  Helleniska  gudarna  såsom 
segrande  öfver  den  dunkla  naturgrunden,  ur  h vilken  de  uppkommit, 
hvilket  åskådningssätt,  förberedt  genom  lleroerna  och  den  heroiska 
tidsåldern,  som  bildar  öfvergången  från  den  pelasgiska  naturdyrkan 
till  den  helleniska  anthropomorfismen,  framställes  i  mythen  om  Zevs' 
strid  med  och  seger  öfver  Titnnerna ;  men  dessa  gudar  voro  icke 
desto  mindre  bundna  vid  naturen,  som  existerade  oberoende  af  dera, 
hvilkens  lagar  de  ej  kunde  andra,  och  under  hvars  dunkla  välde  de 
sjelfva  måste  böja  sig.  De  voro  sjelfva  fastade  vid  jorden  och  dess 
sinnliga  fröjder;  de  voro  underkastade  ödet. 

Läran  om  Själens  odödlighet  kunde  ej  vara  obekant  för  Gre- 
kerna, i  följd  af  deras  religions  andeliga  riktning;  men  då  den  per- 
sonlige  och  kärleksrike  Guden,  odödlighetens  källa,  var  dold  för  dera, 
så  kunde  de  ej  hafva  något  sannt  begrepp  om  själens  odödlighet. 
De  grekiska  gudarna  voro  ej  odödliga  i  kraft  af  sitt  väsende,  utan 
blott  genom  yttre  omständigheter,  förtärande  af  ambrosia  och  nek- 
tar, hvarföre  ock  deras  odödlighet  var  blott  en  fortsatt  jordisk  eller 
sinnlig  tillvaro.  Menniskosjälarnas  tillstånd,  sedan  de  lemnat  histo- 
riens skådeplats,  var  derföre  ock  ett  tomt  skugglif  i  jemförelse  med 
jordelifvet.  Sedligheten  stod  hos  Grekerna  på  en  låg  ståndpunkt, 
emedan  den  vid  jordelifvets  sinnliga  fröjder  fastade  raenuiskoandeji 
af  dem  förgudades,  hvarföre  ock  sjelfva  gudarna  voro  högst  osedli- 
ga. Synncrligast  uppenbarar  sig  denna  vid  det  sinnliga  naturlitvet 
fastade  riktning  i  den  Joniska  bildningen,  genom  hvars  inllytaude 
Dionysosdyrkan  blef  den  förherrskande.  Genom  den  fteraklidisk- 
doriska  bildningen  synas  visserligen  Grekerna  hafva  höjt  sig  öfver 
det  sinnliga  naturlifvet,  i  det  att  staten  och  dess  völfänl   betraktades 
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af  denna  bildning  såsom  ett  högre  mh\  för  menniskornas  strufvnudo; 
men  därigenom  uppträdde  blott  naturligheten  och  sjcUviskheten  i  en 
annan  form.  Patriotismen  i  Sparta  erkände  nämligen  ej  andra  sta- 
ter, utan  bortstötte  med  sjelfvisk  hårdhet  dem,  som  ej  ville  under- 
kasta sig  Spartas  välde. 

Den  Romerska  religionen  liknade  den  Grekiska,  och  livad  som 
är  sagdt  om  den  scduare  gäller  i  allmänhet  äfven  om  den  förra. 
Den  slöt  sig  till  den  heraklidisk-doriska  riktningen,  för  hvilken  staten 
var  det  högsta,  och  utvecklade  sig  till  förgudande  af  det  verldsbeherr- 
skande  Jlom;  och  derföre  var  det  högsta  till  hvilket  den  i  sedligt 
hänseende  kunde  komma  en  statsmoral,  för  hvilken  salus  Eeipublicie 
var  målet. 

lledendomon  såsom  Christondomrns  negativa  förbiTcdelso. 

Genom  ofvanstående  framställning  af  de  hedniska  religionerna 
hafva  vi  funnit  den  sanningen  bekräftad,  att  i  dera  Gudsbegreppet 
var  neddraget  i  det  naturliga  och  sinnliga  och  derigenom  förfalskadt. 
Hedningarne  kände  ej  Guds  enhet  och  personlighet.  Den  Guds 
enhet,  som  finnes  i  hedendomen,  är  den  dunkla  abstrakta  naturgrun- 
den, som  saknar  personlighet,  och  som  för  att  få  bestämningar  måste 
upplösas  antingen  i  en  mångfald  af  naturkrafter  eller  ändliga  person- 
ligheter. Den  personlighet,  som  i  hedendomen  tillbedes,  är  den  änd- 
liga vid  naturen  fastade  och  uti  oändlig  mångfald  söndersplittrade 
menskliga  personligheten,  som  saknar  enhet  och  som,  för  att  linna 
denna,  måste  återgå  till  den  opersonliga  naturgrunden,  ur  hvilken 
den  framgått,  och  hvilken  på  det  andliga  området  kallas  fatum,  en 
till  naturnödvändighet  stelnad  verldsordning.  Häraf  följer  ock  att 
Guds  helighet  måste  vara  fördold  för  hedningarna,  ty  denna  kan 
endast  finnas  hos  en  personlig  fri  vilja.  Den  dunkla  opersonliga 
naturgruudcn  kan  nämligen  såsom  ofri  ej  vara  helig;  och  ehuru  de 
vid  naturliivct  fastade  menskliga  persoidigheter,  som  dyrkas  i  heden- 
doraens  anthropomorlistiska  religioner,  visserligen  hafva  intelligens 
och  vilja,  så  är  dock  denna  scdnare  söndersplittrad  och  saknar  derföre 
enhetens  nödvändiga  utgångspunkt,  samt  är  dessutom  bunden  \id  det 
ändliga  sjelfviska  och  naturliga  och  kan  derföre  ej  vara  helig.  Väl 
märkes,  såsom  redan  är  sagdt,  i  hedendomen  ett  fortskridande  i  nt- 
vccklingen  af  Gudsbegreppet,  så  att  detta  allt  mera  höjes  från  natu- 
rens till  andens  verld;  och  i  detta  hänseende  utveckla  sig  de  hedniska 
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religionerna  från  ofullkomligare  till  fullkomligare  former;  men  heden- 
domen stannar  dock  i  sin  högsta  utbildning  med  sin  dyrkan  vid  den 
med  uaturlifvet  införlifvade  menskliga  personligheten.  Om  vi  jemföre 
detta  det  högsta  resultat,  till  hvilket  hedendomen  kan  komma,  med 
Guds  uppenbarelse  i  Christendomen,  så  finna  vi  att  de  båda  uttrycka 
ett  gudomlighetens  och  mensklighctens  ettvarande,  men  med  den 
hufvudsakliga  skilnad  att  ijiedendomen  meuskligheten  i  dess  natur- 
lighet förgudas,  då  i  Christendomen  Gud  blir  meuniska. 

En  följd  af  Gudsbegreppets  förvändande  var  att  hedendomen  ej 
kunde  fatta  menniskans  väsende  i  dess  sanning,  samt  att  den  der- 
före  ej  heller  hade  något  saunt  begrepp  om  sedlig  frihet  och  odöd- 
lighet. I  de  naturalistiska  religionerna,  eller  i  de  hedniska  reli- 
gionsformer, der  den  opersonliga  naturgrunden  är  det  egentligt  gu- 
domliga, anses  den  menskliga  personligheten  såsom  något,  som  måste 
öfvervinnas  för  att  menniskan  må  kunna  försjunka  i  den  ursprungliga 
ofria  naturenheten,  ur  hvilken  hon  framgått,  och  i  dessa  religioner 
kan  derföre  ej  fråga  uppstå  om  sedlig  frihet  och  odödlighet  i  egen- 
telig  mening.  I  de  anthropomorfistiska  religionsformerna,  der  gu- 
darna äro  personliga  väsenden,  erkännes  visserligen  äfven  att  menni- 
skan är  en  öfver  naturlifvet  upphöjd  personlighet;  men  emedan  gu- 
darna äro  uppkomna  från  och  fastade  vid  den  dunkla  naturgrunden, 
eller  det  blinda  fatum,  och  derföre  äro  i  sig  sjelfva  ändeliga  väsenden, 
som  sakna  så  väl  gudomligt  ursprung,  som  den  fria  helighetens  mål, 
så  är  ock  menskliga  personligheten  i  allo  behäftad  med  samma  ofria 
naturlighet,  och  humaniteten  är  till  sitt  innehåll  inskränkt  inom 
den  sinnliga  naturlighetens  område,  hvarföre  ock  ej  heller  i  dessa 
religioner  någon  sann  sedlighet  eller  något  sannt  odödlighetsbegrepp 
kunna  uppkomma. 

Religionen  och  de  religiösa  grundbegreppen  äro,  enligt  ofvan- 
stående,  i  hedendomen  förfalskade.  Men  emedan  religionen  hörer 
till  menniskans  egenteliga  väsende,  så  kan  den  ej  helt  och  hållet  un- 
dertryckas, utan  då  den  ej  finner  sitt  föremål  Gud,  så  måste  den 
såsom  en  otillfredställd  magt  föra  menniskan  till  nya  försök  att  finna 
honom.  Då  nu  dessa  försök  städse  blefvo  fåfänga,  då  den  från  Gud 
afi'allna  meuskligheten  hade  utvecklat  all  sin  förmåga  och  framställt  i 
cultur  och  bildning  allt  herrligt  och  skönt,  som  den  kunde  fram- 
bringa, men  dock  ej  tillfredsställde  menniskoandens  oafvisliga  behof 
af  förening  med  Gud,  då  den  sålunda  pa  hedendomens  ståndpunkt  i 
ett    fåfängt    sökande    efter    Gud    hade    uttömt    alla    sina   krafter;  så 
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uppkom  en  allmän  känsla  af  tomhet,  missnöje  och  oro,  som  ej  sällan 
slutade  med  sjelfmord,  och  en  liingtan  uppstod  efter  nägot  bättre,  som 
hos  de  mera  bcgafvadc  öfvergick  till  aning  om  religionens  gudomliga 
sanning.  Härigenom  blefvo  de  hedniska  folken  tillgängliga  för  up- 
penbarelsen och  i  denna  mening  kan  man  säga  att  hedendomen  var 
en  negativ  förberedelse  till  ehristendomeu.  Gud  lät  hedningarna 
ga  sina  eg?ia  vägar  (Ap.G.  14:  15 — 17),  och  förberedde  dem  deri- 
genom  att  omvända  sig  till  honom.  Om  vi  dertill  liigge  att  Gud 
äfven  genom  verldshistoriens  och  händelsernas  yttre  ordnande  har  velat 
forma  hedningarna  att  söka  honom,  oin  de  mätte  kunna  känna 
honom  och  finna  honom  (Ap.G.  17:  24 — 31),  så  inse  vi  nog- 
samt att  äfven  i  hednavcrldens  ledning  visar  sig  en  gudomlig 
pedagogi. 


§  27.    Judendomen. 

Judeiuloinens  pai'ticiil<iri!soi. 

Enligt  hvad  förr  är  närandt  syftar  den  speciella  uppenbarelsen 
på  raenniskornas  återlösuing  genom  Jesura  Christum,  och  dess  mål  är 
derföre  Guds  meuniskoblifvande  i  Christo  och  den  derigenom  skedda 
frälsningens  meddelande.  Menniskorna  voro  dock  ej  genast  skickliga 
för  Jesu  Christi  uppenbarelse,  utan  de  måste  dertill  förberedas.  Uti 
hedendoraen,  som  var  otillgänglig  för  den  speciella  uppenbarelsen, 
kunde,  såsom  vi  redan  visat,  uppenbarelsens  mål  endast  negativt 
förberedas,  derigenom  nämligen  att  hedningarna  erforo  fåfängligheten 
och  tomheten  i  alla  sina  sträfvanden.  Men  hos  dem,  som  ej  satte 
sig  emot  inflytelsen  af  Guds  uppenbarelse,  förbereddes  genom  den 
Jesu  Christi  uppträdande  på  ett  positivt  sätt.  Med  anledning  af 
detta  menniskornas  olika  förhällande  till  uppenbarelsen  blef  den  sed- 
nare,  såsom  förr  är  nämudt,  i  sitt  framträdande  particularistisk. 
Uti  denna  sin  particularism  följer  den  menskliga  bildningens  all- 
männa gång,  så  att  den  först  framträder  för  en  enskild  person, 
och  sedan  blifver  en  familjs  och  slägts  tillhörighet  för  att  slu- 
teligen  öfvergå  till  det  folk,  bland  hvilket  Christus  skulle  födas. 
Härvid  är  i  följd  af  uppenbarelsens  universalistiska  väsende 
tydligt,  att  denna  particularism  blott  är  den  nödvändiga  formen, 
genom    hvilken    uppenbarelsens    allmänna    innehåll    förbereddes    att 
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blifva  hela  menfikligketens  tillhörighet.  Men  sjelfva  detta  up- 
penbarelsens innehåll  kunde  ej  heller  straxt  framträda  fullt  ut- 
vcckladt,  utan  äfven  det  måste  följa  gången  af  deu  menskliga  ut- 
vecklingen, så  att  det  småningom  framskred  emot  sitt  mål.  Såsom 
hedendomen  ej  på  en  gäng  framstod  i  sin  fulla  utbildning,  utan  vi 
hos  den  märka  ett  allt  tydligare  framträdande  af  det  mål,  till  hvil- 
ket  den  ytterst  syftade,  nämligen  förgudaudet  af  den  vid  jorden  fa- 
stade och  från  den  härstammande  raenuiskan;  så  varseblifva  vi  ock  i 
uppenbarelsen  en  utveckling,  ett  allt  tydligare  framträdande  af  dess 
mål,  nämligen  Guds  raenuiskoblifvandc  i  Christo  till  raenskligheteus 
återlösning. 

Judendomen  såsom  en  familjs  religion. 

Genom  den  uppenbarelse,  som  gafs  åt  Adam  och  Seth  och 
som  fortplantades  inom  den  sednares  familj,  uppkom  den  första  enkla 
religionsform,  som  beskrifves  i  1  Mos.  3  och  4  Capitel.  Uti  denna 
uppenbarelse  framträder  Gud  allt  ifrån  begynnelsen  såsom  en  öfver 
verlden  upphöjd  och  densamma  skapande  och  uppehållande  personlig 
ande,  som  helig  och  kärleksfull  dels  genom  sin  allmänna  verksamhet 
dels  genom  sina  handlingar  och  ord  i  undren  inverkar  på  menniskorna 
och  kungör  dem  sin  vilja.  Hvad  nu  uppenbarelsens  första  innehåll  for 
öfrigt  beträffar,  så  kunde  detta  ej  efter  syndens  uppkomst  framträda 
utan  att  Gud  såsom  helig  skulle  för  menniskorna  förkunna  det  strafif 
de  genom  synden  sig  ådragit.  Denna  Guds  Straffande  magt  till- 
käunagifver  sig  äfven  genast  deruti,  att  menniskorna  förlorade  sin 
första  lycksalighet,  som  de  hade  funnit  i  den  ostörda  föreningen 
med  Gud.  Derom  står  (1  Mos.  3)  att  våra  första  föräldrar  ut- 
drefvos  ur  paradiset,  att  marken  för  deras  skull  förbannades,  att  dö- 
den blef  deras  lott.  Sedan  uppenbarade  sig  ytterligare  denna  straf- 
fande magt  uti  det  straff,  som  drabbade  Cain  för  Abels  mord  (1 
Mos.  4),  samt  sluteligen,  då  menniskorna  ej  ville  låta  sig  rättas,  uti 
syndafloden  (1  Mos.  7).  Men  tillika  med  straffet  uppenbarade  Gud 
för  menniskorna  sin  kärleks  vilja  och  sitt  råd  om  deras  frälsning 
frän  synden  i  löftet  om  qvimians  säd,  som  skulle  söndertrampa 
ormens  hufvud  (l  Mos.  3:  14,  15).  Detta  löfte  är  visserligen  här 
ännu  hållet  i  mycket  allmänna  och  obestämda  uttryck,  men  då  vi 
fatta  det  i  sitt  sammanhang  med  frälsningslöftena  för  öfrigt,  finna  vi 
tydeligen  att  det  syftar  på  Guds  menniskoblifvande  i  Christo. 


DeD  patriarcholjska  religionen.  195 

Syndnraedvctandct,  som  genom  Guds  i  etraflfet  sig  uppenbarande 
helighet  blcf  hos  mcnniskorna  uppväckt  och  utvcckladt,  tillkiiimngaf 
sig  frän  början  dcnati,  att  mcnniskan  ej  kunde  träda  i  omedelbar 
gemenskap  med  deu  helige  Guden,  utan  endast  i  en  genom  offer 
förmedlad.  Och  ehuru  Abels  ofler  visserligen  var  ett  tackoffer 
och  ej  ett  försoningsoÖer,  sii  uttryckes  dock  deruti  den  sanningen, 
att  menniskan  efter  syndens  uppkomst,  äfvcn  då  hon  tackar  Gud,  ej 
kan  nalkas  honom  utan  förmedling  och  att  hon  utan  denna  förmed- 
ling ej  kan  vara  Gud  behaglig.  Frun  denna  första  enkla  uppenba- 
relse, som  gafs  åt  Adam  och  Seth  och  som  fortplantades  i  den  sed- 
nares  familj  (1  Mos.  4:  26),  har  en  erinring,  ehuru  högst  dunkel  och 
förvirrad,  kommit  till  hedningarna,  hvilket  gaf  våra  äldre  dogmatici 
anledning  till  det  påståendet,  att  all  sanning,  som  fanns  i  hedendo- 
men, härledde  sig  från  deu  äldsta  uppenbarelsen  *). 

Då  det  medfödda  onda  tog  öfverhand  hos  menniskorna,  och 
dessa  icke  ville  låta  Gud,  h varken  genom  straflf  eller  välgerningar, 
verka  på  sig,  öfverlemnade  Gud  åt  syndafloden  det  förderfvade  slägtet, 
med  undantag  af  Noach  och  hans  familj,  hvilka  ännu  voro  för  up- 
penbarelsens nåd  tillgängliga.  Med  Noach,  som  räddad  från  synda- 
floden offrade  tackoffer,  slöt  Gud  ett  förbund,  att  han  ej  mer  skulle 
sända  någon  flod  och  bekräftade  detta  med  regnbågens  tecken  (1 
Mos.  9:  9).  Dessa  tilldragelser  bidrogo  att  i  klarare  dag  framställa 
Gutis  heliga  kärlek,  som  straffar  de  obotfärdiga  och  bevisar  nåd 
emot  dem,  som  frukta  honom. 

Den  patriarohaliska  religionen. 

Det  Noachitiska  förbundet  förnyade  Gud  i  bestämdare  form 
med  Abraham,  i  hvilkens  troende  sinnelag  mottaglighet  fanns  för  de 
gudomliga  löftena,  hvarföre  ock  Gud,  pröfvaude  och  stadfästande  hans 
tro  (1  Mos.  15:  6;  18:  1  ff.;  22:  1  ff.),  utkorade  honom  till  det  ut- 
valda folkets  stamfader  (1  Mos.  12:  2),  och  slöt  med  honom  ett  för- 
bund, som  i  framtiden  skulle  utvidgas  till  ett  folkförbund,  i  hvilket 
Herrans  nädesförbund  med  menniskorna  i  Christo  förebildades.  Det 
löfte  Gud  dervid  gaf  Abraham  afsåg  närmast  att  från  Abraham  skulle 
härstamma  ett  stort  folk  (1  Mos.  12:  1 — 3;  18:  18;  22:  18),  som 
Herren    hade    åt    sig    afsöndrat;    samt    att  Abrahams  efterkommande 
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skulle  besitta  Canaan  (1  Mos.  13:  14  — 17),  hvarvid  orden  på  det 
förra  stället;  i  dig  skola  alla  slCigten  på  jorden  välsignade 
varda,  och  på  det  sednare,  detta  landet  vill  jag  gifca  dig  och 
din  säd  till  evig  tid,  utvisa  att  här  menas  tillika  det  Guds  folk, 
som  skulle  utgöra  det  audeliga  Israel  (Åp.G.  3:  25).  Vidare  lofvade 
Gud  Abraham  en  son,  hvarmed  närmast  afses  Isak,  och  mera  aflägset 
den,  genom  hvilken  alla  slägten  pä  jorden  skulle  välsignas  (1 
Mos.  18:  18;  22:  18).  Uti  detta  förbund,  som  beseglades  genom 
omskärelsen  (1  Mos.  17:  1  fF.),  till  ett  tecken  att  Gud  åt  sig  helgade 
eller  afsöndrade  Abraham  och  hans  slägt  och  i  dera  Israelitiska  fol- 
ket sig  till  egendom,  fordrade  Gud  af  Abraham  och  hans  efterkom- 
mande tro  och  lydnad,  så  att  de  skulle  hålla  sig  troget  till  Herran 
och  låta  sig  af  honom  helgas  till  villig  efterlefnad  af  hans  bud. 
Detta  förbund  med  dess  löften  förnyade  Gud  sedan  med  Abrahams 
son  Isak  (1  Mos.  26:  3,  4),  samt  med  dennes  son  Jakob  (1  Mos. 
28:    13—15;    49:    10). 

Under  det  att  Israelitiska  folket  vistades  i  Egypten  utvecklade  sig 
det  patriarchaliska  familjelifvet  till  ett  stainlif,  hvilket  sedan, 
vid  deras  befrielse  ur  den  Egyptiska  träldomen,  öfvergick  till  ett 
folklif.  Ofvergången  från  den  patriarchaliska  tiden  till  staralifvet 
är  företrädesvis  betecknad  genom  Jakobs  död,  då  den  döende  partri- 
archen,  med  profetisk  blick  skådande  in  i  framtiden,  förutsäger  att 
stammarnas  enhet  skulle  realiseras  i  Juda  stam,  frän  hvilken  her^'a- 
väldet  ej  skulle  vika  till  dess  fridsfursten  (Schilo)  kommer, 
och  folken  blifva  honom  lydiga  (I  Mos.  49).  Såsom  stamniarne 
skulle  blifva  ett  i  Juda,  så  skulle  ock  inom  denna  stam  den  upp- 
stå, som  skulle  förena  allt  folk  under  sitt  fridsvälde.  Det  tillfälle, 
vid  hvilket  de  särskilda  Israelitiska  stammarna  först  samraanslöto  sig 
till  ett  helt,  var  då  de  vid  uppbrottet  från  Egypten  förenade  sig  för 
att  kunna  eraotstå  sina  fiender.  Denna  handling  helgades  genom 
Påskamåltiden. 

Den  Mosaiska  folkreligionen. 

Med  Israeliterna,  som  under  vandringen  genom  öknen  borde 
lära  att  hålla  sig  intill  Herren  och  på  honom  allena  förtrösta,  slöt 
Gud  på  Sinai  ett  folkförbund,  enligt  hvilket  han  afsöndrade 
Israel  sig  till  egendom,  till  ett  heligt  och  presterligt  folk;  genom 
hvilket  frälsningen  från  synden  skulle   förmedlas  och  komma  till  alla 
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folk.     Vilkoret    som  Herren  dervid  fordrade  var:    Om  J  hören   iiiht 

röst  ock  hullen  mitt  förbund,  och  löftet  var:  sä  s/colefi  J  vara 
min  egendom  för  allt  folk,  J  skolen  vara  mig  ett  presterligt 
konungarike  och  ett  heligt  folk  (2  Mos.  19:  5,  C).  Detta  be- 
kräftades genom  förbundsoffret  och  åtföljdes  af  den  Sinaitiska  lagens 
utgifvande.  Uti  detta  lagförbund  framträder  både  Guds  kärlek,  som 
genom  lagen  afsöndrar  ut  sig  Israel  till  egendom,  och  hans  heliga 
och  straffande  rättfärdighet.  Denna  lag  var  egentcligen  en  Morallag, 
men  den  innehöll  äfven  frön  till  den  politiska  och  ceremoniala  lagen, 
och  derföre  kunna  vi  med  skäl  kalla  den  för  Israels  grundlag. 

Uti  denna  lag  utgår  allt  från  Gudsbegreppet^  hvarföre  vi  först 
fästa  oss  vid  detta.  Detta  begrepp  är  i  den  Mosaiska  folkreligionen 
hufvudsakligen  detsamma,  som  i  den  Patriarchaliska  familjereligionen, 
endast  närmare  bestäradt  och  utveckladt.  Gud  är  en  oändlig  per- 
sonlig ande.  Såsom  sådan  kallar  han  sig  Jehovah^  hvilket  namn 
inbegriper  Guds  sjelfständighet  eller  aseitet,  hvarigenora  han  är 
grunden  till  sig  sjelf,  samt  sjelftillräcklighet,  h varigenom  han  är 
nog  för  sig  sjelf  eller  har  sitt  mål  i  sig  sjelf  (2  Mos.  3:  14).  Med 
anledning  häraf  är  Judendomen  till  sitt  väsende  monotheistisk.  Då 
'hedendomens  religioner  alla  i  grunden  äro  'pantheistiska,  ehuru  de 
i  folktron  blifva  polytheistiska,  så  är  i  motsats  häremot  för  Juden- 
domen ett  utmärkande  kännetecken,  att  den  från  början  till  slut  är 
monotheistisk. 

Uti  Guds  ofvannärauda  bestämning  af  absolut  personlighet  ingå 
tvenne  momenter,  nämligen  hans  oändlighet  och  hans  derraed  före- 
nade andlighet.  Enligt  det  förra  af  dessa  momenter  är  Gud  upp- 
höjd öfver  verlden  och  allt  ändligt,  och  han  kallas  i  denna  me- 
ning P^?^.'  Guds  oändlighet  utvecklar  sig  i  motsats  till  det  änd- 
liga i  följande  negativa  bestämningar.  Gud  är  omätlig  eller  upp- 
höjd öfver  rummets  skrankor:  himmelen  och  alla  himlars  himlar 
kunna  icke  fatta  dig  (1  Kon.  8:  27).  Gud  är  evig  eller  upphöjd 
öfver  tidens  skrankor:  tusende  ar  äro  för  dig  såsom  den  dag  i 
går  framgick,  och  såsom  en  nattväckt  (Ps.  90:  A).  Gud  är  ock 
upphöjd  öfver  alla  vexliugar  och  såsom  sådan  den  oföränderlige: 
du  blifver  såsom  du  är  (Ps.  102:  28).  Med  begreppet  af  Guds 
oändlighet  sammanhänger  begreppet  af  Guds  enhet,  ty  det  som  är 
oändligt  kan  ej  hafva  något  annat  oändligt  jemte  sig  (5  Mos.  6:  4; 
Es.   45:   5,   21,   22). 
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Den  oändlige  Guden  är  ock  Ande  eller  person,  och  nf  donna 
anledning  höra  andens  bestämningar  till  Guds  väsende.  Man  har 
förebrått  Judendomen  att  den  är  anthropovwrfisHsk.  Denna  före- 
bråelse har  uppkommit  från  obenägenhet  att  antaga  en  personlig 
Gud.  Till  personlighet  hörer  nämligen  concret  bestämdhet.  Gud 
måste  såsom  personlig  begränsa  eller  bestämma  sig  sjelf,  och  de  som 
neka  detta  qvarstå  ännu  på  den  hedniska  pantheismens  ståndpunkt. 
Med  denna  personlighetens  grundegenskap  att  bestämma  sig  sjelf 
sammanhänga  alla  öfriga  bestämningar  som  höra  till  den  personlige 
andens  väsende.  Sanningen  af  det  anthropomorfistiska  föreställnings- 
sättet ligger  deruti,  att  menniskan,  som  är  en  personlig  ande,  måste 
tänka  sig  Gud  analogt  med  sitt  eget  ande  väsende.  Menniskan  ska- 
par sig  härigenom  ingalunda  en  Gud  efter  sitt  godtycke,  utan  orsa- 
ken är  den  att  Gud  tänkte  menniskan  såsom  sin  afbild  eller  såsom 
gudondig,  han  skapade  henne  efter  sitt  beläte  (1  Mos.  1:  26),  och 
derföre  måste  menniskan  tänka  sig  Gud  såsom  mensklig.  Den  bi- 
bliska anthropomorfismen  är  motsatt  den  hedniska,  ty  i  den  förra 
tillbedes  Gud,  den  gudomliga  urbilden,  efter  hvilken  menniskan 
skapades,  men  i  den  sednare  tillbedes  den  jordiska,  sinnliga,  vid 
verldslifvet  fastade  menniskan.  De  för  en  personlig  ande  nödvändiga 
bestämningar,  som  tillkomma  Gud,  äro  att  hans  tanke,  genom  hvil- 
ken han  tänker  sig  sjelf,  är  absolut  sanning  (Jerem.  17:  10,  jeraf. 
1  Kor.  2:  11),  att  hans  viVja^  genom  hvilken  han  vill  sig  sjelf,  är 
absolut  helighet  (3  Mos.  11:  44),  samt  att  hans  känsla,  genom 
hvilken  han  älskar  sig  sjelf,  är  absolut  salighet.  Äfveu  dessa  be- 
stämningar kunna  vi  ej  tänka  annorlunda  än  med  uteslutande  af 
deras  motsats,  det  falska,  det  syndiga  och  det  onda. 

Gud  står  dock  till  verlden  ej  allenast  i  ett  förhållande  af //•«».«- 
scendens,  enligt  hvilket  han  är  motsatt  verldcns  ändlighet  och 
syndighet,  utan  äfven  i  ett  förhållande  af  if/u/ianens,  enligt  hvilket 
han  är  verldens  grund  och  mål.  I  detta  afsecnde  finnes  en  märklig 
skilnad  emellan  Judendomen  och  Hedeudomen.  Då  enligt  den  sed- 
nare Gud  är  qvalitativt  identisk  med  verlden,  så  att  denna  utgör  en 
utveckling  af  Guds  eget  väsende  och  antingen  är  evig  såsom  Gud 
sjelf  eller  uppkommer  genom  emanation  af  hans  väsende,  så  ut- 
talar Judendomen  i  motsats  häremot  den  åsigten,  att  Gud  genom  sin 
fria  handling  skapat  verlden,  och  i  denna  mening  är  verldens  grund 
(1  Mos.  2:  4;  Ps.  33:  6),  och  härigenom  har  Judendomen  från  bör- 
jan afskurit  alla,  vare    sig    pantheistiska   eller  dualistiska  föreställnin- 
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gar.  Såsom  hcdeudomen  sakuar  vcrldsskapelseus,  så  tjaknar  den  ock 
försynens  idé,  och  verldsutvccklingen  är  der  en  produet  af  en  med- 
vetslös iiaturuiagt,  af  ett  bliudt  fatum  ').  I  motsats  häremot  har 
i  Judendomen  verldsutveckliugen  så  väl  som  skapelsen  sin  uppkomst 
i  Guds  fria  handling,  hvarigenoni  han  uppehåller  och  bevarar  samt 
styrer  allt  till  dess  fulländning  (Ps.  65:  7;  74:  IC,  17);  och  såsom 
Guds  vilja  är  verldens  grund,  så  ur  den  ock  dess  mål  (Ordsp.  1 6:  4). 
Judarnas  verldsbetraktelse  är  allt  igenom  teleologisk,  så  att  Gud 
regerar  verlden  efter  sina  afsigter.  Såsom  verldeus  grund  och  mål 
gifver  Gud  lif  och  kraft  åt  allt,  och  kallas  derföre  den  lefvanåe, 
^1  ''^.  (1  ^^'^s-  ^'^'-  ^^)  i  motsats  emot  hedendomens  Gudar  (Jerem. 
10:  10), 

Detta  Guds  immauens-förhållande  till  verlden  är  på  ett  sär- 
skildt  sätt  uttryckt  i  egenskaper,  som  motsvara  de  särskilda  egen- 
skaperna af  hans  oändlighet  och  audlighet.  Sålunda  är  Gud  ö//e- 
städes  närvarande,  uppfyllande  alla  rum  och  tider,  himmel  och 
jord  (Jer.  23:  23),  så  att  ingen  kan  undfly  honom  (Ps.  139).  För 
öfrigt  är  det  förhällande,  i  hvilket  Gud  såsom  ande  står  till  verlden, 
lika  mångfaldigt  som  andens  särskilda  krafter.  Sålunda  är  Gud  i 
afseende  på  tanken  allvetande.  Gud,  som  känner  sig  sjelf,  känner 
ock  allt  annat,  emedan  det  har  sin  grund  i  honom:  den  HOVi  örat 
planterat  hafver,  skulle  han  icke  höra?  den  som  ögat  gjort 
hafver,  skulle  han  icke  se?  (Ps.  94:  9;  139.)  Till  Guds  tanke 
hörer  äfven  hans  allvishet,  enligt  hvilken  han  bestämmer  för  sig 
de  bästa  ändamål  och  de  bästa  medel  till  deras  utförande  (Ps.  19; 
33:  11).  I  hänseende  till  viljan  är  Gud  allsiliägtig  (Ps.  115:  3; 
135:  6;  Es.  55:  8  ff.):  om  han  Säger,  så  sker  det,  om  han  bju- 
der, så  är  det  gjordt  (Ps.  33:  9);  och  derföre  kallas  han  ''TI»  bi< 
(1  Mos.  17:  1).  Genom  denna  egenskap  uppenbarar  sig  Gud  såsom 
den,  som  gör  U7ider  eller  genombryter  natursammanhanget,  derigenom 
tillkäunagifvaude  att  han  är  upphöjd  öfver  naturen  och  styrer  den 
efter  sin  vilja.  Såsom  Guds  vetande  i  afseende  på  verlden  har  sin 
yttersta  grund  i  Guds  sjelfmedvetande,  så  har  ock  Guds  vilja  i  af- 
seende på  verlden  sin  yttersta  grund  i  Guds  viljande  af  sig  sjelf. 
Emedan  nu  Gud,  som  är  det  absolut  goda,  vill  det  goda,  så  är  han 
i  förhållande  till  verlden  helig  (3  Mos.  11:  44;  19:  2).  Guds  he- 
lighet   söndrar    sig  i  följande  Guds  egenskaper:    sannfärdighet  och 


')  Cornelius,  Religionshistoria  pag.  7. 
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trofasthet:  hvad  han  lo f var  det  haller  han  vinserligen  (Ps.  33: 
4;  5  Mos.  7:  9,  10;  Ps.  119:  89:  90),  samt  rättfärdighet,  enligt 
hvilken  han  uppehåller  sin  heliga  vilja  på  jorden  (2  Mos.  20:  5,  6; 
Ps.  5:  5—7;  9:  5;  11:  5—7;  96:  13;  Es.  5:  16;  Job  3i:  11). 
Såsom  den  i  sig  saliga  vill  Gud  af  sin  salighet  meddela  åt  andra, 
hvilken  Guds  egenskap  benämnes  kärlek,  och  i  Judendomen  före- 
kommer i  form  af  långmodighet,  barmhertighet  emot  lidande, 
tålamod  och  mildhet:  barmhertig  och  nådig  är  Herren,  lång- 
modig  och  af  stor  mildhet  [2  Mos.  34:  6,  7;  Ps.  103:  8;  Joel 
2:   13). 

De  egenskaper,  genom  hvilka  Gud  synnerligen  uppenbarar  sig 
i  Gamla  Testamentet,  äro  allmagt,  helighet  och  kärlek.  Synnerli- 
gast  är  heligheten  grunden  för  Guds  förbunds  förhållande  till  hans 
folk,  dels  emedan  Gud  i  detta  förhållande  fordrar  helighet,  dels  eme- 
dan Guds  helighet  och  rättfärdighet  måste  dervid  uppenbara  sig 
i  motsats  emot  det  hedniska  afguderiet.  Däremot  framträder  Guds 
kärlek  pä  ett  mindre  positivt  sätt,  emedan  denna  Guds  egenskap 
synnerligast  var  riktad  på  Guds  i  framtiden  skeende  högsta  uppen- 
barelse i  Christo. 

Vi  finna  af  det  nu  sagda,  att  likasom  Judendomen  genom  sin 
lära  om  Guds  transscendens  skiljer  sig  från  Fantheismen,  så  skiljer 
den  sig  ock  genom  sin  lära  om  Guds  immanens  från  Deismen, 
som  nekar  att  Gud,  sedan  han  skapat  verlden,  står  med  densamma  i 
en  fortfarande  innerlig  gemenskap.  Derigenom  var  Judendomen  den 
enda  theistiska  religionsformen;  och  den  kunde  ock  endast  såsom 
sådan  vara  en  förberedelse  till  Cbristendomen. 

I  allmänhet  framträder  Gudsbegreppet  i  Judendomen  företrädes- 
vis i  sina  negativa  bestämningar,  hvaremot  dess  positiva  innehåll  ej 
så  kraftigt  framhälles.  Orsaken  härtill  är  att  Guds  uppenbarelse  i 
Christo,  hvarigenora  Gudsbegreppets  positivitet  först  blef  rätt  känd, 
ej  ännu  framträdt  utan  blott  förbereddes.  Af  denna  orsak  kun- 
de ej  heller  Guds  triuitariska  förhållande,  hvarigenoni  hans  inre 
positiva  väsende  först  blifver  uppenbart,  i  Judendomen  framträda 
annorlunda  än  blott  i  dunkla  antydningar.  Sädana  finna  vi  i  1 
Mos.  19:  2i,  jemf.  2  Mos.  16:  28;  24:  I;  3  Mos.  10:  11; 
Sam.  3:  9,  samt  dessutom  i  upprepatide/t  af  Guds  namn  och 
egenskaper  (4  Mos,  6:  24—26;  Es.  6:  3;  48:  16),  i  det  sätt,  på 
hvilket  uttrycken  Glids  Son,  Guds  ord,  och  Guds  vishet  förekomma 
(Ps.  2:  1;    33:   6;    Es.   55:   11;    Ordspr.  8:   22),  i  de   theofanier,  der 
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Guds  Engel  franiställcs  såsom  nicd  Gud  identisk  (1  Mos.  Ifi:  10, 
J3;  2  Mos.  3:  1  ff.;  TÅ:  20—23;  32:  3i;  33:  12—17;  Dom.  0:12 
ft'.;  Es.  63:  9),  samt  i  de  ställen  som  antyda  en  Guds  Andes  per- 
sonlighet (Es.   48:    16;  1    Kon.  22:  21    ff.). 

Med  Gudsbegreppet  sammanhänger  på  det  närmaste  begreppet 
om  memiiskayi;  och  detta  finna  vi  ock  i  Gamla  Testamentet  antydt 
geuom  liiran  att  mennUkaii  skapades  efter  Guds  betäte  (1  Mos. 
1:  27;  5:  1).  Med  anledning  häraf  framställes  oek  raenniskan  såsom 
en  fri  personlig  aude,  hvars  uppgift  är  att  bestämma  sig  i  enlighet 
med  Guds  i  lagen  uttalade  vilja  och  att  vara  helig  siisom  Gud  (3 
Mos.  19:  2).  Äfven  häruti  är  en  stor  skilnad  emellan  Judendomen 
och  Hedendomen.  1  den  sednares  naturalistiska  religionsformer  är 
menniskan  endast  en  uppenbarelseform  för  den  opersonliga  naturgrun- 
den; och  hon  måste  offra  sin  personliga  tillvaro  för  att  återförenas 
med  denna.  I  Hedendomens  anthropomorfistiska  religionsformer  har 
väl  menniskan  kommit  till  klarare  medvetande  af  sin  upphöjdhet  öf- 
ver  naturlifvet;  men  den  öfver  naturen  upphöjda  fria  personligheten 
anses  dock  ej  ursprungligen  höra  till  menniskans  väsende,  utan  men- 
niskan betraktas  i  dessa  religionsformer  såsom  uppkommen  från  den 
medvetslösa  naturmagteu,  som  i  form  af  ett  blindt  öde  beherrskar 
henne.  I  Judendomen  deremot  är  personligheten  menniskans  ur- 
sprungliga af  Gud  henne  gifna  väsende.  Enligt  Gamla  Testamentets 
lära  var  menniskans  ursprungliga  tillstånd  sådant,  att  hon  genom 
bruket  af  sina  i  skapelsen  af  Gud  gifna  krafter  kunde  uppfylla  sin 
bestämmelse;  men  hon  föll  i  synd  genom  missbruket  af  sin  fria 
vilja  (1  Mos.  3).  Charakteristisk  för  Judendomen  i  motsats  emot 
Hedeudomen  är  läran  om  syndens  uppkomst.  Uti  Hedendoraens 
mera  naturalistiska  religionsformer  består  det  onda  i  menniskans  in- 
dividualitet. Uti  Hedendomens  mera  anthropomorfistiska  religionsfor- 
mer består  det  onda  egentligen  i  det  outvecklade  naturtillståndet,  ur 
hvilket  menniskan  skall  genom  egna  krafter  framträda.  I  båda  dessa 
religionsformer  är  det  onda  derföre  nödvändigt  och  hörer  till  men- 
niskans natur,  hvarigenom  synden  såsom  synd  upphäfves  och  blifver 
ej  tillräknelig.  I  motsats  häremot  framställer  Judendomen  synden 
såsom  uppkommen  genom  en  act  af  menniskans  fria  vilja  (I  Mos.  3). 
Den  sålunda  uppkomna  synden  fortplantas  på  alla  efterkommande 
(Ps.  51:  7);  och  i  följd  häraf  genomtränges  den  judiska  religionen 
af  medvetandet  af  synd,  skuld  och  straffvärdhet  (1  Mos.  6:  5;  8:21; 
1    Kon.   8:   46;   Ps.    14:    1  —  3;    51:   7;    143:    2;   Ordsp.   20:   9;   Predik. 
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7:    21;    Job    14:    4;     15:     14),    samt    af    en    längtan    att    derifråu 
befrias. 

Gud,  som  genom  sin  heliga  i  lagen  uttalade  vilja  var  grund  för 
nämnda  medvetande  och  längtan,  gick  menniskan  i  offren  till  mötes, 
och  uppväckte  i  och  genom  dera  hoppet  om  och  tron  på  en  kommande 
frälsning  och  försoning.  Ett  i  Guds  helighet  grundadt  syndamedve- 
tande och  en  på  Guds  kärleksfulla  löften  sig  förlitande  tro,  som 
hoppfullt  förbidade  den  kommande  förlossaren,  och  som  sökte  att  lyda 
Guds  bud,  var  den  sinnesförfattning,  som  den  judiska  religionen 
alstrade  hos  sina  bekännare.  Men  den  positiva  på  den  redan  skedda 
försoningen  grundade  föreningen  med  Gud  kunde  naturligtvis  ej  fin- 
nas i  Judendomen,  som  endast  var  hoppets  religion,  och  derföre 
kunde  ej  heller  menniskorna  genom  denna  religion  erhålla  det  gu- 
domliga lifvets  fullhet.  Den  sedliga  friheten  till  sin  fulla  positiva 
kraft  var  ännu  ej  uppenbarad,  ty  dess  grund,  nya  födelsen,  som  är 
förmedlad  genom  Christi  försoning,  var  ännu  ej  rätt  känd.  Med 
anledning  häraf  kunde  ej  heller  odödlig/tetsbegreppet,  som  på  det 
närmaste  sammanhänger  med  begreppet  af  sedlig  frihet,  vara  utveck- 
ladt;  och  emedan  Judendomen  företrädesvis  var  lagens  religion,  som 
blott  i  hoppet  kunde  skåda  upphäfvaudet  af  döden,  som  är  syndens 
i  lagen  bestämda  straff,  så  måste  ock  af  denna  anledning  odödligheten 
vara  för  Judarna  mera  främmande.  Detta  bevisas  af  flera  ställen  i 
Gamla  Testamentet,  i  hvilka  tillståndet  i  de  dödas  rike,  eller  skug- 
gornas land,  blNiö  (Job  10:  21;  Ps.  49:  20)  beskrifves  som  dystert 
och  glädjetomt  (Ps.  6:  6;  30:  10;  31:  18;  88:  11—13;  115:  17, 
18;  Es.  38:  18;  Pred.  9:  10).  Men  man  kan  å  andra  sidan  ej  neka, 
att  dock  på  flera  ställen  antydningar  förekomma  på  själens  odödlig- 
het. Sådana  antydningar  finnas  i  uttrycken  att  de  döda  gä  till  sina 
fäder,  samlas  till  sitt  folk  (1  Mos.  15:  15;  25:  8;  49:  33;  4 
Mos.  27,  13;  5  Mos.  32:  50),  i  hvilka  uttryck  odödlighetsbegreppet 
likasom  ingår  i  sitt  frö.  För  den  profetiska  blicken  ljusnar  skuggor- 
nas land,  hvarföre  ock  tillståndet  efter  döden  stundom  beskrifves  af 
profeterna  på  ett  mera  med  Christendomeu  öfverensstämmande  sätt. 
Härvid  förekomma  tillika  märkeliga  antydningar  på  de  dödas  upp- 
ståndelse (Job  19:  25—27;  Ordspr.  15:  24;  Ps.  IC:  5  fi'.;  17:  15; 
Es.  26:  19;  Dan.  12:  2,  3,  13).  Dessa  ljusare  utsigter  ställas  ofta 
i  sammanhang  med  profetiorna  om  det  Messianska  riket  och  den  i 
detta  uppkommande  gemenskapen  med  Gud  (Ezcch.  37;  Es.  25:6ff.; 
Os.   13:   14  m.  fl.). 
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Vi  hafva  redan  nnraiirkt  ntt  den  speciella  uppenbarelsens  ända- 
mål är  att  försojhii  raenniskorna  med  Gud  eller  att  återställa  det 
genom  synden  störda  förhfdlandet  emellan  Gud  och  menniskan.  För- 
soniiigsidéen  gcuomgilr  ock  derföre  Judendomen  frän  början  till  slut. 
Emedan  denna  idé  efter  syndens  uppkomst  är  djupt  rotad  i  mensk- 
liga  medvetaudet,  så  finnes  den  äfven  i  de  hedniska  religionerna, 
ehuru  den  derstädes  har  en  helt  aunan  charakter  än  hos  Judarna. 
I  de  hedniska  religionsformer,  som  företrädesvis  äro  naturalistiska, 
består  försoningen  i  menskliga  personlighetens  förintande,  eller  i  dess 
försvinnande  uti  den  opersonliga  naturgrunden,  hvarigenom  menniskan 
tillintetgöres  i  stället  för  att  frälsas.  Uti  de  hedniska  religionsfor- 
mer, som  företrädesvis  äro  anthropomorfistiska,  består  försoningen  uti 
menniskans  seger  öfver  den  medvetslösa  uaturgrunden,  vid  hvilken, 
såsom  ett  blindt  öde,  menniskan  dock  fortfar  att  vara  bunden.  Eme- 
dan det  sanna  begreppet  af  synd  saknas  i  hedendomen,  så  kan  ej 
heller  något  sannt  begrepp  af  försoning  derstädes  finnas.  I  Juden- 
domen åter  har,  genom  det  ofvan  angifva  begreppet  af  synd  såsom 
ett  viljans  frånväudande  från  Gud,  äfven  försoningen  fatt  sin  sanna 
sedliga  betydelse,  och  derigenora  blifvit  ett  återställande  af  den  genom 
synden  förlorade  lifsgemenskapen  med  Herran  '). 

Guds  uppenbarelser  i  G.  T.  syftade  alla  på  denna  försoning. 
Vi  hafva  redan  omnämnt  huru  Gud  i  detta  afseende  slöt  ett  förbund 
med  och  gaf  sina  löften  åt  Judiska  folkets  stamfäder  Abraham,  Isak 
och  Jacob.  Vi  hafva  ock  sett  att  detta  förbund  utvecklade  sig  till 
ett  folkförbund,  hvars  grundlag  var  den  på  Sinai  utgifna  lagen. 
Denna  lag,  som  klart  och  bestämdt  uttalade  de  bud,  hvilkas  efterlef- 
nad  Herren  af  Israel  fordrade,  var  visserligen  därigenom  en  Moral- 
lag, men  äfven  såsom  sådan  var  den  en  förberedelse  till  försoningen 
och  frälsningen  genom  Christum,  i  det  den  ej  kunde  gifva  kraft  till 
budens  uppfyllande,  eller  göra  menniskorna  rättfärdiga,  utan  tvärtom 
verkade  till  syndens  bestämdare  kännedom,  och  derigenom  till  längtan 
efter  löftenas  fullbordan.  !Men  den  Mosaiska  lagen  var  dock  ej  en- 
dast Morallag;  den  var  grundval  för  den  borgerliga  lagen  (2  Mos. 
21 — J23)  samt  innehöll  ceremoniella  oeh  borgerliga  stadganden, 
som  äfven  hade  afseende  på  den  kommande  försoningen  och  frälsnin- 
gen i  det  de  förebildade  densamma.  Sammanhanget  emellan  det 
moraliska    och    politiska    synes    bäst    deraf,  att    såsom    den  negativa 


')  Cornelius,  p.  115. 
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grundsatsen  i  morallagen  utgjordes  af  förbudet  att  dyrka  afgudarna, 
så  var  den  negativa  grundsatsen  i  judiska  statslagen  ett  förbud  att 
hafva  umgänge  med  de  hedniska  folken  (2  Mos.  23:  32,  33;  34:  12). 
Genom  denna  lag  styrde  Gud  det  Israelitiska  folket.  Förbundet  var 
tkeokratiskt.  Jehovah  var  ej  allenast  himmelens  och  jordens  Herre, 
utan  han  var  tillika  Israels  konung  (5  Mos.  7:  6;  9:  29;  Ps.  135: 
4;  Es.  33:  22).  Denna  particularism  och  exclusiva  tendens  har 
man  tillvitat  Judendomen  såsom  ett  fel.  Men  vi  hafva  redan  förr 
anmärkt  att  particularismen  var  nödvändig,  dels  emedan  de  öfriga 
folken  ej  voro  tillgängliga  för  uppenbarelsen,  dels  ock  emedan  Ju- 
darna måste  hållas  i  sträng  afsöndring  från  hedningarne,  för  att  ej 
genom  gemenskapen  med  dem  försjunka  uti  afguderi,  och  derigenom 
blifva  otjenliga  att  bevara  Guds  uppenbarelser.  Dessutom  var  den 
judiska  particularismen  blott  en  form  för  den  universella  religionens 
införande  bland  menniskorna.  Denna  Israels  theokrati  var  profetisk 
och  förebildade  det  messianska  herradömet,  då  Herren  genom  sin 
anda  skulle  regera  menniskorna.  Det  förebildande  eller  typiska 
elementet  hörer  såsom  något  väsendtligt  till  Gamla  Testamentet  i  dess 
egenskap  att  vara  en  förberedelse  till  det  Nya,  hvilket  förbises  af 
dem,  som  i  likhet  med  Bretscfineider  *)  anse  typerna  blott  såsom 
jemförelser  eller  paralleler,  hörande  till  lärosättet,  och  som  uppkom- 
mit derigenom  att  Herren  och  hans  lärjungar  accommoderade  sig  i 
hänseende  till  detta  efter  Judarne. 

Den  theokratiska  idéeu  framträdde  för  att  blifva  gällande  och 
verksam  först  och  främst  i  vissa  för  Israel  egendomliga  institutioner, 
nämligen  konungadömet,  pre&tadömet  och  profet-embetet.  Det 
synes  vid  första  påseendet  som  skulle  konungadömet  stå  i  strid  med 
den  theokratiska  idéen,  enligt  hvilken  Gud  sjelf  är  Israels  konung; 
men  härvid  är  att  märka,  att  konungen  var  en  Guds  representant, 
och  skulle  såsom  sådan  väljas  af  Gud  sjelf  samt  i  allt  sitt  styrande 
vara  bunden  af  lagen  (5  Mos.  17:  14 — 20).  Han  förebildade  Mes- 
sias,  som  skulle  såsom  konung  herrska  i  det  messianska  riket  {Ps.  72), 
Såsom  den  israelitiska  theokratiens  kohungadöme  och  öfriga  poli- 
tiska institutioner  utgingo  från  Lagens  första  bud,  så  utgingo  det 
israelitiska  prentadöinet  och  alla  ceremonialla genn  stadganden  från 
lagens  tredje  bud,  som  afskiljde  en  dag,  nämligen  Sabbathsdagen, 
såsom  helig  Herranom.    Genom  ceremoniallageu  afsöndrades  Israel  till 
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ett  presterligt  folk,  genom  hvilket  de  öfriga  folkens  frälsning  skulle 
förraedlas  (2  Mos.  19:  5,  C).  Men  du  detta,  presterskap  ej  kunde 
utöfvas  af  hela  folket,  afskilde  Gud  dertill  Levt  stam,  och  Aarons 
familj.  Endast  de  som  tillhörde  denna  familj  voro  kallade  till  pre- 
stadömet,  men  dessutom  skulle  de  kallade  genom  invigning  dertill 
helgas.  Det  hebreiska  prestadömet  var  olikt  det  hedniska  deruti, 
att  det  icke  var  en  kastinriittning,  grundad  i  naturliga  förhallanden, 
emedan  hela  Israelitiska  folket  var  ett  presterligt  folk,  och  Herren 
Gud  genom  utkorelse  och  invigning  dertill  kallade  vissa  personer. 
Derföre  var  det  israelitiska  prästadömet  å  ena  sidan  en  representant 
af  Israel,  som  var  bland  folken  det  heliga  och  Gudi  helgade  folket, 
men  å  andra  sidan  var  det  ock  en  Guds  representant  i  det  afsecnde, 
att  det  skulle  å  Guds  vägnar  förklara  lagens  bud  samt  uppmana 
folket  till  dess  hallande  (3  Mos.  10:  11;  5  Mos.  17:8 — 12).  Genom 
denna  sin  tvafaldiga  eharakter  att  å  ena  sidan  vara  folkets  och  å 
den  andra  sidan  Guds  representant  var  prestadömet  väsendteligen 
ett  medlares/iap  emellan  Gud  och  menniskorna,  och  skulle  frambära 
offer  för  det  syndiga  folket,  och  å  Guds  vägnar  tillsäga  det  synder- 
nas förlåtelse;  och  derigenom  var  prestadömet  synnerligast  en  förebild 
af  Messias,  som  frambar  sig  sjelf  till  offer  för  synden  och  derigenom 
blef  menniskornas  frälsare  (Es.  53;  5  9:  20;  Dan.  9:  24,  26;  Sach. 
13:  1).  I  synnerhet  gällde  detta  om  öfverstepresten,  som  en  gång 
om  året  på  den  stora  försoningsdagen  oÖVade  för  hela  folket  (3  Mos. 
16;  23:  26  ff.;  4  Mos.  29).  Offrandet  har  sin  grund  deruti,  att 
menniskan  såsom  fallen  i  synd  behöfver  en  förmedling  då  hon  vill 
nalkas  den  helige  Guden.  Medvetandet  af  synd  och  behofvet  af  för- 
soning, som  uppväcktes  hos  Judarna  genom  Guds  heliga  lag,  uttala 
sig  ock  derföre  uti  deras  offer,  nämligen  i  Brännoffren,  Synd-  och 
Skuldoffren.  Der  möttes  Gud  och  menniskan,  i  det  att  den  förre 
der  uppenbarade  sin  helighet  och  barmhertighet,  den  sednare  äter 
erkände  sin  syndfullhet  samt  sin  tro  på  Guds  försonande  nåd.  I 
offret  träder  offerdjuret  i  menniskans  ställe;  och  i  dess  slagtande  är 
uttryckt  ett  menniskans  hängifvande  af  sitt  syndiga  Jag  i  döden  så- 
som syndens  straff.  I  blodet,  med  hvilket  presten  bestänkte  altaret, 
ligger  kraften  att  i  menniskans  ställe  försona  synderna  (3  Mos.  16. 
16;  17:  11).  Men  emedan  offren  i  sig  sjelfva  ej  kunde  vara  förso- 
nande, så  syftade  de  på  en  kommande  försoning,  hvars  förebilder  de 
voro.  Främst  bland  offren  var  det  stora  försoningsoffret,  som 
Öfverstepresten    en    gång    om    året    förrättade   i  det  allraheligaste  (3 
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Mos.  16).  Utom  ofifren  voro  Judarnas  heliga  högtider  förebildande. 
Heliga  aktades  den  sjunde  dagen,  Sabbathcn,  den  sjunde  månaden, 
det  sjunde  samt  det  sju  gånger  sjunde  (50)  året,  såsom  af  bildande  den 
saliga  hvilan  i  Guds  rike.  Påskafesten,  som  firades  till  minne  af 
Israels  räddning  undan  mordengelen  i  Egypten,  hade  en  typisk 
betydelse,  i  det  att  lammets  slagtande  och  dörrposternas  bestry- 
kande  med  blodet  var  en  förebild  till  Christi  offer,  till  andelig 
räddning,  samt  det  osyrade  brödets  och  de  bittra  örternas  förtä- 
rande var  en  förebild  till  en  ödmjuk  och  botfärdig  sinnesförfatt- 
ning. Pin  g  st  fe  st  671,  som  firades  med  anledning  af  fulländad  skörd, 
förebildade  den  andeliga  skörden,  och  Löfkyddokögtiden,  som  fira- 
des till  minne  af  den  tid,  då  folket  boende  i  tält  sökte  sitt  fä- 
dernesland, var  en  förebild  af  pilgrimsvandringen  till  det  himmel- 
ska Canaan. 

Angående  profetembetet  anmärkes  att  Judendomen,  såsom  en 
förberedelse  till  Christendoraen,  genomtränges  från  början  till  slut  af 
ett  profetiskt  element,  och  vi  kunne  säga  att  den  i  hela  sitt  fram- 
trädande är  profetisk.  Detta  profetiska  element  sökte  sig  en  särskild 
organ  i  profetembetet,  genom  hvilket  Gud  gaf  folket  uppenbarelser 
öfver  framtiden.  Men  emedan  dessa  uppenbarelser  stodo  i  det  när- 
maste sammanhang  med  lagen,  i  dtt  att  de  grundade  sig  på  dess 
löften  och  hotelser  (5  Mos.  18:  18),  så  voro  profeterna  tillika  väktare 
öfver  lagens  hållande  samt  öfver  folkets  seder.  Charaktereu  af  detta 
embete  inses  bäst  om  man  jemför  det  med  det  öfverstepresterliga 
och  konungsliga  embetet.  Kallelsen  till  de  sednare  embetena  bestod, 
enligt  regeln,  uti  härstammandet  från  Aarons  och  Davids  slägter; 
men  till  det  profetiska  embetet  fordrades  Guds  omedelbara  kallelse 
(Es.  6;  Jerem.  1;  Ezech.  1).  Till  Öfversteprest  och  Konung  helgades 
man  genom  invigning  eller  smörjelse,  men  Profeten  helgades  endast 
genom  Guds  Andas  inspiration,  hvilket  uttrycktes  så,  att  Herrans 
ande  sände  profeterna  och  föll  öfver  dem;  att  Herrans  ord 
kom  eller  skedde  till  dem  (2  Krön.  24:  20;  Es.  48:  16;  Jerem. 
1:  4,  11,  13;  2:  1;  Ezech.  6:  1;  11:  5;  12:  1;  Mich.  3:  8).  I 
afseende  på  sjclfva  sysselsättningen  skulle  konungen  i  Guds  namn 
och  enligt  hans  lag  styra  folket;  öfversteprcsten  skulle  vara  en  med- 
lare emellan  Gud  oeh  folket;  men  profeten  var  sänd  att  förkunna 
hvad  Gud  honom  uppenbarat  (Am.  3:  7).  Uti  den  Gammaltestament- 
liga inspirationen  var,  enligt  hvad  förr  blifvit  sagdt,  den  raenskliga 
spontaneiteten  mer  eller  mindre  undertryckt,  hvarföre  ock  profetorne  så 
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grepos  af  den  gudomliga  uppenbarelsen,  att  do  i  ett  tillstand  of  ekstas 
föllo  pä  sina  knän,  och  det  var  dera  såsom  om  de  skulle  förgas  inför 
Guds  ansigtc  (4  MOs.  2i:  11;  Es.  C:  5).  Derföre  häntydcr  ock 
denna  inspiration  pa  den  tid,  då  menniskonia  skulle  blifva  mera 
sjclfstäiuliga  organcr  för  Guds  Anda;  och  profeterabetet  var  en  före- 
bild af  den  nytcstamentliga  xaiv^  nviffig,  genom  hvilken  Gud 
skulle  utgjuta  sin  anda  öfvcr  allt  kött  (Joel  2:  28  ff.),  och  skrifva 
sin  lag  i  mcnniskornas  hjertan  (Jerera.  31:  33),  samt  i  högsta  me- 
ning en  förebild  af  honom,  som  hade  Guds  anda  uto?n  mått,  oeh  i 
hvilken  all  Gudomena  fullhet  bodde  lekamligen  (Es.  61:   1,  2). 

Vi  hafva  sett  att  de  trenne  theokratiska  embetena,  genom  hvilka 
Gud  styrde  sitt  folk  och  förberedde  det  för  eraottagandet  af  sin 
högsta  uppenbarelse  i  Christo,  voro  tillika  förebilder  för  Messias,  som 
skulle  i  sin  person  förena  dessa  erabeten  och  på  ett  fullkomligt  sätt 
framställa  hvad  som  i  dem  endast  dunkelt  och  förebildligt  framställ- 
des. Men  Messias  förebildades  ej  allenast  genom  embetena,  utan  äfven 
genom  persojiev,  som  innehade  dera,  och  synnerligast  genom  de  perso- 
ner, som  förenade  dem  hos  sig,  såsom  genom  Abraham,,  Moses,  David; 
och  i  detta  afseende  var  Israel  sjelf  en  bland  de  öfriga  folken  upp- 
trädande Guds  konungslige,  presterlige  och  profetiske  tjeuare,  som 
förebildade  Messias.  Af  denna  anledning  äro  ock  många  af  det  Is- 
raelitiska folkets  öden  förebildande,  ty  Herren  förberedde  detta  folk 
på  Messias  ankomst  ej  allenast  genom  ofvannämnda  embeten  och 
personer,  utan  äfven  genom  flera  andra  i  folklifvet  ingripande  hand- 
lingar. Bland  dessa  märke  vi  först  de  ofta  i  Gamla  Testamentet 
förekommande  Theofanier,  genom  hvilka  Gud  i  synlig  gestalt  up- 
penbarade sig,  och  hvilka  ytterst  syftade  pä  Guds  högsta  uppenba- 
relse i  Christo.  Hit  höra  isynnerhet  de  Theofanier,  genom  hvilka 
Gud  uppenbarar  sig  såsom  Herrans  Engel^  Herrans  ansigtes  En- 
gel  (1  Mos.  16:  10,  13;  Es.  C 3:  9  m.  fl.)  och  i  menniskoliknelse 
[2  Mos.  24:  10;  33:  11,  20  ff.;  34:  5  ff.;  4  Mos.  12:  5  ff.).  Vi- 
dare märka  vi  bland  dessa  handlingar  de  underbara  tilldragelser, 
genom  hvilka  Gud  ledde  Israel,  och  i  hvilka  uppenbarar  sig  ett  på 
Christum  syftande  moment.  Sådana  äro  klippan  i  öknen,  som  gaf 
lefvande  vatten;  Manna,  som  nedkom  från  himmelen;  ormen,  som 
upphöjdes  till  ett  läkemedel  m.  fl.  Bland  stora  förebildande  tilldra- 
gelser uti  Israels  historia  märka  vi  befrielsen  ur  Egypten,  vand- 
ringen i  öknen,  intågandet  i  Canaan  ra.  fl. 
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I  det  föregående  hafva  vi  funnit  att  Gud  under  Gamla  Testa- 
mentet genom  institutioner,  handlingar  och  personer  förebildade 
Messias.  Men  dessutom  uttalades  ock  Messiasidéen  af  Herren  ut- 
tryckeligen  uti  profetiska  ord,  som  förklara  de  förr  nämnda  institu- 
tionerna och  handlingarna;  och  dessa  profetior  genomgå  från  början 
till  slut  Gamla  Testamentets  ekonomi.  Vi  hafva  redan  funnit  huru 
det  evangeliska  löftet  gafs  åt  våra  första  föräldrar,  ehuru  i  mera 
obestämd  form,  samt  huru  det  erhöll  bestämdare  gestalt  i  löf- 
tena åt  Abraham,  Isak  och  Jakob.  I  allmänhet  blefvo  de  Mes- 
sianska  profetiorna  bestämdare  i  samma  mån,  som  israelitiska  sta- 
tens förfall  uppväckte  en  allt  ifrigare  längtan  efter  deras  fullbor- 
dan. Vi  kunna  dela  profetiorna  i  sådana,  som  handla  om  det  Mes- 
sianska  riket  och  sådana,  som  handla  om  Messias  person,  ehuru  vi 
medgifva  att  dessa  profetior  alltid  äro  med  hvarandra  på  det  närma- 
ste förenade.  Hvad  Riksprofetiorna  beträffar,  så  anmärkes  först 
och  främst,  att  ju  mera  det  jordiska  Israel  förföll  i  sedligt  hänseende, 
desto  tydligare  framstod  för  den  profetiska  blicken  den  sanningen,  att 
det  Messianska  riket  måste  föregås  af  Guds  straffdomar,  samt  af 
dermed  sammanhängande  bot  och  bättring  (Es.  4:  4;  10:  22;  24; 
J28;  29;  33:  14,  15;  55:  1—9;  Ezech.  37:  23;  Os.  3:  5;  14:  2,  3; 
Joel  2:  12  ff.;  Am.  9:  9  —  12;  Mich.  5:  11  —  13;  7:  9;  Zeph.  3:  8, 
9;  Sach.  13:  1;  Mal.  3:  1 — 6;  4:  1).  Härvid  anmärkes,  att  vid 
dessa  straffdomars  förkunnande  den  profetiska  blicken  visserligen  när- 
mast är  riktad  på  de  under  den  Babyloniska  exilen  inträflade  natio- 
nella lidanden,  men  dessa  betraktas  dervid  såsom  en  typ  af  den 
verldsdom,  som  sluteligen,  före  det  Messianska  rikets  ideala  full- 
ändning, skall  öfvergå  verlden;  och  dervid  händer  ej  sällan  att  dessa 
båda  tilldragelser,  hvilkas  afstånd  från  hvarandra  ej  af  siareblicken 
märkes,  i  den  profetiska  åskådningen  sammanfalla.  Vid  det  Messian- 
ska rikets  uppkomst  skulle  det  gamla  förbundet  med  Israel  upphöra 
och  ett  nytt  förbund  stiftas,  som  skulle  utsträckas  äfven  till  hed- 
ningarne (Es.  55:  3;  59:  21;  Jerem.  3:  16  f.;  16:  19;  31:  31,32; 
32:  40;  Ezech.  34:  25;  37:  26—28;  Os.  2:  19,  20;  Sach.  2:  11). 
Med  det  gamla  förbundet  skulle  ceremonialla  gens  anordningar 
upphöra  och  en  ny  Gudstjenst  i  anda  och  sanning  börja  (Es. 
1:  11—18;  Jerem.  31:  33;  Dan.  9:  27;  Os.  6:  6;  Ara.  5:  21  —  23; 
Mal.  1:  10,  11).  Uti  Messianska  riket  behöfves  intet  offer,  ty  för- 
soning  och  syndaförlåtelse  äro  derstädes  ät  menniskorna  för- 

Värfmde  (Es.  1:  16  —  18;    33:   24;    40:   2;    43:   25;    61;    2,    3;   Jerem. 
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31:  3  4;  Dan.  9:  24;  Os  Ii:  5;  Mich.  7:  18—20;  Zeph.  3:  15,  17). 
Med  anledning  häraf  skall  Gud  i  detta  rike  hos  mennUkorna  in- 
gjnta  eri  ny  anda,  ett  nytt  /?/ (Es.  44:  3;  Jercni.  24:  7;  32:  39; 
Ezech.  11:  19,  20;  30:  20,27;  37:  14;  39:  29;  Joel  2:  28  K);  rätt- 
färdighet, frid  och  gudsfruktan  skola  blifva  herrskande  bland  folken,  och 
ett  lyckligt  tidehvarf  skall  komina  likt  de  första  inenniskornas 
lycksaliga  tillstånd  (Es.  9:  7;  11:4—9;  30:23 — 26;  32:15 — 18; 
45:  24,  25;  60:  19—21;  65:  17  —  25;  Jerera.  23:  5,  6;  33:  15,16; 
Ezech.  34:25—27;  37:24,25;  Ara.  9:  13—15;  Obad.  1:  21;  Mich. 
2:  12,  13;  4:  I,  2,  7;  Zeph.  3:  9—20;  Zach.  9:  9  —  12).  Onekligt 
är  att  dessa  beskrifningar  på  det  Messianska  riket  ej  till  alla  delar 
inträffa  på  det  tillstånd,  som  genom  Christendomen  blifvit  bland  men- 
niskorna  infördt,  samt  att  detta  rike  i  profetiorna  ofta  framställes 
idealiskt,  så  att  derraed  åsyftas  ytterst  det  herrliga  rike,  som  är  den 
menskliga  utvecklingens  mål.  Men  här  gäller  hvad  vi  förr  nämnt 
ora  straffdomarne,  nämligen  att  för  den  profetiska  blicken  sammanfalla 
i  visst  hänseende  det  tidigare  och  det  aflägsnare,  begynnelsen  och 
målet. 

Profetiorna  om  Messias  person  antaga  en  allt  mera  i  detalj 
gående  charakter  ju  närmare  de  nalkas  uppfyllelsen.  Sålunda  finna 
vi  att  det  till  våra  första  föräldrar  gifna  obestämda  löftet  om  qvin- 
nosäden,  som  skulle  söndertrampa  ormens  hufvud,  närmare  bestämmes 
i  löftet  till  Abraham  att  alla  slägten  på  jorden  skulle  välsignade  varda 
genom  hans  efterkommande,  och  i  löftet  till  Jakob  ora  Fridsfursten. 
Sedermera  framträder  hos  profeterna  det  ena  draget  efter  det  andra, 
hvarigenom  bilden  af  den  kommande  Messias  vinner  sin  fulla  be- 
stämdhet. Angående  Christus  såsom  menniska  finne  vi  att  han  på 
några  ställen  i  Gamla  Testamentet  framställes  såsom  den  ideala 
menniskan,  som  i  sig  innefattar  allt  sannt  menskligt,  och  som  der- 
före  i  universell  betydelse  är  att  förlikna  vid  Adam,  raenniskoslägtets 
stamfader;  och  i  denna  mening  kallas  Christus  nienriiskones  son 
(Ps.  110;  Dan.  7:  13;  jemf.  1  Kor.  15:  27;  Hebr.  2:  6—8),  samt 
jordenes  frukt  (Es.  4:  2).  Vidare  såsom  Israel  var  bland  de 
öfriga  folkslagen  det  utvalda  folket,  genom  hvilket  Guds  uppenbarelse 
förmedlades,  samt  derföre  kallas  Herrans  tjenare  (Es.  44:  21  ff.),  så 
framställes  Messias  i  Gamla  Testamentet  såsom  den  utvalde  i  Israel, 
till  hvilkeu  allt  hos  detta  folk  syftade,  och  som  inom  detta  folk  var 
Guds  högsta  uppenbarelse  och   förmedlaren  af  all  Herrans  nåd,  och  i 
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denna  mening  kallas  Messias  hos  Profeterna  v^T^"^  "32f.  (Es.  42; 
50;  53).  Likasom  de  theokratiska  embetena  och  de  personer,  som 
innehade  dera,  voro,  enligt  hvad  vi  förr  sagt,  förebilder  af  Messias,  sä 
fraraställes  han  sjelf  af  profeterna  såsom  Israels  sannskyldige  Konung 
(Ps.  2;  45;  72;  110;  Es.  9:  6,  7;  Jerera.  23:  5,  6;  30:  9;  Ezech. 
34:  23;  37:  24,  25;  Os,  3:  5;  Zach.  9:  9),  Öfverstepreat,  som 
sjelf  skulle  vara  offret  för  folkets  synder  (Ps.  22;  Es.  50:  6;  53;  59: 
20;  Dan.  9:  24,  26;  Zach.  12:  10;  13:  1,  7),  samt  Profet  (5  Mos. 
18:  15;  Es.  11:  1 — 5;  42:  1 — 8;  49:  6;  55:  4);  och  stundom  häu- 
tyda  profetiorna  ock  derpå  att  Messias  skulle  i  sin  person  förena 
dessa  embeten  (Ps.  110;  Zach.  0:  12,  13).  Angående  Messias'  lef- 
uadsomstäudigJieter  skulle  han  vara  af  Davids  slägt  (2  Sam.  7:  12, 
13;  1  Kon.  9:  3  —  5;  Es.  11:  10;  Os.  3:  5),  födas  i  Bethlehein 
af  en  Jungfru  (Es.  7:  14;  Mich.  5:  1,  2),  samt  lida,  hånas,  ge- 
nomborras och  dödas  (Ps.  22:  9;  Zach.  12:  10);  och  hans  lidande 
fraraställes  såsom  en  lösepenning  för  Israels  fäfigar  {Zach.  9:  11), 
såsom  ett  strafflidande  i  andras  ställe  (Es.  53:  4,  5),  och  såsom 
ett  offer  (Es.  53:  7,  10).  Sluteligen  skulle  han  ock  uppstå  och 
upptagas  i  lierrlighet  (Ps.  16;  Es.  53:  8,  10). 

Den  höga  betydelse,  hvilken  Profeterna  tillägga  Christus  såsom 
menuiska,  får  sin  förklaring  endast  derigenom  att  de  tillika  erkänna 
hans  gudomliga  natur.  I  detta  hänseende  kalla  de  houom  Guds 
Son  (Ps.  2),  Herrans  tebiing  (Es.  4:  2;  Jerera.  23:  5;  33:  15; 
Zach.  3:  8;  6:  12),  Immanuel  (Es.  7:  14),  underlig,  råd.  Gud, 
hjelte,  evig  fader^  fridsfurste  (Es.  9:  6),  Herren  vår  rättfär- 
dighet (Jer.  23:  0).  Äfven  kallas  han  i  detta  hänseende  Herren, 
ynUT] ,  som  skall  komina  till  sitt  tempel,  och  förbundets  engel 
(MaL  3:  1). 

Här  böra  vi  ej  förbigå  den  märkeliga  företeelsen,  att  vi  i  Gauda 
Testamentets  apocryphiska  skrifter,  som  äro  författade  sedan  det  egen- 
teliga  profeterabetct  upphört,  finna  en  fortbildning  af  vissa  religions- 
begrepp. Sålunda  finna  vi  att  läran  om  Englarna  vunnit  en  större 
utveckling.  Väl  omtalas  Englar  redan  förut  i  Gamla  Testamentet. 
Men  detta  gäller  dock  synnerligast  om  de  goda  Englarna.  Dessa 
bevaka  paradiset,  framträda  vid  lagens  utgifvande  samt  uppenbara  sig 
ofta  för  Partriarcherna.  De  kallas  heliga  (Job  15:  15;  Ps.  89:  6, 
8;  Sach.  14:  5;  Dan.  4:  14;  8:^3),  Guds  englar  (1  Mos.  28:  12), 
sora  omgifva  Gud  (Job  1:  6;  1  Kon.  22:  19;  Es.  6;  Ezech.  I; 
Dan.  7:   10  IT.).     De   äro    ock  af  stort   antal  (Ps.  68:   18;    Dan.  7: 
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10),  och  med  anledning  liäraf  kallas  Gud  Zebaoth  (liiirarnas  Ciud). 
De  indelas  i  klasser,  sasora  Cherubim,  sora  stå  i  Guds  nuihct,  och 
Seraphiui  (furstar);  samt  utgöra  tillsammans  en  enhet  eller  ett  helt 
(1  Kon.  22:  10;  Dan.  4:  1-4).  Men  Englarna  framstå  dock  ej  i  Gamla 
Testamentet  i  allmänhet  såsom  fullt  utbildade  gestalter,  hvilket  synnerli- 
gast  är  fallet  med  de  onda  englarna  eller  dämonerna.  Sålunda  finna  vi 
att  föreställningarna  om  ormen  i  paradiset  och  strajfe7iglania  (2  Mos. 
12;  13;  2  Sam.  24:  IC;  Ps.  78:  49),  Asasel  (3  Mos.  16:  10,  26), 
samt  de  på  flera  ställen  i  Gamla  Testamentet  omtalade  spöken  (Es. 
13:  21;  34:  14;  3  Mos.  17:  7;  2  Krönik.  11:  15;  Ps.  lOC:  37),  en- 
dast äro  frön  till  den  sedermera  utbildade  läran  om  satan  och  dä- 
monerna. Uti  G.  T.  apocryphiska  böcker  visar  sig  mera  bestämdhet  i 
detta  hänseende,  sålunda  i  Tobie  samt  Baruchs  böcker.  Äfven  sy- 
nes sora  om  personskilnaden  iuom  det  gudomliga  väsendet  skulle 
härstädes  något  klarare  framträda  än  i  Gamla  Testamentets  öfriga 
skrifter,  ty  här  omtalas  Gud>i  vishet  såsom  från  evighet  varande  hos 
Gud  (Syr.  1:  1),  framgången  ur  Gud,  en  återglans  af  urljuset,  Guds 
afbild  (Yish.  7:  25,  26),  utrustad  med  gudomlig  kraft  och  verksam- 
het (7:  22 — 24),  delaktig  i  verldsskapelsen  (9:  4,  jmf.  9:  9),  och 
verldsuppeliållelsen  (7:  27).  Med  anledning  häraf  är  ock  läran  om 
menniskan  såsom  Guds  afbild  samt  om  odödligheten  och  uppstån- 
delsen i  dessa  skrifter  något 'mera  utvecklad  (Vish.  1:  15,  16;  2:  22 
fif.;   3:    1—4;   4:    14;    5:    15   ff.;   2   Macc.   7;    12:   43  —  45;   14:   46). 

Tiden  emellan  de  sista  profeterna  och  Christus  är  i  allmänhet 
en  tid,  på  hvilken  Judarne  sökte  frälsningen  från  nationalolyckorna 
uti  återupprättandet  af  lagen  såsom  en  absolut  auctoritet.  Emedan 
den  abstracta  reflexionen  härvid  var  herrskande,  så  uppkom  en  Doctri- 
nalism,  sora  frambringade  den  judiska  skriftlårdheten.  Följden 
af  den  abstracta  förståndsrigtningens  välde  var  att  sekter  bildades, 
sora  tolkade  lagen  efter  sina  subjectiva  åsigter.  Den  förnämsta  af 
dessa  sekter  var  Fariseisine7i,  sora  med  förbiseende  af  lagens  inre 
anda  och  lif  sökte  att  på  sjelfvalda  vägar  upprätta  ett  lagens  herra- 
välde till  den  yttre  bokstafven,  hvarvid  de  i  lagen  påbjudna  buden 
och  ceremonierna  förökades  med  andra  på  traditionens  väg  tillkomna. 
Lagen  förlorade  uti  Fariseisraen  sin  sanna  betydelse,  nämligen  att 
förbereda  det  Messianska  tidehvarfvet  eller  att  grundlägga  ett  Israel, 
som  skulle  vara  en  förberedelse  till  det  sannskyldiga,  och  blcf  i 
dess  ställe  ett  medel,  h varigenom  menniskan  trodde  sig  kunna 
vinna  rättfärdighet,  och  befordrade  således  verkhelighet  och  skrymteri. 
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Af  denna  anledning  måste  Fariséerna,  ehuru  de  antogo  profeternas 
skrifter  och  profetiorna  om  Messianska  riket,  dock  missförstå  dessa 
sednare,  emedan  de  hänvisade  på  en  rättfärdighet,  som  komma 
skulle,  och  som  menniskorna  ej  kunde  sjelfva  förskaflfa  sig.  För  öf- 
rigt  antogo  Fariséerna  de  mera  utbildade  lärorna  om  odödligheten 
och  uppståndelsen,  som  förekomma  i  de  apocryphiska  böckerna.  Sad- 
duceerna  hade  en  sedlighetslära,  som  väl  härledde  sig  från  den 
mosaiska  sedelagen,  men  som  dock  i  sig  sjelf  ej  var  annat  än  en 
från  religionen  skild  moral,  som  rättade  sig  efter  deras  subjectiva 
godtycke.  Sadduceerna  voro  verldsmenniskor,  och  hufvudändamålet 
med  deras  dygd  var  att  på  ett  sorgfritt  och  beqvämt  sätt  njuta  af 
detta  lifvet;  och  denna  egoistiska,  endast  på  det  jordiska  riktade, 
tendens  visade  sig  ock  deruti,  att  de  förnekade  odödligheten  och  upp- 
ståndelsen samt  ej  antogo  Gamla  Testamentets  profetiska  skrifter. 
Esseismen  åter  var  en  raystiskt-pietistisk  sekt,  som  genom  utöfvan- 
det  af  sjelfvalda  pligter,  såsom  afsägelse  af  äktenskap,  egendom  och 
lifvets  vanliga  njutningar,  ville  vinna  en  högre  gemenskap  med  Gud. 
Genom  denna  stränga  sedliga  formalism  åtskildes  Esseerna  från  an- 
dra, hvarvid  är  att  märka  att  de  äfven  samraanhöllos  och  styrdes 
genom  en  hierarchi  af  utvalda.  Bland  de  Judar,  som  voro  kring- 
spridda bland  främlingarna,  fauns  utom  dessa  riktningar  äfven  en 
annan,  som  genom  en  mystisk  speculation  ville  gifva  en  högre  tyd- 
ning åt  lagen,  samt  komma  i  gemenskap  med  Gud.  Denna  riktning 
var  företrädesvis  herrskande  i  Alexandria  samt  uttalade  sig  i  den 
alexandrinska  religionsfilosofien. 

Denna  ofvan  omnämnda  judiska  folkets  söndring  uti  sekter  var 
visserligen  å  ena  sidan  tecken  till  det  förfall,  i  hvilket  Judarna  för- 
sjunkit, i  det  de  ej  längre  höllo  sig  fast  vid  det  objectiva  innehållet 
af  de  gudomliga  löftena,  utan  sökte  hvar  och  en  efter  sitt  tycke  att 
på  lagens  grundval  vinna  rättfärdighet  och  frälsning.  Men  å  andra 
sidan  bar  denna  söndring  dock  vittne  om  att  Judarna,  med  anled- 
ning af  den  yttre  judiska  statens  förfall,  sökte  efter  ett  mera  ande- 
ligt  rike,  ehuru  de  olika  sekterna  sökte  detta  på  den  falska  subjecti- 
vitetens  ståndpunkt. 

Mulinminednnisiiieii. 

I  sammanhang  med  Judendomen  står  Muhnmmednnismm,  som 
är  en  sammansättning    af    hedniska,    judiska   och    christna  elementer, 
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af  hvilka  dock  de  judiska  iiro  öfvervägandc.  Till  de  judiska  elc- 
raenteriia  höra  den  mouotlieisin,  som  iir  ett  utmärkande  kännetcckeu 
för  Islam,  äfveusom  läran  om  Euglar  och  dämoner,  om  verldsdomen, 
om  eviga  straff  och  belöningar,  samt  historiska  berättelser  om  Ismael, 
Abraham,  Moses  m.  m.  Frän  hedendomen  hemtades  den  Fatalism, 
som  herrskar  i  den  Muhammedanska  religionen,  vallfärderna  tiW  Kan bd, 
helgedomen  i  Mekka,  vördnaden  för  den  heliga  stenen,  som  troddes 
vara  nedkommen  från  himmelen,  tvagniugar  m.  ra.  Från  Christen- 
doraen  härstammade  antagandet  att  Christus  var  en  profet,  som  var 
född  på  ett  öfvernaturligt  sätt,  hvarvid  Muhammed  dock  påstod  att 
den  lära  Christus  förkunnat  blifvit  af  de  christna  förfalskad  genom 
införande  af  treenigheten  och  Guds  menniskoblifvande  m.  m.,  hvarföre 
ock  Muhammed  ansåg  sig  vara  kallad  att  rena  så  väl  Judendom  som 
Christeudom  från  falska  tillsatser. 

Den  lära,  som  städse  återkommer  uti  Koran,  är  att  Gud  är  En 
ock  Mnhainmed  hans  profet.  I  afseende  på  Gudsbegreppet  fram- 
hållas i  Islam  synnerligast  de  egenskaper  hos  Gud,  genom  hvilka 
han  är  skild  från  och  upphöjd  öfver  de  skapade  varelserna,  samt 
deras  herre,  af  hvars  allmagt  de  bero.  Härigenom  blef  Muhamme- 
danismen  strängt  Mo7iotheistiiik  samt  trädde  i  skarp  motsats  emot 
den  hedniska  polytheismen.  Häruti  liknar  den  Judendomen,  men 
skiljer  sig  från  den  sednare  deruti,  att  denna  var  en  förberedelse  till 
Guds  högsta  uppenbarelse,  genom  hvilken  de  positiva  bestämnin- 
garna i  Guds  väsende  skulle  framträda  i  sin  menniskorna  på  nytt  fö- 
dande kraft;  då  Islam  åter  endast  är  en  abstract  Deism,  i  hvilken 
Gud  ej  eger  någon  annan  gemenskap  med  verlden  än  att  han  skapat 
den  och  styrer  den  efter  sin  eviga  en  gång  för  alla  bestämda  vilja. 

Islam  liknar  Judendomen  äfveu  deruti,  att  den  är  particufari- 
stisk  i  den  mentng,  att  den  fattar  Gud  såsom  styrande  ett  särskildt 
folks  öden;  men  den  stora  skilnaden  är  att  Judendomen  är  ett  yttre 
förberedaude  omhölje  för  en  hela  menniskoslägtet  omfattande  reli- 
gion, som  skall  förena  sig  med  alla  nationaliteter  och  statsförfattnin- 
gar; då  Muhammedanska  particularismen  åter  har  sin  grund  i  den 
föreställningen  att  Gud,  i  kraft  af  sitt  allsmägtiga  godtycke,  valt  det 
Arabiska  folket  till  en  verldsbeherrskaude  magt,  som  skall  under- 
kufva  alla  andra  folkslag.  Uti  Islam  har  religionen  sammanväxt  med 
statsförfattningen,  och  dess  Thcohrati  har  ej  nugot  högre  andeligt 
mål.     Af    denna    anledning    skall    ock    Islam    falla    pä    samma  gång 


214  8  27.    Judeadomen. 

som  den  yttre  formen  för  dess  theokrati  faller,  samt  lemna  plats 
för  Christendoraen  såsom  den  enda  universalistiska  religion. 

Af  det  förvända  Gudsbegreppet  är  en  följd  att  så  väl  den  sed- 
liga friheten  som  odödlighetsbegreppet  äro  i  Muhammedanis- 
raen  förfalskade.  Emedan  Gud  fattas  endast  såsom  en  absolut  herr- 
skare, som  står  pä  oändligt  afstånd  från  menniskan,  så  kan  denne 
sednare  ej  fattas  såsom  en  Guds  afbild;  och  häraf  följer  att  hvarken 
meuniskans  ursprungliga  renhet  eller  hennes  derpå  följande  syndafall 
kunna  inses  eller  erkännas.  Väl  talas  i  Koran  om  den  första  män- 
niskans ätande  af  en  förbuden  frukt,  men  denna  berättelse,  som  är 
heratad  från  Judendomen,  har  ej  ringaste  inflytande  på  det  ethiska, 
och  står  ej  dermed  i  något  sammanhang.  Här  kan  således  ej  finnas 
något  återlösuingsbehof  eller  någon  förhoppning  om  en  kommande 
försoning.  Den  Fatalism,  som  här  finnes  såsom  en  följd  af  Guds- 
begreppet, är  dödande  för  den  sedliga  friheten  och  den  religiösa 
sinnesförfattningen.  Väl  äro  ej  conseqvenserna  af  denna  fatalism 
framställda  uti  Koran;  men  den  lydnad,  som  der  fordras  såsom  reli- 
gionens praktiska  sida,  är  dock  ej  annat  än  foster  af  en  trälaktig 
fruktan  för  eller  hängifvenhet  under  en  despots  godtyckliga  välde,  och 
består  i  iakttagande  af  vissa  yttre  föreskrifter  och  bud.  Dessa  bud 
äro  till  en  del  lånade  från  Judendomen  och  Christendomen.  Sålunda 
förbjudes  afgudadyrkan,  mord,  stöld,  menniskors  förförande  till  otro, 
religionsstridigheter,  njutande  af  vin  m.  m.  Deremot  anbefalles  all- 
mosors gifvande,  återhållsamhet,  *  edens  hållande,  rättvisa,  billighet, 
höflighet  och  framför  allt  Islams  utbredande  m.  ra.  Men  den  yttre 
sedlighet,  som  genom  dessa  bud  befordras,  orenas  genom  tillåtandet 
af  blodshämnd  och  månggifte.  I  Muhammeds  religion  är  den  blinda 
tron  på  Gud  och  profeten  samt  en  yttre  verkhelighet  hufvudsaken 
i  den  religiösa  sinnesförfattningen.  ^^ 

ReligionSGulten  består  uti  iakttagande  af  vissa  yttre  cere- 
monici-.  Sålunda  skall  hvarje  Islams  bekännare  bedja  fem  gånger 
om  dagen  samt  iakttaga  fastor,  botöfningar  och  reningar.  Åt- 
minstone en  gäng  om  året  skall  en  vallfart  göras  till  den  heliga 
staden  Mekka,  der  Ismael  ligger  begrafven,  och  der  skall  skyl- 
dig vördnad  bevisas  den  heliga  stenen  Kaaba.  Den  högsta  för- 
tjenst  är  dock  att  företaga  krig  till  Islams  utbredande.  Den  heliga 
dagen  är  Fredagen. 

Om  tillståndet  efter  detta  lifvet  lärde  Muhammed  att  detta 
straxt  efter  döden  är  en  sömn,    men  alt  efter  de  dödas  uppståndelse 
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de  troende  komma  till  paradiset  och  derstädes  belönas,  men  de  icke 
troende  till  helvetot  för  alt  der  plägas  till  evig  tid.  Den  salig- 
het, som  i  paradiset  skall  blifva  de  frommas  lott,  kan  i  följd  af 
den  brist  på  andeligt  lif,  som  är  radande  i  Muhammedanismen, 
ej  fattas  annorlunda  än  säsom  sinnlig,  och  med  aidedning  häraf  är 
det  odödliga  lifvet  ej  annat  än  en  fortsatt  jordisk  tillvaro,  under 
hvilken  en  ostörd  njutning  af  det  sinnliga  lifvets  fröjder  tillfaller  de 
trogna. 

I  anledning  af  ofvanstaende  korta  framställning  kunna  vi  bedöma 
värdet  af  Muhammedanismens  påståenden  att  Muhammed  är  den 
högste  profeten,  som  öfverträfiar  sina  föregångare  Abraham,  Moses 
och  Christus,  samt  att  Koran  blifvit  af  erkeengeln  Gabriel  förd  till 
den  lägsta  hiranielen  och  der  uppenbarad  för  Muhammed.  Utom 
Koran  antaga  Muhammedanerna  sasora  trons  källa  äfven  traditionen, 
Sunna,  som  de  påstå  härstamma  från  Muhammed. 

Muhammed  var  sannolikt  sjelf  öfvertygad  om  verkligheten  af 
sina  uppenbarelser,  dertill  förledd  af  en  tygellös  och  glödande  fantasi, 
lians  sjelftagna  profetvärdighet  hindrade  honom  dock  ej  att  tiller- 
känna sig  rättighet  att  ega  flera  hustrur  än  fyra,  som  var  raedgifvet 
åt  andra,  samt  att  ej  anse  sig  bunden  af  vissa  eder,  och  att  tillåta 
sig  lönnmord  för  uppnående  af  sina  afsigter. 

Af  ofvanstaende  är  klart  att  Muhammedanismen  egenteligeu  är 
en  Judendom,  som  blifvit  förvänd  derigenom  att  den  är  beröf- 
vad  sitt  andeliga  lif,  genom  hvilket  den  är  hoppets  religion,  en 
förberedelse  till  Christendomen.  Så  väl  i  följd  häraf,  som  ock  emedan 
Muhammedanismen  uppkom  först  i  7:de  seklet  efter  Christendomens 
införande,  synes  den  vara  ett  tillbakagående,  en  anachronism.  Dock 
tro  vi  att  dess  verldshistoriska  betydelse  ligger  deruti,  att  den  störtat 
hedendomen  på  en  stor  del  af  jorden,  och  derigenom  för  Orientens 
folk  bildar  en  öfvergång  till  Christendomen. 

§  28.    Ghristendomeo. 

riiristciidomciis  förhållande  till  lledendonicn  och  Judeiidonirn. 

Vi  hafva  i  det  föregående  visat  att  hedendomen,  genom  synd 
och  villfarelse  fästad  vid  det  ändliga,  ej  kunde  finna  den  oänd- 
lige  och  personlige  Guden  samt  gemenskapen  med  honom.  De  hed- 
niska   religionerna    hade    genomgått    hela    den    för  dem   möjliga   ut- 
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veckling,  och  deu  i  synd  fallna  menniskan  hade  derunder  försökt  att 
på  egen  hand  komma  till  förening  med  det  gudomliga.  Det  frukt- 
lösa i  detta  försök  framstod  i  hela  sin  klarhet,  då  bedendomens  ut- 
veckling, som  i  Grekiska  och  Romerska  religionen  nått  sin  fulländ- 
ning, stannade  vid  förgudandet  af  den  vid  jordelifvet  fastade  anden ; 
ett  mål,  vid  hvilket  den,  i  följd  af  sin  natur,  till  förening  med  en 
oändlig  och  personlig  Gud  längtande  menniskan  dock  ej  kunde  stanna. 

I  kraft  af  den  vid  det  ändliga  fastade  riktning,  som  genomgår 
hedendomen,  kunde  ingen  af  de  hedniska  religionerna  höja  sig  till 
någon  allmänhet.  Dessa  religioner  kunde  ej  blifva  allmånl  mensk- 
liga,  utan  de  voro  endast  nationella',  och  deraf  blef  följden  att  de 
vacklade  i  sina  grundvalar  då  den  nationalitet,  med  hvilken  de  voro 
förenade,  förstördes.  Detta  var  händelsen  vid  det  romerska  rikets 
förfall.  Den  romerska  staten  upptog  de  eröfrade  folkslagens  gudar 
bland  sina  egna  och  skakade  derigenom  de  öfvervunnas  tro  i)å  gu- 
darnas magt,  samt  undergräfde  statsreligionens  anseende.  Dessutom 
anfölls  den  herrskande  folkreligionen  af  tviflande  och  begabbande  fi- 
losofer. Dertill  kom  att  sedeslösheten  hos  det  romerska  folket  nådde 
sin  höjd  genom  tillströmmandet  af  de  öfvervunna  folkens  rikedomar, 
så  att  trolöshet,  grymhet,  vällust  och  alla  möjliga  laster  hörde  till 
dagens  ordning. 

Menniskoanden,  som  har  ett  outplånligt  behof  att  tro  på  en  person- 
lig Gud,  men  ej  kunde  tillfredsställas  af  den  från  fädren  ärfda  och  vid 
det  ändliga  fastade  religionen,  sökte  då  på  den  subjectiva  forskningens 
väg  hos  filosoferna  det  sanna.  Men  filosofien,  som  dock  endast  var  till- 
gänglig för  de  mera  bildade,  hänvisade  antingen  till  tviflet  hos  iicepli- 
kerna,  eller  till  den  sinnliga  njutningen  hos  Epicureerna,  eller  till 
den  på  egen  kraft  sig  stödjande  dygden  hos  Hloi/cerna,  eller  ock  sökte 
den  genom  Pythagoreiska  och  Platonska  drömmar  att  fylla  tomheten. 
Sålunda  uppkom  genom  upplösningen  af  det  bestående,  och  genom 
tomheten  af  allt  hvad  man  på  subjectivitetens  väg  kunde  sätta  i  dess 
ställe,  på  hedendomens  ståndpunkt  en  qvaluppfylld  längtan  efter  nå- 
got bättre,  som  mägtigt  drog  de  hedniska  folken  till  Christendomen. 
Allt  förebådade  i  hednaverlden  ett  omstörtande  af  det  gamla  och  en 
ny  sakernas  ordning.  Denna  hedendomens  förberedelse  till  Christen- 
domen är  endast  negativ.  Men  vi  kunna  dock  ej  neka  att  i  he- 
dendomen finnes  en,  om  än  mycket  dunkel  och  ringa,  positir  för- 
beredelse till  Christendomen,  först  och  främst  i  den  sanning,  som  lig- 
ger till  grund  för  de  hedniska  religionerna,   och  som   i  dessa    religio- 
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ner  förvändes,  nämligen  att  Gud  är  uppenbarad  i  verlden,  och  vidare 
uti  vissa  särskilda  de  hedniska  religionernas  läror,  om  hvilka  vi  förr 
talat,  samt  sluteligen  uti  niigra  filosofiska  äsigter,  sAsom  de  platonska 
åsigterna  om  Socrates  och  om  en  idealisk  stat  m.  m. 

Judendomen,  ämnad  att  öfvergu  till  Christeiulomen,  innehåller, 
såsom  vi  redan  visat,  den  sanna  positiva  förberedelsen  till  den  sed- 
oare.  Men  just  af  denna  anledning  är  den  behäftad  med  ofullstän- 
dighet och  hänvisar  derföre  på  en  kommande  fulländning.  Denna 
ofullständighet  röjer  sig  först  och  främst  i  sjelfva  den  gudomliga 
uppenbarelsen,  som  i  Judendomen  ej  hunnit  sitt  mål,  utan  syftar  på 
dettas  uppnående  uti  Jesu  Christi  person  och  verk.  Sådant  visar  sig 
tydeligen  i  de  båda  hufvudsakliga  sätten  för  Guds  uppenbarelse. 
Genom  gudomliga  handlingar  uppenbarade  sig  Gud  för  Judarna, 
enligt  hvad  redan  blifvit  sagdt,  så  att  han  dels  uti  öfvergående 
theofanier,  dels  uti  personer,  händelser  och  inrättningar  typiskt  afbil- 
dade  den  kommande  högsta  uppenbarelsen  i  Christo  {noXv^BQäs 
xal  TioXvxQOTiag  Hebr.  1:  1).  Uti  båda  dessa  uppenbarelsesätt 
stod  Gud  jlnnu  blott  i  ett  yttre  och  öfvergående  förhållande  till 
menskligheteu ;  och  dessutom  voro  båda  åtskilda,  så  att  Guds  sjelf- 
raanifestation  i  theofanierua  var  åtskild  från  de  typiska  personerna, 
händelserna  och  inrättniugarne;  ty  Gud  hade  ej  ännu  blifvit  menni- 
ska.  Genom  sitt  ord  åter  uppenbarade  sig  Gud  i  lagen  och  löf- 
tena.  Lagen  innehöll  en  bestämd  norm  för  menniskans  sedliga  för- 
hållanden, men  den  kunde  ej  uppfyllas  till  sitt  inre  väsende,  ^  och  då 
den  ej  heller  förmådde  skänka  menniskan  någon  kraft  till  detta 
uppfyllande,  så  blef  den  blott  en  anklagare,  som  hänvisade  på  mensk- 
lighetens  skuld,  och  på  den,  som  skulle  afplana  denna.  Löftena  åter 
hänsyftade  alla  på  en  kommande  uppfyllelse  i  Christo. 

Med  anledning  af  ofvan  angifna  ofullständighet  i  sättet  för  Guds 
uppenbarelse  kunde  religionens  innehåll  ej  fullständigt  utbildas  i 
Gamla  Testamentet.  Gudsbegreppet  är  outveckladt  i  det  hänseende 
att  Guds  kärlek  ej  ännu  är  fullt  känd  till  sin  allmänhet,  utan  är  i 
sitt  framträdande  particularistisk,  samt  att  motsatsen  emellan  Guds 
helighet  och  en  syndfuU  verld  ej  ännu  funnit  sin  förmedling.  Sedlig- 
hetsbegreppet är  outveckladt  emedan  den  menskliga  viljan  ej  ännu 
funnit  frihetens  källa  i  Christi  fullbordade  försoning.  Odödlighets- 
begreppet är  dunkelt  emedan  gemenskapen  med  Gud  i  Christo  ej 
ännu  var  känd. 
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Af  ofvannämnda  orsaker  kunde  menniskans  föreuiug  med  Gud 
ej  komma  till  siu  fulla  sanning  i  Judendomen,  utan  denna  sednare 
hänvisade  i  hela  sitt  framträdande  på  en  kommande  religionens  full- 
ändning. Derföre  var  Judendomen  hoppets  religion  och  genomträng- 
des af  en  längtan  och  förbidan,  ehuru  denna  ej,  såsom  hos  hednin- 
garna, var  riktad  på  något  nytt,  utan  på  förklarandet  och  fulländan- 
det af  en  redan  gifven  uppenbarelse.  Denna  längtan  blef  allt  större 
ju  mera  den  judiska  staten  försjönk,  och  ju  större  skilnaden  visade 
sig  emellan  dess  närvarande  i  sekter  och  partier  söndrade  tillstånd 
och  det  utlofvade  Messianska  tidehvarfvet. 

Sluteligen  må  nämnas  att  man  i  afseende  på  Judendomens  och 
Christendomens  förhållande  till  hvarandra  bör  gifva  akt  så  väl  på 
deras  sammanhang  som  åtskilnad.  Man  har  felat  i  öfverskattandet 
af  båda.  Sålunda  ansågo  i  äldsta  tider  Ebionitema  Christendomen 
vara  blott  en  ny  Judendom,  då  åter  somliga  bland  Gnostikerna 
ansågo  Christendomen  vara  motsatt  emot  Judendomen.  Under  me- 
deltiden återföll  deu  Romers/c-katholska  kyrkan  genom  sin  hierarchi 
till  en  judisk  ståndpunkt;  och  i  nyare  tider  har  inom  Reformerta 
kyrkan  visat  sig  en  viss  benägenhet  att  öfverskatta  sammanhanget 
emellan  Gamla  och  Nya  Testamentet  på  åtskilnadens  bekostnad.  Der- 
emot  har  Schleiermacker  så  starkt  betonat  åtskilnaden,  att  han 
anser  Christendomen  förhålla  sig  till  Judendomen  på  samma  sätt  som 
till  hedeudomen  *j.  Christendomens  och  Judendomens  förhållande  till 
hvaran(ij'a  uttryckes  rättast  derigenom,  att  den  förre  är  den  sednares 
fulländning,  så  att  det  väsendtliga  i  Judendomen  ingalunda  upphäf- 
des  genom  Christus,  utan  tvärtora  stadfästades  (Matth.  5:  17);  och 
blott  det  som  var  skugga  och  förebild  upphörde,  dä  det,  som  deri- 
genom förebildades,  framträdde. 

Guds  menniskoblifvande  i  Christo  till  menniskornas  frälsning,  eller 
Jesus  Christus,  menniskornas  frälsare,  är  målet  för  Guds  uppenba- 
relse, Christus  framgår  derföre,  om  ock  blott  dunkelt  och  i  förebil- 
der, genom  den  förchristliga  verldshistorien  såsom  dess  mål;  och  man 
kan  säga  att  han  derstädes  är  i  ett  städse  kommande.  Detta  fatta 
vi  dock  annorlunda  än  La7ige,  som  i  siu  Dogmatik  talar  om  et't 
Guds  nedsänkande  i  menskligheten,  hvarigenom  ur  denna  sednare 
Gudameniiiskan  likasom  småningom  uppväxte,  eller  om  en  guda- 
mensklig  process  inom  menskligheten,  hvars  resultat   var  Gudamenni- 
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ekan  *).  Denna  usigt  stär  i  strid  med  Skriftens  lära,  enligt  hvilken 
Gud  väl  uppenbarade  sig  för  Judarna,  men  dervid  dock  alltid  såsora 
den  helige  förblef  skild  frAn  det  oheliga  och  med  detta  ej  kunde 
till  sitt  väsende  förenas,  och  detta  gäller  ej  allenast  om  judiska  fol- 
ket i  allmänhet,  utan  äfven  om  do  bäste  af  detta  folk. 

(Iiristoiidomeii  i  isiii  iirspruiigli^ci  gTstalt. 

Christendomen,  sådan  den  framställes  i  Nya  Testamentets  Heliga 
Skrifter,  är  till  sitt  innersta  väsende  lif  och  icke  blott  lära,  men 
ett  lif,  som  är  förmedladt  genom  Jesura  Christum.  Den  lifsgemen- 
skap  med  Gud,  som  utgör  Religionens  väsende,  och  som  i  hedendo- 
men förvändes  och  i  Judendomen  väntade  sin  fulländning,  är  för- 
verkligad i  christna  religionen,  som  är  menniskana  återförening 
med  Gud  genom  Jesum  Christum  i  den  Hel.  Anda.  Medel- 
punkten, från  hvilken  allt  utgår  i  denna  förening,  är  Jesus  Chri- 
stUH  och  hans  objectiva  frälsningsverk.,  hvilket  har  till  sin  för- 
utsättning den  treenige  Guden  i  hans  heliga  kärleks  uppenba- 
relse, samt  menniskans  syndafall,  och  hvilket  för  att  kunna  sub- 
jectivt  annammas  fordrar  såsom  följd  att  menniskau  låter  sig  af  Guds 
Heliga  Anda  töras  till  tro  och  helgelse,  hvarigenom  menskligheten 
fulländas  och  Guds  rike  varder  upprättadt.  Uti  Christeudomens 
heliga  urkunder  träder  ock  derföre  Jesu  Christi  person  och  verk  i 
förgrunden,  ty  en  annan  grund  kan  ingen  lägga,  än  den  som 
laggder  är,  hvilken  är  Jesus  Ohristus  (l  Kor  2:  2;  3:  11); 
h varvid  endast  den  som  är  genom  den  Heliga  Anda  född  på  nytt 
kan  kalla  Jesum  en  I/er  ra  (1   Kor.   12:  3;  1  Joh.  4:  2). 

Jesus  Christus  framställes  i  Nya  Testamentet  såsom  den  sann- 
skyldige Messias,  i  hvilken  alla  Gamla  Testamentets  profetior  blifvit 
uppfyllda  (Matth.  5:  17;  11:  2 — 6;  16:  13 — 20;  Joh.  4:  25,  26; 
5:39,46;  10:24 — 39;  1  Petri  1:  10— 12).  Han  var  tai  Davids  slägt 
(Matth.  9:  27;  12:  23;  15:  22;  21:  9;  Ap.G.  2:  25  flf.;  Eora.  1:  3 
ra.  fl.),  samt  föddes  genom  den  Heliga  Andas  kraft  af  en  jungfru 
(Matth.  1:  20,  22,  Luc.  1:  35),  i  Bethlehem  (Matth.  2:  1  flf.;  Luc. 
2:  1  fl:'.).  I  följd  af  denna  födelse  var  han  i  allt  lik  oss  utom  i 
synden  (Joh.  8:  46;  Rom.  8:  3;  Philip.  2:  8;  Hebr.  2:  17).  Han 
hyllades  af  herdarna,  som  representerade  Israels  folk,  samt  af  Mager- 
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na,  som  representerade  hedningarna.  Hans  framträdande  föregicks 
enligt  profetiorna  af  syndabot,  i  det  Johannes  döparen,  som  predi- 
kade bättring  och  döpte  med  bättringens  dop  (Marc.  1:  4;  Luc.  3:3; 
Ap.G.  l!t:  4),  hänvisade  pa  Jesum  Christum,  som  skulle  döpa  med 
anda  och  eld,  och  som  genom  sin  offerdöd  skulle  förvärfva  synder- 
nas förlåtelse  (Joh.  1:  36).  Han  led  ock,  såsom  profeterna  hade  för- 
utsagt, för  verldens  synder  (Luc.  24:  26),  och  uppaiod  från  de  döda 
(Luc.  24),  samt  uppfor  till  himmelen  (Luc.  24:  50  etc.)  och  ailler 
pa  Guds  högra  hand  (Ap.G.  2:  34).  Emedan  Christi  uppståndelse 
var  en  bekräftelse  på  allt  hvad  Christus  lärt  om  sin  person  och  sin 
verksamhet,  sä  lade  Apostlarna  en  särskild  vigt  på  denna  tilldragelse 
och  utgingo  från  densamma  vid  sin  missionsverksamhet  (1  Kor.  15:  14). 
Såsom  Messias  förenade  Jesus  i  sin  person  alla  Gamla  Testa- 
mentets theokratiska  erabeten.  Han  var  den  store  profeten,  som 
komma  skulle,  ty  han  hade  Anden  utan  mätt  (Joh.  3:  34,  jemf. 
Ap.G.  10:  38).  Kunskapen  om  Gud,  som  i  Gamla  Testamentet  up- 
penbarades genom  profeterna,  kommer  till  menniskorna  endast  genom 
medlaren  Jesum  Christum  (1  Tim.  2:  5;  Hebr.  8:  6);  och  derföre 
står  det  ock  om  honom:  ingen  känner  Fadren  utan  Sonen,  och 
den  han  vill  det  uppenbara  (Matlh,  11:  27).  På  grund  af  pro- 
fetiornas uppfyllande  stiftade  han  ock  ett  nytt  förbund  med  menni- 
skorna (Matth.  5:  17  ff.;  13:  57;  Joh.  4:  25:  26).  Uti  brefvet  till 
de  Hebreer  framställes  Jesus  Christus  såsom  Öfver.steprest.  Han  var 
ej  såsom  de  judiska  öfverstepresterne,  som  koramo  och  bortgingo  (7: 
23),  utan  han  blifver  för  evigt  (7:  24  ff.);  ej  heller  var  han  såsom 
de  syndig  och  behöfde  offra  för  egna  synder,  utan  han  var  helig 
och  utan  synd  (Joh.  8:  46;  Ap.G.  3:  14;  Rom.  8:  3;  2  Kor.  5:  21; 
Hebr.  4:  15;  7:  26;  1  Pet.  2:  22;  3:  18;  1  Joh.  2:  29).  Dä  de 
judiska  öfverstepresterna  framburo  offerdjuret,  så  offrade  Jesus  Chri- 
stus sig  sjelf;  hos  honom  voro  presten  och  offret  förenade  (Matth. 
26:  28;  Hebr.  7:  25,  27;  9:  25).  Christus  har  en  gäng  och  för  all- 
tid offrat  för  synderna  och  derigeuom  har  hela  den  förebildande 
offertjensten  upphört  (Hebr.  9:  II,  24,  26).  Såsom  en  Öfversteprest, 
som  offrat  sig  sjelf  för  verldens  synder,  träder  Christus  i  menniskornas 
ställe.  Christus  offrade  i  vårt  ställe  sin  görande  och  lidande 
lydnad  (Rom.  5:  19;  Philip.  2:  6  ff.).  Han,  som  icke  var  under- 
kastad lagen,  uppfyllde  den  i  vårt  ställe  (1  Tim.  1:  9).  Han,  som 
var  syndfri  och  derföre  ej  underkastad  döden,  led  döden  i  värt  ställe 
(2    Kor.    5:    21;    Gal.    3:    1  i^ ;     1    Petr.   2:   24).      Han    utstod    straffet 
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för  våra  synder  och  dermed  uj)pfyllde  han  profetiorna  om  den  lidan- 
de iMessias  (Marc.  9:  12:  Ii:  il);  Luc.  18:  31  ff.;  22:  37).  Christus 
säger  sjelf  att  han  är  en  Ko7imig  (Luc.  22:  29;  Joh.  1:49,  50;  18: 
36  ff.),  och  han  framstiilies  säsom  församliiifi^ens  hufvud  och  styres- 
man i  liknelserna  om  vinträdet  (Joh.  1 5:  1  fl'.),  om  herden  (Joh. 
10:   1   ff.)  m.  fl. 

Jesu  Christi  stora  betydelse  såsom  menniska  når  sin  högsta 
spets  uti  uttrycket  tnenni-s/cones  soji,  som  vår  frälsare  pä  många 
ställen  i  Nya  Testamentet  nyttjar  om  sig  sjelf.  Klart  är  att  Jesus 
tillerkänner  sig  denna  benämning  i  en  för  honom  egen,  samt  högre 
och  fullkomligare  mening,  än  den  kan  tilleguas  andra  menniskor.  An- 
tagandet att  näranda  uttryck  skulle  betyda  detsamma  som  Messias 
vederlägges  bland  annat  af  Christi  fråga  till  lärjungarna  i  Matth. 
16:  13,  åpem  säger  folket  mig,  menniskones  aon,  vara?  der 
svaret  i  denna  händelse  redan  skulle  ligga  i  sjelfva  frågan.  Jeraföre 
vi  den  apostoliska  utläggningen  af  Ps.  8  uti  1  Kor,  1 5:  27  och 
Hebr.  2:  6 — 8  med  den  raärkeliga  parallelen  emellan  den  första  och 
andra  Adam  uti  Kom.  5:  12  fl".,  så  finna  vi  att  genom  uttrycket 
raenniskones  son  vår  Frälsare  i  den  heliga  Skrift  f ramställes  såsom 
den  ideala  eller  universella  raenniskan,  i  sig  innefattande  hela  raensk- 
ligheten  till  dess  sanna  väsende.  Dermed  öfverensstämmer  ock  den 
magt,  som  Christus  pä  flera  ställen  i  Skriften  tillerkänner  sig  såsom 
menniskoues  son  (Matth.  12:  8;  13:  41;  16:  28;  26:  64  etc).  Då 
endast  om  vår  stamfader  Adam,  och  om  ingen  annan  efter  honom, 
kan  sägas,  att  hela  menniskoslägtet  till  sin  potens  eller  sitt  frö  inne- 
fattades i  honom,  så  är  tydligt  att  Christus  på  något  annat  sätt 
måste  vara  den  universella  menniskan.  Detta  andra  sätt  kan  ej  vara 
något  annat,  än  att  Christus  är  menniskoslägtets  urbild,  eller  sam- 
manfattningen af  alla  menskliga  fullkomligheter.  Sonen  är  en  evig 
förening  af  de  idéer,  som  utgöra  menniskoandarnas  egeuteliga  väsen- 
de; och  endast  härigenom  kan  Christus  i  sin  menskliga  natur  vara 
en  representant  af  hela  vårt  slägte.  1  nära  sammanhang  med  denna 
föreställning  är  en  annan,  enligt  hvilken  Christus  såsom  Messias  re- 
presenterar Israel,  eller  är  den,  i  hvilken  Israel  likasom  centraliseras; 
och  i  denna  mening  tillämpas  på  Christus  i  Matth.  2:  1 5  Herrans 
ord  om  Israel:  jag  haft  er  kallat  min  Son  af  EgypteJi  (Os.  11: 
1),  Härvid  vilje  vi  anmärka,  att  den  ofvan  angifua  höga  betydelse 
Christus  eger  såsom  menniska  ingalunda  innebär  att  han  skulle  vara 
likasom    blomman    eller    höjden    af    mensklig    utveckling.     En  sådan 
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föreställning  finnes  ej  på  något  ställe  uttalad  i  den  Heliga  Skrift;  ej 
heller  öfverensstäraraer  det,  såsom  vi  förr  visat,  med  raensklighetens 
i  synd  fallna  tillstånd  att  en  sådan  personlighet  skulle  hafva  kunnat 
ur  densamma  sig  utveckla.  Slutcligen  fordrar  ej  heller  det  religiösa 
medvetandet  i  och  för  sig  raensklighetens  utveckling  till  en  enda 
central  person,  utan  detta  medvetande  skådar  raensklighetens  idé  af 
evighet  realiserad  uti  Guds  Son,  samt  fordrar  endast  en  afbild  häraf 
uti  den  meuniskoslägtets  organism,  sora  kallas  Guds  rike. 

Då  nu  ingen  raenniska,  blott  såsora  sådan,  kan  i  ofvanstående 
mening  vara  menuiskoslägtets  urbild,  emedan  hon  ej  är  den  fullstän- 
diga realisationen  af  raensklighetens  idé,  hvilket  blott  den  kan  vara, 
sora  i  sig  är  den  eviga  idéen  sjelf;  så  följer  att  Jesus  Christus  ej 
kan  vara  raenniskones  son  i  ofvannämnda  raening,  utan  att  han  tillika 
är  af  Guds  väsende;  och  derföre  kallas  han  ock  i  Skriften  Guds 
Son.  Denna  benämning  nyttjar  Jesus  om  sig  sjelf  (Matth.  11:  27; 
16:  17;  Joh.  5:  19  ff.;  6:  40,  69;  8:  35  f.;  11:  4;  14:  13;  17:  1 ). 
Och  Apostlarna  begagna  den  ofta  ora  honora  (Matth.  16:  16;  Joh. 
20:  31;  1  Joh.  1:  3,  7;  2:  22  ff.;  3:  8,  23;  4:  9,  10,  14,  15;  5: 
9  ff.;  Rom.  1:  3  f.;  5:  10;  8:  3,  29,  32;  1  Kor.  1:  9;  2  Kor.  1: 
19;  Gal.  1:  16;  2:  20;  4:  4,  6;  Eph.  4:  13;  Kol.  1:  13;  I  Thess. 
1:  10).  Tydligt  är  af  dessa  och  andra  Skriftens  ställen  ej  allenast 
att  denna  benämning  tillerkännes  Jesus  i  helt  annan  raening  än 
den  tillerkännes  andra,  vare  sig  raenuiskor  eller  englar,  hvarföre 
han  ock  kallas  fiovoyevrjg  (Joh.  1:  14,  18;  3:  16;  1  Joh.  4:  9); 
utan  att  den  äfven  innebär  att  Jesus  Christus  är  Gud  uti  egentelig 
mening.  Derora  vittnar  ock  Jesu  yttrande  att  Fadren  gifvit  honom 
allt,  att  ingen  känner  ¥  adr  en  utan  Sonen  (]\Iatth.  11:  27,  28; 
28:  18;  Luc.  10:  22;  Joh.  1 6:  15;  17:  10),  att  Sonen  gör  lefvan- 
de  hvem  han  vill,  samt  att  Fadren  gifvit  all  dom  ät  Sonen, 
pä  det  alla  skola  hedra  Sonen  naaom  de  hedra  Fadren  (Joh.  5: 
21 — 23).  Derföre  säger  ock  Jesus:  Jag  är  verldens  Ijus,  brödet, 
som  neder kommer  frän  himmelen  (Joh.  6:  51;  9:  5),  samt  kallar 
sig  vägen,  sanningen  och  Hfvet  (Joh.  14:  6).  Af  denna  anled- 
ning säger  han  ock:  Jag  och  Fadren  ära  ett  (Joh.  10:  30),  den 
mig  ser  han  ser  Fadren  (Joh.  14:  9),  samt  tillerkände  sig  evig 
tillvaro,  förr  än  verlden  var  (Joh.  8:  58;  17:  5,  24);  och  dä 
Judarna  i  följd  af  sådana  Jesu  uttryck  sade  att  han  dermed  gjorde 
sig  lik  Gud,  så  förnekade  han  detta  ingalunda  (Joh.  5:  18);  samt 
tillät  Thomas  att  kalla  honom  sin  Herre  ock  sin  Gud  och  tillbedja 
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honom  (Joh.  20:  .28).     Gud    skall    ock    derföre  genom  honom   ulför« 
sitt  verk    bland    menniskorna  (Joh.  4:  34;    17:  23),    samt  slutcligen 
afsluta  det  genom  den  yttersta  domen    (Matth.  25:  31 — 42:    Joh.  5: 
21 — 29).    Johannes    kallar  Logos  Gud  och   tillerkänner  honom   evig 
tillvaro  samt  verldens  skapelse  (Joh.  1:  1   AF.),  samt  säger  om  Christus 
att    han  ur  Hann  Gud  och  det  eviga  ii f vet  (1   Joh.  5:  20).     Apo- 
stelcn    Paulus    kallar    Christus    Guds    beläte    och    tillägger  honom 
evig  tillvaro    samt  säger    att  all  ting  ära  skapade  geiiom  honom 
och    till   honom    och    bestå    i    honom    (Coloss.    1:    10 — 17);    och 
med    anledning    häraf    kallar  han  Christus    Gud    i  Tit.  2:   13;    Rom. 
9:  5,  der  doxologien,    utan    tvifvel,  med   rätta  hänföres  till  Christus, 
samt    säger    att    all   Gudomens  fullhet   bodde  hos  honom  (Coloss. 
1:   19;  2:  9).     Af  denna  anledning  tilläggas  Christus  Guds  förnämsta 
egenskaper,  såsom  vishet,  helighet  och  7// ö^/ (Joh.  5:  17 — 19;  8:28, 
29;  Col.  1:   15  — 19);    och  Apostlarna  förklara  att  alla  skola  tillbedja 
Jesum  (Joh.   17:   5;    Philipp.    2:   9—11;    Eph.   1:  20   ff.;    Uppenb.    5: 
12,   13).     Dessa    och  flera  dylika  uttryck  i  Skriften  intyga    att  Jesus 
Christus    är    Gud    i    detta    ords    egenteliga    mening.     Christendonien 
känner    ingen    annan    Gud    än  den,  som  är    det  i  egentelig  mening; 
och  om  endast    Fadreu,  men  icke  Christus,  är  Gud  i  denna  mening, 
säsom    Kahnis    säger  *),    sä    kan    icke    Christus    vara  Gud  och   bör 
derföre  ej  tillbedjas;    och    dermed    falla    ock    alla    de  Skriftens   läror 
om  Christi  person    och    verk,  som  hafva    sin  grund  i  Christi  gudom. 
Alla    de    ställen    i    den  heliga  Skrift,  som  anföras    för  att  bevisa  att 
Christus    icke    är    Gud,    äro    antingen    sagda    från    ståndpunkten    af 
Christi  nienskliga  natur,    eller    utvisa    de  endast  en  skiluad  inom  det 
gudomliga    väsendet,    som    väl    står    tillsaramans   med  dess  enhet.     I 
kraft   af    sin    gudomliga    natur    utöfvade    Jesus    under  och   förutsade 
tillkommande  händelser,    som    ingen  nienniska  kunde  förutse,  i  ända- 
mål att  öfvertyga  menniskorna  om  sin  gudomliga  sändning  (Luc.   10: 
13;  Joh.   5:   36;    10:  25,   38  etc),  och  derigenom  föra  dem  till   tron 
på  honom;    och    då  detta  ändamål  ej  kunde  vinnas,   förnekade   Jesus 
att  göra  under  (Matth.   12:  38  ff.;    Luc.  23:  8  ff.).     Guds  mennisko- 
blifvande  i  Christo  till  raenniskans  frälsning  är  i  sig  sjelft  det  högsta 
under,  som    ger    alla    andra    under  sin  sanna  betydelse,  i  det  att  de 
antingen    tjena  att  förbereda  detsamma  eller  att   förskaffa  det  ingång 
bland  menniskorna.     Undren    voro    i    anseende    till  sitt  innehåll  dels 
sådana  som  skedde  med  Jesus  sjelf,    såsom  vid  Christi  dop  (Matth. 
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3:    13  —  17;    Marc.    1:   9—11;  Luc.   3:   21,  22;  Joh.   1:30—32),  för- 
klaring (Matth.    17:    I  —  9;  Marc.   9:   1 — 12;  Luc.   9:  28 — 36),    död 
(Matth.   21:    50;     Marc.    15:   37;    Luc.   23:    46)    och    himmehfård 
(Luc.  24:   50—52;  Marc.    16:14—19;  Ap.G.   1:4  —  12);   dels  sådana, 
som  Jesus  gjorde  och  som  med  fa   undantag   (såsom  vattens   förvand- 
ling i  vin,  stormens    stillande,    fikonaträdets    förbannande,  penningens 
finnande  i  fiskens  mun)  bestodo  uti  sjukas  botande  genom  Jesu  blotta 
ord  (Matth.   9:  29;  Marc.   1:  41;  Luc.   5:    13;  .Joh.   5:  8),  samt  dödas 
uppväckande  (Luc.  7:   11  —  17;  Joh.   11:   1 — 44),  såsom  det  står:    de 
blinde  se,  de  hnlte  gå,  de  spetälske  göras  rena.  de  döfve  köra  och 
de  döde  resan  upp  (Matth.  11:  5).    Angående  profetior,  som  Jesus  sjelf 
förkunnade,  anföras  flera  sådana.    Han  förutsade  Judas  förräderi  (Joh. 
13:  21),    sin    uppståndelse  pa  tredje  dagen  (Matth.  16:  21;    17: 
23;  20:  19  m.  fl.),  sin  himmelsfärd  (Joh.  6:  62;  20:  17),   Jerma- 
lems  förstöring  och  templets  omstörtande  (Matth.  24:  2;  Marc.  13: 
2;    Luc.  19:  41 — 44),    samt    Judarnas  förskingrande  bland  alla 
folkslag  (21:  24).     Han    förutsade    sin    död    på    korset,   samt  att 
denna  skulle  blifva  ett  medel  att  bereda  menniskorna  syndernas  förlå- 
telse (Matth.  26:  28;    Luc.  22:   19,  20;    Joh.  3:   14—16),    samt   att 
draga    dem    till    sig    (Joh.  12:  32),    och    förena    dem    alla  till  e7i 
hjord  under  en  herde  (Matth.  2'*:   14;  Joh.  10:  16).     Förutsägelser 
som    ännu    ej    inträffat  äro:  om  Jesu  tillkommelse  (Matth.  24:  30; 
Marc.  13:  26;  Luc.  9:  26),  de  dödas  uppståndelse  (Matth.  22:  29 
ff.;  Luc.  20:  36;  Joh.  5:  25—28),   den  yttersta  domen  (Matth.  25: 
31 — 46;  Marc.  8:  38;  Luc.   13:  25   ff.;    Joh.   5:  29),    samt  verldens 
undergång  (Matth.  24:  35;  Marc.  13:  31;  Luc.  21:  33).    Uti  Chri- 
stendomen erhålla  undren  och  profetian  genom  sitt  sammanhang  med 
Guds  menniskoblifvande    sin    sannt  christeliga  charakter.     I  hedendo- 
men omtalas  äfven  under,  men  dessa  äro  endast  vidunderliga   tilldra- 
gelser, verkade  af  hemliga  naturniagter.     Uti  Judendomen  finnas  vis- 
serligen   under    verkade  af  den  oändlige  och  personlige  Guden,   dock 
hafva    dessa    under    ännu  i  viss  mån  charakteren  af  vidunderlighet  i 
den    mening    nämligen,    att  den  gudomliga  kraft,    som  verkade  dem, 
derstädes  ej  ännu    ingått  förening  med   menniskan.     Men  i   Christen- 
domen, der  denna  kraft  i  och  genom  Guds  Sons  uppenbarelse  ingått 
en    fri    förening    med    menniskorna,    hafva  undren  erhållit  sin   sanna 
charakter,  i  det  att  denna  förening  alltid  utgör  deras  egcntcliga  syfte 
och  innehåll  (Matth.   14:   30—33;  Luc.   5:  20—24;  Joh.   2:  I  1  ;   3:  2; 
7:   31  ;   9:   31    ff.;   20:   31). 
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Af  allt  det  föregaeude  ur  klart  <itt  Jesus  Christus  iir  Guds  hög- 
sta uppenbarelse,  till  hvilken  alla  andra  Guds  uppenbarelser  hänsyCta 
(Joh.  10:  30,  38;  14:  9,  10;  17:  21,  22;  Col.  2:  3,  9).  Derföre 
förklarade  ock  Jesus  att  han  var  den,  om  hvilken  Moses  vittnade 
(Joh.  5:  46),  och  i  hvilken  Skriften  funnit  sin  uppfyllelse  (Luc  24: 
25   ff.;  Joh.   5:   39). 

Jesu  Christi  frälsjiingsverk  framställes  i  den  Heliga  Skrift 
under  flera  bilder.  Sålunda  omtalas  Jesu  död  såsom  en  lösepejl- 
ning^  IvzQov,  ajioXvvQayötg  etc.  (Matth.  20:  28;  Marc.  10:  45; 
Luc.  24:  21;  Itom.  3:  24;  1  Kor.  1:  30;  Eph.  1:  7,  14;  Kol.  1:14; 
Gal.  3:  13;  4:  5;  Hebr.  9:  11,  12;  Tit.  2:  14;  1  Petr.  1:  18),  i 
den  mening  att  Jesus  Christus  har  återlöst  menniskorna  från  satans 
slafveri,  i  det  han  i  deras  ställe  betalade  till  Gud  hvad  de  borde 
gifva  för  att  befrias  frän  det  ondas  magt  och  förenas  med  Gud, 
nämligen  straff  och  lydnad.  I  nära  sammanhang  härmed  fram- 
ställes Jesu  Christi  död  såsom  en  betalning  af  den  skuld,  i 
hvilken  menniskorna  råkat  till  Gud  derigenora  att  de  bröto  mot 
hans  bud  (Kol.  2:  14;  Eph.  2:  1 5).  Sluteligen  framställes  ock  Christi 
död  såsom  ett  försoningsoffer,  ikaGr^QLOV  (Rom.  3:  25;  1  Kor. 
5:  7;  Eph.  5:  2;  Hebr.  7:  27;  9:  25;  1  Petr.  1:  18,  19;  2:  24); 
hvarmed  menas  att  synden  hade  gjort  menniskan  till  Guds  fiende 
(Rom.  5:  10;  8:  7;  Kol.  1:  21;  Eph.  2:  15  —  17),  men  Jesus  Chri- 
stus utsläckte  fiendskapen,  i  det  han  såsom  ett  oskyldigt  offerlamm  led 
syndens  straff  i  menniskornas  ställe  och  dermed  tillfredsställde  den 
gudomliga  rättfärdighetens  fordran:  Gud  var  i  Christa  och  för- 
sonade verlden  med  sig  sjelf  (2  Kor.  5:  18,  19).  Genom  sin 
lidande  och  görande  lydnad  förvärfvade  Christus  menniskorna  frihet 
från  syndens  skuld  och  straff  samt  rättfärdighet  hos  Gud  (Rom.  5:  19). 
Rättfärdig  är  hvar  och  en,  som  genom  lagens  uppfyllande  kan  bestå 
inför  Gud.  Då  nu  ingen  raeuniska  kan  uppfylla  lagen  för  den  inne- 
boende syndens  skull,  så  kan  ingen  blifva  rättfärdig  af  lagens  ger- 
ningar,  utan  lagen  måste  tvärtom  fördöma  alla  menniskor  (Rom.  3: 
20;  8:  3;  2  Kor.  3:  9;  Gal.  2:  16;  3:  10,  11,  21;  Ap.G.  13:  39). 
Jesus  Christus  har  genom  sin  lydnad  förvärfvat  menniskorna  den 
rättfärdighet  för  Gud,  som  de  ej  sjelfva  kunna  sig  förskaffa  (Rom.  5: 
19;  Gal.  3:  24).  Med  rättfärdigheten  följa  alla  nådens  och  frälsnin- 
gens gåfvor,  nämligen  syndernas  förlåtelse  och  tillgång  till  Gud 
(Rom  5:  2;    Eph.  2:  18),  frid  med  Gud  (Rom.  5:   1,  jemf.  Kol.  1: 
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20),  samt  helgelsens  lif  eller  Christi  lif  i  den  Heliga  Anda,  som 
genom  Christi  uppståndelses  kraft  utgjutes  i  menniskornas  hjertan, 
(Gal.  5:  22,  23;  Kol.  3:  3;  Phil.  1:  21;  Eom.  5:  18,  21;  6:  4,  23; 
11:  15;  2  Kor.  4:  10,  11);  och  med  det  nya  lifvet  visshet  om  upp- 
ståndelse och  salighet  (Joh.  3:  10;  5:  24;  6:  40;  8:  51;  Kom.  5: 
21;  1  Kor.  5:  5;  6:  9,  10;  15:  20  flf.;  Eph.  1:  14;  Hebr.  9:  15; 
1   Petr.   t:  4). 

Af  det,  som  här  ofvan  blifvit  sagdt  om  Jesu  Christi  person  och 
verk,  är  tydligt  att  Christus  är  Gud,  och  att  han  såsom  sådan  oftast 
förekommer  under  benämningen  Guds  Son.  Om  detta  namn  mesta- 
dels nyttjas  om  hela  Christus  betraktad  till  hans  gudomliga  natur, 
likasom  menniskones  son  nyttjas  om  hela  Christus  betraktad  till 
haus  menskliga  natur,  så  finnas  dock  ställen  der  den  förra  benäm- 
ningen endast  begagnas  om  den  gudomliga  naturen,  såsom  Joh.  1:  18; 
3:  lö,  17;  1  Joh.  4:  9;  Eom.  8:  3.  Afven  andra  namn  nyttjas  i 
detta  afseende  om  Christus  såsom  Logos  eller  Ordet  i  Joh.  1,  samt 
Guds  härlighets  sken  och  hans  väsendes  rätta  beläte  (Hebr.  1:  3). 
Med  anledning  häraf  finna  vi  att  den  trinitariska  skilnad  i  Guds 
väsende,  som  redan,  om  än  dunkelt,  är  antydd  i  Gamla  Testamentet, 
blifvit  i  Nya  Testamentets  heliga  Skrifter  framställd  såsom  en  nöd- 
vändig förutsättning  för  att  förklara  Jesu  Christi  personlighet.  I 
detta  hänseende  är  klart  af  hvad  Johannes  i  början  af  sitt  Evange- 
lium «äg6r  om  Logos,  och  af  hvad  Apostlarna  för  öfrigt  på  flera 
ställen  yttra  ora  Guds  Son,  att  i  Nya  Testamentet  en  skilnad  inom 
GudoBQSväseR^et  'antages  emellan  Gud  såsom  Fader  (Matth.  3:  17; 
16:  10;  17:  5;  Joh.  3:  16,  18,  35;  5:  18—26;  8:  19;  10:  30;  14: 
10,  11;  Eom.  8:  32;  Kol.  1:  12,  13;  Hebr.  1:  5,  8),  hvilken  är 
grunden  i  det  gudomliga  väsendet,  och  Gud  såsom  So7ij  som  är  up- 
penbararen af  allt  <let,  som  innehålles  i  grunden  (Joh.  J:  1,2,  14,  18; 
8:  58;  12:  41;  17:  5;  2  Kor.  4:  4;  Kol.  1:  15,  19;  2:  3,  9;  Hebr. 
1:  3).  Afvem  är  af  dessa  Apostlarnas  yttranden  klart,  att  här  ej  är 
fråga  om  en  egenskap  hos  Gud  eller  om  en  opersonlig  utan  om  en 
personlig  sjelfuppenbarelse.  Men  denna  skilnad  i  det  gudomliga 
väsendet  upphäfver  ingalunda  dess  enhet,  utan  gifver  fastmer  åt 
denna  sednare  dess  rätta  betydelse,  i  det  att  den  Heliga  A?ida,  som 
utgår  af  Fadren  och  Sonen,  alltid  intygar  att  den  sednare  är  fram- 
gången ur  den  förre,  samt  att  den  förre  återfinner  sig  i  den  sednare 
(Joh.  15:  26).  Afven  den  Heliga  Anda  tillägges  i  Nya  Testamentet 
personlighet.    Sålunda  tillskrifvas  honom  personliga  krafter  och  functio- 
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ner,  såsom  att  känna  (Eph.  4:  30),  lära,  for  a  ka  och  besluta 
(Joh.  14:  26;  1  Kor.  2:  10;  Ap.G.  15:28),  att  Vilja  (Ap.G.  16:  6; 
1  Kor.  12:  11),  leda  i  sarming  (Joh.  16:  13),  hjelpa  (Röra  8:  26) 
ra.  fl.  Och  uttryckligen  läres  Andens  personlighet  genom  samman- 
ställningen med  Fadren  och  Sonen  i  Matth.  28:19.  Såsom  Treenig 
fattas  Gud  i  de  positiva  skilnader  inom  det  gudomliga  väsendet, 
genom  hvilka  hans  absoluta  personlighet  uttryckes.  Sålunda  sam- 
manfattas dessa  skilnader  till  en  Guds  väsendes  enhet  i  do j> formu- 
läret (Matth.  28:  19),  i  Pauli  afskedshehning  till  Korinthierna 
(2  Kor.  13:  13),  i  Petri  ingFingshehning  (1  Petr.  1:  1  ff.),  samt 
dessutom  i  /  Fetr.  1:  13  —  25  samt  Eph.  4:  4—0.  Då  vi  påstå 
att  Gud  endast  såsom  Treenig  kan  fattas  såsom  en  absolut,  från 
verlden  skild,  personlighet,  sä  är  tydligt  att  vi  med  uttrycket  absolut 
personlighet  här  förstå  något  annat  än  ordet  person  i  Treenighets- 
läran. Detta  sednare  uttryck  bör  nämligen,  enligt  våra  äldre  Dog- 
matikers åsigt,  fattas  relativt,  såsom  tillkommande  vissa  skilnader 
inom  det  gudomliga  väsendet,  som  existera  endast  i  förhällande  till 
hvarandra  *).  I  följd  af  den  stora  vigt  som  i  Gamla  Testamentet 
måste  gifvas  åt  Guds  enhet  och  åt  hans  negativa  bestämningar,  för 
att  derigenom  afhålla  judiska  folket  från  mångguderi,  kunde  de  posi- 
tiva personlighetsåtskilnaderna  inom  det  gudomliga  väsendet,  såsom 
förr  nämndt  är,  ej  der  klart  framträda,  och  detta  gäller  synnerligast 
om  den  Heliga  Andas  personlighet  samt  om  sammanfattningen  af  de 
personliga  åtskilnaderna  uti  Guds  Treenighet, 

Emedan  Gud  i  Jesu  Christo  uppenbarat  sig  såsom  kärleken,  enär 
Gud  så  älskade  verlden  att  han  utgaf  sin  e?ide  Son  på  det  att 
hvar  och  en  som  tror  pä  honom  icke  skall  förgås  utan  få  evin- 
nerligt  ///"  (Joh.  3:  16),  så  följer  häraf  att  den  Guds  egenskap,  hvari- 
genom  han  är  kärleken,  framför  andra  framträder  i  Nya  Testamentet; 
och  vi  kunna  derföre  säga,  att  på  densamma  såsom  grundval  läran 
om  Guds  egenskaper  i  Christendomen  är  uppförd.  Uti  Nya  Testa- 
mentet framställas  i  allmänhet  samma  Guds  egenskaper  som  i  det 
Gamla;  men  de  hafva  alla  på  det  förra  stället  en  speciell  betydelse 
genom  deras  hänförande  till  Christum.  Yäl  är  det  för  Christendo- 
men så  väl  som  för  Judendomen  grundväsendtligt  att  i  motsats  mot 
hedendomen  lära  att  Gud  är  en  Oändlig  personlig  ande.  Men 
först  och  främst    är    skilnaden    från    Judendomen    den,  att,  såsom 


')  Quenstedt,  Theologia  didactico-polemica  I,  pag.  284,  318. 
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här  of  van  blifvit  anmärkt,  de  särskilda  subsistensformer  eller  relativa 
personligheter,  genom  hvilka  den  absoluta  personligheten  blifver  en 
inom  sig  lefvande  enhet,  i  Judendomen  endast  dunkelt  antydas.  Och 
vidare  anraärkes,  att  säsom  först  genom  Treenighetsläran  Guds  kärlek 
till  sig  sjelf  blifvit  uppenbar,  sa  har  ock  derigenom  Guds  kärlek  till  oss 
först  rätt  blifvit  känd.  Enligt  Christendoraens  lära  hörer  det  till  Guds 
väsende  att  meddela  sig,  ty  Gud  är  absolut  kärlek,  i  och  genom 
hvilken  Fadren  af  evighet  meddelar  sig  åt  Sonen.  I  detta  inre  kär- 
leksförhållande inom  den  absoluta  personligheten  sjelf  finnes  grunden 
till  Guds  kärleks  uppenbarelse  i  verlden:  Gud  har  skapat  och 
uppehåller  verlden  genom  Sonen  (Joh.  1:  3;  1  Kor.  8:  6;  Koloss. 
1:  16,  17;  Hebr.  1:  2,  3);  och  såsom  Fadren  älskar  Sonen,  så  äl- 
skar han  ock  hela  menniskoslägtet  i  honom,  och  gifver  oss  allt  med 
ho7iom  (Rom.  8:  32).  Då  Gud  i  Gamla  Testamentet  företrädesvis 
framträder  i  sin  allmagts  och  helighets  uppenbarelse  eller  såsom 
verldsskapare  och  lagstiftare,  så  framträder  han  deremot  i  Nya 
Testamentet  synnerligast  i  sin  kärleks  uppenbarelse  eller  såsom  Fräl- 
sare. Guds  allmagt,  vishet,  helighet  och  rättfärdighet  få  sin  chri- 
steliga  betydelse  derigenom  att  de  utgå  från  Guds  uppenbarelse  i 
Christo  Jesu.  Då  Guds  helighet,  som  i  Gamla  Testamentet  trädde  i 
förgrunden,  derstädes  uti  lagen  tillkännagifver  sig  som  helig  vilja, 
som  ej  af  menniskorna  kan  uppfyllas;  så  har,  enligt  Nya  Testamen- 
tet, denna  Guds  heliga  vilja  blifvit  i  menniskornas  ställe  af  Jesus 
Christus  uppfylld  och  genom  tron  på  Jesum  äfven  blifvit  en  lefvande 
kraft  i  menniskornas  hjertan.  Det  egendomliga  för  Christendomen  i 
detta  hänseende  finnes  således  dcruti,  att  Gud  var  i  Cfiristo  och 
försonade  verlden  med  sig  sjelf  (2  Kor.  5:  19),  hvarigenom  Guds 
helighet  och  kärlek  framstå  förenade. 

Emedan  Jesus  Christus,  som  är  alla  menniskors  Frälsare  (Rom. 
5:  18;  2  Kor.  5:  14;  1  Tim.  2:  4,  6;  1  Joh.  2:  2),  är  koramen  att 
frälsa  syndare  (Joh.  3:  IG;  1  Tim.  1:  1.5);  så  är  häraf  klart  att  Jesu 
frälsningsverk  förutsätter  syndens  allmänhet.  Denna  uttalas  ock 
tydeligen  på  flera  ställen  i  Nya  Testamentet  (Luc.  11:  30;  Rom.  3: 
9  —  19,  23;  5:  12;  7:  14,  15;  Gal.  3:  22;  5:  17;  Eph.  2:  1;  Tit. 
3:  3;  1  Joh.  1:  8,  10).  Med  synden  förenar  sig  skuld  och  strajf, 
hvilket  redan  uttrycktes,  ehuru  dunkelt,  i  hedendomens  ofifer,  och 
tydligare  i  Judendomens  offercult,  men  klarast  uti  Christendoraens 
lära  om  försoningen.  Synden  är  herrskande  i  menuiskans  natur 
(Matth.  15:  19;    Joh.  3:  6;    Eph.  2:  3),    och    köttet  eller  den  lägre 
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naturen  är  dess  rot  (Rom.  8:  1  ff.;  Gal.  5:  16),  dock  icke  i  den 
mening,  som  skulle  den  lägre  naturen  i  sig  sjelf  vara  synd,  utan 
blott  så  vida  den  ej  låter  sig  underordnas  under  menniskans  högre 
natur.  Denna  den  lägre  naturens  herravälde  öfver  den  högre  här- 
stammar från  Adam,  som  genom  satans  förförelse  föll  i  synd  (Joh. 
8:  4i;  2  Kor.  11:  3),  och  dcrigenom  bragte  synd  och  död  öfver 
alla  menniskor  (Rom.  5:  12  flf.;  1  Kor.  15:  21  S.,  45  ff.).  Hiiraf  är 
tydligt  att  en  tid  fanns  då  menniskorna  voro  syndfria  samt  att  Guds 
beläte,  till  h vilket  de  skapades  och  till  hvilket  de  genom  Jesum 
Christum  skola  förnyas,  då  var  hos  dem  rent  och  obefläckadt,  så  att 
de  voro  heliga  och  rättfärdiga  (Eph.  4:  24;  Kol.  3:  10),  samt  ej 
underkastade  döden,  som'  är  syndens  lön  (Rom.  5:  12).  Läran  om 
Guds  beläte  hos  menniskan  har  uti  Christendomen  blifvit  tydeligen 
framstäld  derigenom  att  Guds  Son,  till  hvars  likhet  menniskan  ska- 
pades, blef  menniska  och  genom  sin  försonarekärlek  drager  menni- 
skorna till  sig  och  förenar  dem  med  sig,  så  att  de  blifva  ett  i  ho- 
nom, likasom  han  är  ett  med  Fadren  (Joh.  17:   11,  22,  23). 

I  sammanhang  med  menniskans  syndighet  står  läran  om  goda 
ock  onda  eiiglar,  hvilken  är  mera  utvecklad  i  Nya  än  i  Gamla 
Testamentet.  De  goda  englarna  voro  verksamma  vid  Jesu  födelse 
(Luc.  1;  2:  9),  och  skola  äfven  vara  det  vid  hans  återkomst 
(Matth.  16:  27;  25:  31;  1  Thess.  3:  13;  2  Thess.  1:  7),  och  Vid 
domen  (Matth.  13:  41,  49;  24:  31;  1  Thess.  4:  16;  2  Thess.  1:  7, 
jemf.  Jud.  14).  De  framträda  ofta  i  Apostlarnas  lif  (Åp.G.  5:  19; 
8:  26;  10:  3  —  7;  11:  13;  12:  7—10;  27:  23  ff.).  De  äro  Guds 
tjenare  och  utsändas  till  de  trognas  tjenst  (Hebr.  1:  14).  De  äro 
personliga  väsenden  eller  andar,  som  stå  öfver  menniskorna  i  vishet, 
kraft  och  värdighet  (1  Petr.  1:  12;  Eph.  3:  10;  Matth.  24:  36; 
Hebr.  1).  De  äro  heliga  och  vistas  i  Guds  närhet  (Matth.  22:  30; 
Luc.  12:  8;  Joh.  1:  51;  Gal.  1:  8;  Hebr.  1:  6).  Deras  antal  är 
ganska  stort  (Matth.  26:  53;  Hebr.  12:  22);  de  bilda  ett  himmelskt 
rike  (Luc.  2:  13;  Ap.G.  7:  42;  Eph.  1:  21;  Kol.  1:  16;  Hebr.  12: 
23);  och  emellan  dem  finnes  en  åtskilnad,  hvarföre  de  hafva  olika  be- 
nämningar, såsom  aQxai,  d-QOVOL,  e^ovöiai,  dvvafisig,  xvQLOtrjrsg 
(Rom.  8:  38;  1  Petr.  3:  22;  Eph.  1:  21;  3:  10;  Kol.  2:  10).  De 
onda  englarna,  dai^ovLa^  äro  andar  utrustade  med  magt  (Eph.  6: 
12;  Kol.  2:  15).  Deras  boning  synes  vara  luften  (Eph.  2:2;  6:12). 
Äfven  de  bilda  ett  rike  (Matth.  12:  26;  Marc.  3:  24;  Luc.  11:  17, 
18;    Eph.    2:    2;    Kol.    1:     13;    Ap.G.    26:     18),    och    äro    fördelade 


230  S  28.     ChristeDdomen. 

uti  klasser  eller  ordningar  {Jud.  6;  Eph.  6:  12;  Kol.  2:  15).  I 
deras  spets  står  Satan,  den  öfverste  bland  demonerna  (Eph.  2:  2; 
Matth.  9:  34;  12:  24;  Marc.  3:  22;  Luc.  11:  15).  Han  är  syndens 
och  lögnens  fader  (1  Joh.  3:  8;  Joh.  8:  44),  och  frestaren,  som 
uppbjuder  allt  för  att  bedåra  och  bringa  menniskorna  på  fall  (2  Kor. 
2:  11;  4:  4);  döden  susom  syndens  lön  står  under  honom  (Matth. 
16:  18;  Joh.  8:  44;  Hebr.  2:  14),  I  de  yttersta  tiderna  skall  satan 
utveckla  hela  sitt  välde,  dä  han  skall  utrusta  Antichrist  med  hela 
sin  magt  (2  Thess.  2:  7  AF.). 

För  att  kunna  vara  verksamt  måste  Jesu  Christi  frälsningsverk 
emotlagas  och  menniskorna  tillegnas,  hvartill  fordras  å  deras  sida  en 
viss  sinnesbeskaflfenhet.  Derom  lära  Nya  Testamentets  heliga  skrifter 
följande.  Då  vi,  för  syndens  skull,  ej  kunna  uppfylla  Guds  lag  och 
derigenom  blifva  rättfärdiga  inför  Gud  och  vinna  hans  välbehag,  så 
fordras  först  och  främst  af  dem,  som  vilja  af  Gud  undfå  nåd  och 
frälsning,  att  de  skola  genom  lagen  komma  till  kännedom  af  sin  synd 
(Rom.  3:  20),  samt  öfvertygas  om  sin  skuld  och  sitt  straff  (Rom.  8: 
2;  Gal.  3:  10).  Då  lagens  ändamål  är  att  den  må  af  menniskan 
uppfyllas,  och  hon  derigenom  må  blifva  rättfärdig,  men  detta  ända- 
mål för  syndens  skull  ej  kan  vinnas,  så  uppkommer  en  strid  emellan 
lagen  och  menniskans  tillstånd,  hvilken  Apostelen  Paulus  beskrifver  i 
Rom.  7:  9  ff.  En  följd  af  denna  strid  är  att  den  till  medvetande 
af  sin  synd,  skuld  och  sitt  straff  komna  menniskan  måste  hjerteligen 
önska  att  blifva  från  synden  befriad  samt  tillika  känna  sin  vanmagt 
att  af  egen  kraft  frälsa  sig  från  synden  (Rom.  7:  24),  på  det  hon  i 
tron  må  omfatta  det,  som  lagen  fordrar,  nämligen  rättfärdigheten  i 
Christo  Jesu  (Rom.  1:  17;  Gal.  3:  24).  Trofl  är  det  subjectiva  vil- 
koret  för  erhållande  af  rättfärdighetens  och  frälsningens  nåd.  Denna 
tro  är  ett  hängifvande  till  Christus,  en  tillit  till  och  ett  annammande 
af  det  han  objective  gjort  till  menniskornas  frälsning,  d.  ä.  af  hans 
förtjenst  eller  hans  görande  och  lidande  lydnad,  hvilket  i  sig  innebär 
ett  uteslutande  af  all  egen  förtjenst  (Rom.  4:  4,  5).  Detta  tillräk- 
naude  af  Jesu  Christi  rättfärdighet  har  sin  grund  i  Guds  Sons  ur- 
bildlighet,  som  genomtränger  Christi  jordiska  lefnad,  ty  endast  deri- 
genom kan  Christus  vara  den  ende  rättfärdiga  menniskan,  för  hvars 
skull  alla  troende  blifva  rättfärdiga  (Rom.  5:  1 5).  Gud  skådar  men- 
niskan i  trosgemenskapen  med  Christus,  ej  sådan  hon  är  i  sitt  brist- 
fälliga och  syndiga  tillstånd,  utan  sådan  hon  är  upptagen  till  delak- 
tighet i  Christo,  då  hon  motsvarar  den  idé,  efter  hvilken  hon  skapa- 
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de3.  Emedan  nu  menniskan,  enligt  det  cliristna  medvetandets  intyg, 
så  länge  hon  lefver  är  syndig,  så  kan  hon  hvaikcn  genom  någon  sin 
ånger  eller  något  sitt  lidande  utstå  ett  syndens  atrafl',  som  vore  så- 
dant att  Guds  helighet  och  rättlardigbct  derigcnom  kunna  vara  till- 
fredsställda, ej  heller  genom  någon  sin  gerning  uppfylla  Guds  heliga 
i  lagen  uttalade  vilja;  men  emedan  Christus  iir  mensklighetens  urbild 
och  således  den  universella  racnniska,  som  är  sammanfattningen  af 
alla  menskliga  fullkomligheter,  så  innefattar  ock  Christi  lidande 
och  görande  lydnad  det  straff  och  den  laguppfyllelse,  som  hvarje 
meuniska  skulle  gifva  Gud  om  hon  motsvarade  sin  idé.  Detta 
straff  och  denna  laguppfyllelse  tillräknas  menniskan  i  trosgemenskapen 
med  Christus  (Matth.  20:  28;  1  Kor.  5:  7;  15:  3;  Gal.  1:  4;  Eph. 
1:  7;  Koloss.  1:  14;  3:  13;  1  Tim.  2:  5,  6;  Rom.  3:  21— 2G;  5: 
1,  19;  C:  18;  2  Kor.  5:  18).  Sålunda  blifva  vi  uti  tron  rättfärdi- 
gade för  intet  af  blott  nä d  (Rom.  3:  24;  4:  4,  16;  5:  15  ff.;  6:  1, 
14;  II:  6;  Gal.  .2:  21;  Eph.  2:  8—10).  Då  menniskan  på  detta 
sätt  annamraar  i  tron  Christi  rättfärdighet  och  blifver  af  Gud  för 
Christi  skull  rättfärdig  förklarad  (Eora.  3:28);  så  får  hon  dermed  syn- 
dernas förlåtelse  {Rom.  3:  25),  och  barnaskap,  vio^söia  (Gal.  3;  26; 
4:  5  f.),  samt  blifver  med  Gud  försonad  (2  Kor.  5:  19).  Men  ge- 
nom tron  verkas  ock  ett  nytt  lif.  Barnaskapet,  som  erhålles  genom 
tillegnande  af  Christi  rättfärdighet,  innehåller  ej  blott  i  objectiv  me- 
ning rätt  att  upptagas  till  Guds  barn,  utan  äfven  subjective  medde- 
landet af  barnaskapets  natur  genom  lifsgcmenskapen  i  den  Heliga 
Anda  (Rom.  8:  1  ff.;  Eph.  5:  8;  1  Thess.  5:  5;  1  Joh.  3:  1  ff.). 
Då  uppkommer  i  hjertat  håg  att  lefva  efter  Guds  bud  och  en  villig 
lydnad,  hvarigenom  lagen  uppfylles  af  frihet  och  ej  af  tvång  (Rom. 
8:  1  ff.).  Den  act  hvarigenom  dessa  himmelska  gåfvor  meddelas  är 
Kya  födelsen  (Joh.  1:  13,  jmf.  Matth.  19:  28;  Tit.  3:5  ff.;  1  Petr. 
1:  3;  Jak.  1:  18;  1  Joh.  3:  9,  jemf.  Joh.  3:  5,  6).  Denna  sker 
medelst  Ordet  (1  Petr.  1:  23),  uti  dopet  (Eph.  5:  26;  Tit.  3;  5). 
Då  nu  alla  gåfvor,  som  i  nya  födelsen  gifvas,  hafva  till  sin  förut- 
sättning tron,  som  sjelf  är  en  gåfva  af  den  Heliga  Anda  (1  Kor. 
12:  3),  så  gifves  äfven  tron  i  nya  födelsen.  Härvid  böra  vi  dock 
skilja  emellan  den  tro,  som  kan  finnas  före  dopet,  nämligen  för- 
sannthållandet  af  Christendomens  sanning  (Ap.G.  8:  12,  13,  37),  och 
den  saliggörande  tron,  som  verkas  i  nya  födelsen.  Det  nya  lif,  som 
erhuUes  i  nya  födelsen,  är  verksamt  uti  Helgelse.,  genom  hvilken  en 
Christen    fortfarande    strider    emot    synden    och  tillväxer  i  det  goda. 


232  g  28.     Christendomen. 

hvilket  dock  menniskan  ej  förmår  göra  af  egna  krafter,  utan  deu 
Heliga  Anda,  som  meddelas  i  dopet,  är  fortfarande  hennes  kraft  och 
gifver  henne  dertill  förmåga.  Sålunda  framkomma  de  christeliga 
dygderna,  såsom  kärlek,  fröjd,  frid,  längmodighet,  mildhet,  godhet, 
tro,  saktmodighet,  kyskhet  (Gal.  5:  22:  53).  Den  förnämsta  dygden, 
som  i  sig  innebär  alla  andra,  är  kärlek  (1  Kor.  13:  1  ff.),  som  är 
summan  af  lagen  (Matth.  22:  36  ff.;  Luc.  10:  26;  Joh.  15:  12,  17); 
och  derigenom  har  lagen  blifvit  erkänd  till  sin  högre  andeliga  bety- 
delse, hvilken  går  tillbaka  till  sinnesarten  och  ej  håller  sig  blott  till  den 
yttre  gerningen  (Matth.  5:  17  ff.).  Sålunda  har  sedligheten  i  Chri- 
stendomen nätt  sin  fulländning  och  blifvit  utvecklad  till  barnslig  tro 
och  lydnad,  en  troende  kärlek^  som  är  verksam  i  utöfningen  af 
Guds  vilja  (Matth.   18;  4). 

En  verkan  af  det  eviga  lif,  som  Christus  gifver  sina  trogna,  är 
att  döden  ej  skall  behålla  dem,  utan  att  de  skola  uppstå  och  lefva  i 
evighet  hos  Gud  i  hiramelen,  och  af  denna  anledning  läres  odödlig- 
heten på  det  bestämdaste  i  Nya  Testamentet  (Joh.  4:  10  ff.;  5:  21 
ff.;  6:  54  ff.;  11:  25,26).  Odödlighetsläran  är  ett  utmärkande  kän- 
netecken på  Christendomen.  Vi  hafva  nämligen  sett  att  hedningarna 
icke  kunde  hafva  något  sannt  begrepp  om  själens  odödlighet.  I  de 
hedniska,  företrädesvis  så  kallade  naturalistiska,  religionerna  anSes  näm- 
ligen att  den  menskliga  individualiteten  och  personligheten  försvinner 
eller  uppgår  i  deu  abstrakta  opersonliga  naturgrunden,  och  derföre 
kan  i  dessa  religioner  icke  fråga  vara  om  själens  odödlighet.  I  de 
hedniska,  företrädesvis  så  kallade  anthropomorfistiska,  religionerna  fin- 
nas visserligen  föreställningar  om  en  meuniskans  fortvaro  eften  döden. 
Men  emedan  jordelifvet  i  dessa  religioner  är  det  högsta,  och  anden 
är  vid  detta  lifvet  helt  och  hållet  fästad,  så  föreställes  derstädes  till- 
ståndet efter  döden  såsom  ett  dystert  skugglif  i  jemförelse  med  jor- 
delifvet. För  Judendomen,  som  var  hoppets  religion,  för  hvilken  det 
genom  Jesum  Christum  förvärfvade  saliga  lifvet  fanrvs  blott  så- 
som en  framtidsutsigt,  kunde  ej  heller  odödlighetsbegreppet  i  sin 
sanning  vara  fullt  kändt.  Först  genom  Christendomen  har  själens 
odödlighet  blifvit  till  fullo  uppenbarad.  Af  berättelsen  om  den  rike 
mannen  och  Lazarus  (Luc.  16:  19  ff.)  inhemtas  att  omedelbart  efter 
döden  de  fromma  skola  komma  till  en  fridens  och  de  ogudaktiga 
till  en  qvalens  ort;  till  dess  Christus  skall  uppväcka  alla  döda  samt 
gifva  de  goda  evigt  lif  och  de  onda  eviga  straff  (Joh.  5:  28,  29; 
Matth.   12:  32;    Marc.  9:    4  i;    Matth.    25:   46).     Såsom    Christus    är 
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grunden  för  menniskornas  barnaskap  och  lifsgemenskap  med  Gud,  så 
är  han  ock  grunden  för  deras  uppståndelse  och  salighet.  Hans  egen 
uppståndelse  är  en  borgen  för  själens  odödlighet  eller  för  raenniskans 
uppståndelse  till  evigt  lif  och  salighet  (t  Kor.  15:  15  ff.;  Horn.  8: 
11  tv.;  1  Thess.  4:  14;  1  Petr.  1:  3).  I  det  Christus  blef  förnt- 
liniren  af  alla  dem,  som  sofva  (1  Kor.  15:  20),  den  förstfödde 
frau  döden  (Kol.  1:  18),  har  han  beröfvat  döden  allt  raagt  och 
bragt  lif  och  ett  oförgängligt  Yäsende  i  ljuset  (2  Tim.  1:  10). 

I  nära  sammanhang  med  uppståndelsen  och  odödligheten  står 
läran  om  Guds  rike  och  dess  fulländning.  Guds  rike  är  de  troen- 
des gemenskap,  förebildad  af  det  Israelitiska  förbuudsriket  i  Gamla 
Testamentet,  grundlagd  af  Jesus  Christus,  och  fulländad  med  hans 
återkomst.  Genom  detta  rike  har  det  gamla  förbundet  nätt  sitt 
mål  och  sin  fulländningn  och  derföre  omfattar  detta  rike  ej  blott 
Judarna  utan  hela  7nenniskoslägtet  (Joh.  4:  23,  24;  10:  16; 
17:  21;  Matth.  13:  47;  20:  28;  24:  14;  26:  28,  29;  28:  19,  20; 
Marc.  10:  45;  14:  24;  16:  15;  Luc.  1:  33:  16:  16;  Ap.G.  1:  8; 
Kol.  1:  20—23;  1  Tim.  2:  4;  1  Joh.  2:  2).  Då  hedningarne,  i 
följd  af  det  syndiga  fasthäugaudet  vid  det  naturliga  och  ändliga,  ej 
kunde  med  sin  dyrkan  höja  sig  öfver  det  som  sammanhängde  med 
folklifvet,  och  hedendoraen  derföre  ej  kunde  framvisa  annat  än  stats- 
religioner; och  då  Gud,  i  följd  af  det  allmänna  syndaförderfvet,  i 
Judendomen  inskränkte  sin  uppenbarelse  till  en  viss  familj  och  ett 
visst  folk,  som  för  detta  ändamål  afsöndrades  från  alla  andra;  så  är 
Christendomen  en  universell  religion,  i  hvilken  hvarje  Particularism 
försvunnit. 

Guds  rike  framställes  i  Nya  Testamentet  än  såsom  hörande  till 
denna  tiden  (Matth.  4:  17  m.  fl.),  än  såsom  hörande  till  evigheten 
(Matth.  5:  3  m.  fl.).  Detta  förklaras  derigenom,  att  Guds  rike  be- 
gynner här  på  jorden,  men  får  sin  fulländning  i  himmelen.  Ehuru 
Guds  rike  till  sin  begynnelse  förefinnes  i  verlden,  så  är  det  dock 
i  sig  ej  af  verlden,  utan  är  ett  andeligt  rike  (Joh.  3:  3,  5;  18:  36, 
jemf.  Matth.  26:  51  ff.;  Rom.  14:  17;  1  Kor.  15:  50).  Christus 
säger:  Guds  rike  kommer  icke  såsom  ett  föremål  för  yttre  varseblif- 
ning,  det  är  ej  här  eller  der,  utan  det  är  inom  Eder  {avtog  vuäv 
Luc.  17:  21).  Såsom  sådant  är  det  de  troendes  gemenskap,  hvars 
lifsgrund  är  Christus.  De  enskilda  själarna  bilda,  i  kraft  af  sin  för- 
ening med  hufvudet,  som  är  Christus,  en  helig  organism.  Christus  är 
vinträdet,    i    hvilken    grenarna    ega  lif  och  tillvaro  (Joh.  15:  1   ff.). 
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herden,  som  saramanhåller  hjorden  (Joh.  10:  1  fiF.),  de  troendes 
brudgum  (Matth.  25:  1  ff.),  Israel. s  Konung  (Joh.  18:36  ff.).  Men 
ehuru  Guds  rike  ej  ur  af  verhlen,  så  är  det  dock,  såsom  förr  är 
nämndt,  i  verlden,  och  har  den  bestämmelsen  att  genomtränga  denna 
med  sin  kraft,  likasom  surdegen  genomsyrar  mjölet  (Matth.  13:  33): 
och  litet  till  sin  början  skall  det  uppväxa  såsom  senapskornet,  som 
är  det  7>n?ista  af  alla  frö,  och  dock  blifver  till  ett  träd,  i 
hvilket  himmelens  fåglar  bygga  sina  nästen  (Matth.  13:  31). 
Såsom  varande  i  verlden  måste  Guds  rike  antaga  en  synlig  form,  och 
detta  sker  i  Guds  kyrka  och  församling  (izaXrjaLa  Matth.  16: 
1 8),  som,  bestående  af  flera  enskilda  församlingar,  skall  ända  till 
Christi  återkomst  i  sig  innefatta  ej  allenast  sannt  troende  utan  äfven 
många  skeuchristna,  och  man  bör  ej  vilja  gå  Christi  dom  i  förväg 
och  försöka  att  skilja  ogräset  från.  hvetet  (Matth.  13;  2i  ff.). 

Likasom  under  det  gamla  förbundet  Guds  Anda  genom  ordet 
var  verksam,  så  är  ock  under  det  nya  förbundet  samma  Anda  me- 
delst ordet  den  sammanhållande,  helgande  och  renande  kraften  i  Guds 
kyrka  och  församling.  Genom  Ordet  föder  den  Heliga  Anda  menni- 
skan  pä  nytt  (1  Petr.  1:  23;  Jak,  1:  18),  och  Ordet  är  Guds  Andas 
utsäde  till  det  eviga  lifvet  (Joh.  17:  20).  I  Gamla  Testamentet  var 
Guds  uppenbarade  ord  fördeladt  i  Lagen  och  Profeterna;  och  båda 
de^sa  delar  hafva  fått  sin  uppfyllelse  i  Christo.  Då  nu  Jesus  Chri- 
stus  är  Guds  högsta  uppenbarelse,  till  hvilken  all  annau  uppenbarelse 
hänförer  sig,  så  är  tydligt  att  hans  ord  är  Guds  ord.  Christus  lof- 
var  ock  sina  lärjungar  sanningens  Anda  (Joh.  14:  26).  Denna  heliga 
Anda  är  Christi  Anda  (Rom.  8:  29;  2  Kor.  3:  6;  Gal.  4:  6;  Eph. 
3:  16;  Phil.  1:  19).  Han  vittnar  om  Christus  (Joh.  15:  26),  erinrar 
lärjungarna  om  allt  hvad  Christus  dem  sagt  och  förkunnar  dem  hvad 
han  ytterligare  har  att  säga  dem  (Joh.  14:  26;  16:  12,  13;  1  Kor. 
2:  10;  14:  37;  1  Thess.  2:  13);  och  från  denna  Anda  hemtade 
Apostlarna.  Derföre  talar  Christus  genom  Apostlarna,  och  den 
som  hörer  dem,  han  hörer  Christus  (Luc.  10:  16).  Härvid  skedde 
dock  den  Heliga  Andas  inspiration  med  frihet  och  i  öfverensstäm- 
melse  med  Apostlarnas  egendomlighet  (2  Kor.  3:  17).  På  hedeudo- 
mens  ståndpunkt  kunde  ej  någou  inspiration  finnas,  ty  denna  kan 
endast  verkas  af  en  oändlig  och  personlig  Ande,  utan  der  fanns  en- 
dast ett  öfvermägtigt  erfarande  af  en  dunkel  och  hemlighetsfull  ua- 
turraagt  eller  ett  jeruhårdt  öde.  I  Judendomen  utgick  visserligen  in- 
spirationen   från    Gud,    men    emedan    Gud    der  fattades  ännu   såsom 
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varande  mera  pil  afstånd  frun  raenniskan,  så  verkade  han  i  inspira- 
tionen pil  henne  mera  såsom  en  utifrAn  kommande  magt.  I  Chri- 
stendoraen  äter  förenade  sig  Gud  med  monniskan,  och  kunde  deri- 
geuom  genomtränga  hennes  ande  med  sitt  lif,  och  göra  den  fr^ 
menskliga  personligheten  till  sin  boning,  hvarigenom  inspirationen 
fick  sin  nytestamentliga  charakter.  Guds  Ord  är  ej  allenast  en  lära, 
som  undervisar  om  Christus  och  hans  frälsningsverk,  utan  äfven  en 
Guds  Andas  kraft,  som  verkar  tron,  och  i  denna  mening  är  det  ett 
den  H.  Andas  nådemedel. 

Ordets  båda  krafter,  att  vara  pånyttfödande,  stadfästande  och 
helgande,  har  Herren  bundit  särskildt  vid  tvenne  Sacrament,  nämli- 
gen Dopet  och  Nattvarden,  hvilka  tillika  med  Ordet  äro  nådens 
medel.  Dopet,  som  trädde  i  omskärelsens  ställe  (Kol.  2:  11,  12), 
är  nya  födelsens  Sacrament  (Joh.  3:  5;  Tit.  3:  5).  Det  negativa  i 
omskärelsen,  som  utgjordes  af  förhudens  borttagande,  såsom  tecken 
till  köttets  dödande,  och  det  negativa  i  Johannisdopet,  som  utgjordes 
af  neddoppandet,  såsom  ett  tecken  till  bättringen,  motsvaras  af  det 
negativa  i  Christendomens  dop,  som  utgöres  af  döendet  med  Christo 
och  begrafvandet  med  honom.  Det  positiva  i  omskärelsen,  som  ut- 
gjordes af  rätt  att  upptagas  bland  förbundsfolket,  och  det  positiva  i 
Johannisdopet,  som  utgjordes  af  förberedelsen  till  Christi  nära  an- 
komst, motsvaras  af  det  positiva  i  Christendomens  dop,  som  utgöres 
af  uppståndelsen  med  Christo  till  ett  nytt  lif  i  Guds  barnaskap  och 
till  delaktigheten  af  medlemskapet  i  Christi  kropp  (Kol.  2:  11,  12; 
Rom  6:  4  flf.).  I  denna  sin  egenskap  aftvår  dopet  synderna  (Ap.G. 
22:  16)  och  frälsar  själarna  (Marc.  IG:  16;  Joh.  3:  5;  Tit.  3:  5;  1 
Petr.  3:  21).  Med  'dopet  var  under  den  apostoliska  tiden  förenadt 
meddelandet  af  den  Heliga  Anda,  med  synbara  tecken  och  verknin- 
gar (Ap.G.  8:  15  fif.;  10:  44  ff.).  Dopet  skedde  vanligen  i  Fadrens, 
Sonens  och  den  Heliga  Andas  namn  (Matth.  28;  19;  Marc.  16:  15). 
Den  heliga  Nattvarden,  hvars  förebild  var  Påskamåltiden,  gifver  un- 
der bröd  och  vin  Christi  lekamen  och  blod  (Matth.  26:  26 — 28; 
Marc.  14:  22—24;  Luc.  22:  19,  20;  1  Kor.  11:  23—25).  Den 
som  i  tron  förrättar  denna  måltid,  han  undfår  syndernas  förlåtelse, 
samt  blifver  med  Christo  förenad,  så  att  han  i  sig  upptager  Christi 
förklarade  lekamen  och  med  den  hela  Christus  (Joh.  6:  50  ff.,  h vilket 
ställe  visserligen  ej  handlar  direct  om  den  heliga  Nattvarden,  utan 
om  tron,  men  hvarvid  dock  Frälsaren  valde  sådana  uttryck,  som 
otvifvelaktigt  syfta  på  Nattvarden).     Sluteligen  är  ock  Nattvarden   en 
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getnensamhets  måltid,  genom  hvilken  de  som  äta  af  det  ena  brödet 
äro  en  kropp  (1   Kor.   10:   17). 

Då  Guds  kyrka  och  församling  af  Herren  erhållit  synliga  me- 
ifel,  genom  h vilka  nådens  gåfvor  utdelas,  så  måste  ock  ett  embete 
finnas,  som  undervisar  i  ordet,  förvaltar  nådens  medel  samt  ser  till 
att  allt  skickliga  tillgår.  Detta  utgjordes  först  af  Apostlaembetet 
(Ap.G.  6:  4;  2  Kor.  3:  8).  För  vidmagthållande  af  tukt  och  ordning 
har  Herren  gifvit  åt  delta  embete  eller  åt  församlingen  magten  att 
lösa  och  binda  (Matth.  16:  18,  19;  Joh.  20:  22,  23;  Matth.  18:  17, 
18).  Enligt  Herrans  löfte  utgöt  han  sin  Heliga  Anda  öfver  lärjun- 
garna vid  Pingstfesten  (Ap.G.  1:  8;  2:  2  ff.),  och  dermed  var  grun- 
den laggd  till  den  christna  kyrkan.  Genom  ordets  förkunnande  för-- 
ökades  antalet  af  de  döpte  i  Jerusalem,  och  derstädes  bildades  den 
första  christna  församlingen,  som  var  enig  i  lära,  sedlig  lifsgemenskap 
och  brödsbrytande  (Ap.G.  2:  41  ff.).  Då  nu  Apostlarne  vände  sig 
med  ordets  förkunnande  äfven  till  hedningarne,  ökade  sig  församlin- 
garnas antal,  och  då  Apostlarna  af  denna  orsak  ej  kunde  egna  sig 
åt  de  särskilda  församlingarnas  vård,  så  tillsattes  öfver  församlingarue 
äldste  (tcqeö^vtsqoi,  sjtiöxoTCoi,  Ttoiiiévsg,  TtgoiötccfiEVOL),  som 
skulle  styra  dem  [Xp.G.  20:  28),  samt  diaconi  för  de  fattigas  tjenst. 
Men  dessa  båda  embeten  uppfyllde  ingalunda  församlingarnas  behof, 
utan  dertill  behöfdes  flera  krafter  och  tjenster.  Dessa  blefvo  under 
de  första  tiderna  fyllda  genom  nådegåfvorna  (xagiö^ata),  som  den 
Heliga  Anda  verkade  till  församlingarnas  uppbyggande,  och  som 
derföre  kallades  tjenstegåfvor  {dianovicct  1  Kor.  12:  6;  Eph.  4:  12; 
1  Petr.  4:  10).  Ledningen  af  alla  dessa  krafter  hörde  till  de  äldste. 
Det  inre  baud,  som  förenade  församlingarna,  angifves  i  Eph.  4:  4 — 6: 
De  voro  en  kropp  och  en  ande,  de  voro  kallade  uti  ett  deras 
kallelses  hopp;  de  hade  en  tro,  ett  dop,  en  Gud.  Det  yttre  för- 
eningsbandet utgjordes  af  Apostlarna  och  deras  medhjelpare. 

Föreningen  emellan  de  enskilda  församlingarna  bildade  dock  ej 
någon  organism,  och  derföre  kunna  vi  ej  på  dem  tillämpa  de  bilder 
och  liknelser,  som  Apostlarna  framställa  om  kyrkan,  då  de  kalla 
henne  Christi  kropp  (Rom.  12:  5;  1  Kor.  12:  12;  Eph.  1:  23; 
4:  4,  12,  16;  5:  30;  Kol.  1:  18,  24;  2:  17,  19;  3:  15),  Guds  huS 
(1  Kor.  3:  9),  Guds  tempel  (1  Kor.  3:  16;  2  Kor.  6:  16).  Dessa 
bilder  syfta  på  hvad  kyrkan  idealitcr  är.  Christus  förenar  alla  tro- 
ende i  en  osynlig  gemenskap,  som  är  hans  kropp;  och  derföre  är 
kyrkan    till    sitt    ideala  väsende  denna  gemenskap   under  sitt  hufvud 
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Christus  i  den  Heliga  Anda  (2  Tim.  2:  19,  20).  Men  denna  de 
troendes  inre  gemenskap,  likasom  kyrkans  själ,  framträder  i  det  yttre 
och  är  derföre  ej  utan  sin  kropp.  De  troende  lefva  i  församlingar, 
som  tillika  innesluta  mänga  skrymtare  och  skenchristna  (Matth.  13: 
29).  Guds  Anda  skall  dock  mer  och  mer  genomtränga  raensklig- 
hetcn  och  föra  den  mot  dess  fulländning.  Denna  skall  föregås  af 
Christi  återkomst  till  den  yttersta  domen.  Uti  de  tre  första  Evan- 
gelierna är  Christi  återkomst  så  nära  förenad  med  Jerusalems  förstö- 
ring, att  den  förra  der  framställes  i  och  genom  den  sednare.  Her- 
rans Evangelister  och  Apostlar  ansågo  i  allmänhet  att  Herrans  åter- 
komst till  domen  var  nära  för  handen  (Matth.  24:  33;  1  Petr.  4: 
7;  1  Joh.  2:  18).  Då  Christus,  såsom  vi  förr  sett,  skall  vid  sin 
återkomst  döma  lefvande  och  döda,  så  sammanhänger  denna  återkomst 
på  det  närmaste  med  de  dödas  uppståndelse.  Uti  uppståndelsen 
skola  de  döda  få  kroppar,  som  passa  för  det  eviga  lifvet,  och  som 
skola  uppkomma  ur  den  gamla  kroppen  likasom  ur  sitt  frö  (I  Kor. 
15:  35  ff.),  m€n  de  som  då  lefva  skola  varda  öFverklädda  med  andra 
kroppar  (1  Kor.  15:  51).  Och  äfven  jorden  skall  då  blifva  förkla- 
rad (2  Petr.  3:  13).  Dessförinnan  skola  dock  Judarna,  som  förut 
förkastade  Evangelium  och  derigenom  blefvo  orsak  till  att  Apostlarna 
vände  sig  till  hedningarna,  omvändas  till  Christeudomen,  hvilket  åter 
skall  hafva  till  påföljd  heduaverldens  fulla  omvändande  (Rom  11). 
Sedermera  skall  det  ondas  magt  blifva  uppenbar  uti  Antichrist,  syn- 
dens menniska,  förderfvets  son,  som  skall  upphäfva  sig  sjelf  till  Gud 
(2  Thess.  2:  3—10;  Uppenb.  13:  1).  Christus  skall  då  återkomma, 
och  de  uppståndne  fromma  skola  komma  honom  till  mötes  i  luften, 
samt  med  honom  återvända  till  jorden  (1  Thess.  4:  15 — 17;  1  Kor. 
15:  11  ff.).  Då  skall  Christus  tillintetgöra  Antichrist  (2  Thess.  2: 
8;  Uppenb.  19:  20).  Sedan  han  förstört  alla  fiendtliga  magter  och 
sluteligen  döden  (1  Kor.  15:  24 — 26),  skall  han  öfverlemna  riket  åt 
Fadren;  och  då  allt  ondt  blifvit  besegradt  är  Christi  försonareverk- 
samhet  ändad  (1  Kor.  15:  24).  Genom  dessa  företeelser  skall  Guds 
rike  på  jorden  fulländas  och  öfvergå  uti  Guds  rike  i  hiramelen,  eller 
de  saliga  andarnas  fulländade  gemenskap  *). 

§  29.    GhristendomeDS  väsende  och  sanning. 

Man    har    framställt    åtskilliga    beskrifningar  på   Christeudomen. 

Somliga  Theologer  hafva  uppfattat  Christeudomen   blott  från  en  ytlig 
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historisk  synpunkt,  sägande  att  christna  religionen  är  det  sätt  att 
känna  och  dyrka  Gud,  som  genom  Jesum  Christura  blifvit  infördt. 
Sålunda  Klein  och  Bretschneider  m.  fl.;  men  dermed  har  intet 
blifvit  sagdt  om  Christendomens  väsende.  Andra  åter  hafva  vid 
Christendomens  beskrifuing  utgått  frän  en  filosofisk  synpunkt,  och 
antagit  Christendomens  uppgift  vara  införandet  af  den  idé,  som  de 
ur  filosofiska  skäl  ansett  för  den  högsta.  Sålunda  Hegel,  som  ansåg 
Christendomen  vara  införandet  af  idéen  om  Guds  och  raenniskans  en- 
het. Men  oftast  har  den  idé,  som  filosofien  ansett  för  den  högsta, 
varit  helt  och  hållet  främmande  för  Christendomen;  och  dessutom 
står  Christendomen  alls  icke  i  filosofiens  tjenst,  utan  är  tvärtom  sjelf 
den  grundval,  från  hvilken  den  sanna  spcculationen  måste  utgå.  För 
att  rätt  fatta  Christendomen  till  dess  väsende  bör  det  historiska  i 
densamma  ej  förblifva  blott  en  yttre  tilldragelse,  utan  införlifvas  med 
menniskan.  Christendomen  måste  blifva  menniskoandens  egendom 
utan  att  dock  derigenora  förlora  något  af  sin  objectivitet.  Då  Chri- 
stus  med  sitt  frälsningsverk  af  tron  omfattad,  enligt  här  ofvan 
gjorda  framställning,  är  hufvudsaken  i  christna  religionen,  så  anse 
vi  på  grund  af  hela  vår  förutgående  utveckling  att  Christendo- 
mens väsende  består  uti  menniskans  återförening  med  Gud  ge- 
nom Jesum  Christum  i  den  Heliga  Anda;  och  i  detta  afseende 
öfverensstämma  vi  med  de  äldre  lutherska  dogmatici,  som  beskrifva 
christna  religionen  såsom  ett  sätt  att  dyrka  den  sauna  Guden,  som 
är  föreskrifvet  i  den  Heliga  Skrift,  genom  hvilket  menniskan,  skild 
från  Gud  genom  synden,  återförenas  med  Gud  genom  tron  på  Chri- 
stum *).  Uti  den  af  oss  angifna  beskrifningen  på  Christendomen  är 
det  objectica  Guds  raenniskoblifvande  i  Christo  och  den  derigenom 
förvärfvade  frälsningen,  och  det  siLbjectiva  i  menniskans  annam- 
mande  af  denna  frälsning  i  tron  genom  den  Heliga  Anda.  Detta 
begrepp  af  Christendomens  väsende  innehåller  en  förening  af  de  olika 
begreppsbestämningar,  som  i  detta  afseende  varit  gällande.  Det  in- 
nehåller bekännelsen  om  den  treenige  Guden,  som  den  äldsta 
kyrkan  ansåg  såsom  summan  af  sin  tro,  dock  icke  i  den  mening, 
som  den  grekiska  kyrkan  företrädesvis  fattade  denna  bekännelse,  näm- 
ligen såsom  ett  uttryck  endast  af  troskunskapen,  utan  såsom  den 
vesterländska  kyrkan  fattade  den  eller  såsom  innehållande  de  gudom- 
liga factorerna    för    menniskans    salighet.     Då   deu   katholska  kyrkan 
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sedermera  fattade  Christendomens  väsende  ensidigt  i  den  objectiva 
betydelsen  af  en  Guds  iiiidesanstalt  i  Icyikau  med  åsidosättande  af 
dess  subjectiva  betydelse,  så  uppkom  derigenora  en  kyrklig  liierarelii, 
som,  ställande  sig  såsom  medlare  emellan  raenniskan  och  Christus, 
lade  all  vigt  pa  den  yttre  kyrkogemenskapen  oeh  iakttagandet  af  de 
stadgade  religionsbruken  oeh  de  sedliga  föreskrifterna  sasora  nägot 
förtjenande.  I  motsats  häremot  framhöll  den  lutherska  reformationen 
den  sanningen  såsom  för  Christendomen  väsendtlig,  att  menniskau 
varder  rättfärdiggjord  genom  tron  på  Jesum  Christura  utan  lagens 
gerningar.  Det  objectiva  i  denna  reformationens  materialprincip  är 
att  rättfärdigheten  är  förvärfvad  genom  Jesum  Christum,  och  det 
subjectiva  att  denna  rättfärdighet  varder  menniskan  tillräknad  i  tron 
för  Christi  skull.  Denna  reformationens  grundsats  innehåller  visserli- 
gen i  sig  Christendomens  hela  väsende,  emedan  densamma  förutsätter 
nya  födelsen  samt  har  till  följd  helgelsen  och  förnyelsen;  men  den 
kan  dock  ej  sägas  uppfatta  Christendomen  i  dess  allmänna  betydelse, 
enär  den,  i  följd  af  sin  motsats  emot  katholicisraen,  måste  betrakta 
Christendomen  ur  en  inskränktare  synpunkt,  hvarföre  ock  de  äldre 
lutherska  dogmatici,  såsom  redan  är  anmärkt,  vid  angifvandet  af 
Christendomens  väsende  ej  fastade  sig  vid  nämnda  motsats. 

Af  ofvanstäende  finna  vi  lätteligen  att  Christendomen  ej  endast 
är  lära  utan  äfven  lif;  oeh  då  detta  i  någon  mån  undanskymdes 
under  orthodoxismens  tidehvarf,  var  visserligen  Pietisvien  berättigad 
såsom  en  protest  emot  det  ensidiga  häruti.  Men  dervid  öfvergick 
Pietismen  till  en  motsatt  ensidighet,  i  det  den  lade  all  vigt  på  det 
subjectiva  troslifvet  och  derigenom  undanskymde  trons  objectiva  grund. 
Härigenom  banade  den  väg  för  sträfvandet  att  förvandla  Christen- 
domen till  en  på  det  subjectiva  erfarandet  grundad  förnuftstro,  h vari- 
genom Rationalismens  godtyckliga  bestämningar  uppkoramo,  enligt 
hvilka  Christendomens  väsende  bestod  uti  införandet  af  vissa  begrepp, 
som  än  bestämdes  så  och  än  annorlunda.  Detta  förde  åter  till  den 
förr  omnämnda  filosofiska  åsigten,  som  gör  Christendomen  till  en 
populär  omklädnad  för  de  på  filosofisk  väg  funna  idéerna,  hvarigenom 
Christendomen  förlorar  sin  sjelfständighet  och  träder  i  tjenst  hos  en 
filosofi,  som  i  religiöst  hänseende  ej  sällan  står  på  en  förchristlig 
ståndpunkt.  Väl  sökte  Sckleiennacher  att  skilja  Christendomen 
frän  filosofien  samt  återföra  den  till  troslifvet,  i  det  han  satte  dess 
väsende  uti  det  personliga  erfarandet  af  återlösningens  från  Christo 
utgående    lif,    men  han  gjorde  dock  detta  på  ett   sätt,  som  i   många 
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fall  åsidosatte  det  objectiva  så  väl  i  den  Heliga  Skrift  som  i  kyrkans 
bekännelse. 

Af  ofvanstående  framställning  är  klart  att  allt  i  Christendomen 
utgår  från  och  återgår  till  Herren  Jesus  Christus.  Han  är  Christen- 
domens A  och  O.  Emedan  till  Christendomen  väsendtligen  hörer 
ett  meddelande  af  Christi  lif,  så  kunna  vi  ock  derföre  säga  att  Chri- 
stendomen består  deruti,  att  Christus  genom  sin  Anda  ingår  i  mensk- 
ligheten  för  att  återlösa  den  från  synden  och  ombilda  den  till  ett 
Guds  rike;  och  att  Christus  i  detta  hänseende  ej  är  skild  frän  Chri- 
stendomens väsende  utan  är  dess  innehåll. 

Bevisen  för  Cliristenclonieiis  sanning. 

Hittills  hafva  vi  talat  om  Christendomens  väsende  och  bestämt 
detta;  men  dermed  hafva  vi  dock  ingalunda  bevisat  att  Christendo- 
men till  sitt  väsende  är  sanning.  Detta  tillhör  egenteligen  Apolo- 
getiken^ ur  hvilken  vi  nu  vilja  anföra  det  som  sammanhänger  med 
vår  framställning.  Christendomens  sanning  är  ej  skild  från  Christen- 
domen sjelf  eller,  med  andra  ord,  den  förra  är  icke  något  utom  eller 
bredevid  den  sednare,  hvilket  tillkommer  denna  såsom  något  acci- 
dentelt,  utan  sanningen  hörer  till  Christendomens  väsende.  Den  är 
såsom  sådan  dess  idealitet,  den  begreppets  form,  i  hvilken  dess  lif 
och  verklighet  framträder.  Då  nu  Christendomen  är  så  väl  den  en- 
skilda menniskans  som  hela  menniskoslägtets  religion,  så  är  dess  san- 
ning den  begreppets  form,  i  hvilken  Christendomen  såsom  lif  och 
verklighet  framträder  dels  hos  den  enskilda  menniskan,  dels  i  menni- 
skoslägtets historia.  Deraf  få  vi  tvenne  hufvudsakliga  bevis  för  Chri- 
stendomens sanning,  af  hvilka  vi  vilja  kalla  det  ena  det  stLhjectiva 
eller  practiska  beviset,  genom  hvilket  Christendomen  tillkännagifver 
sig  såsom  sanning  hos  den  enskilda  menniskan,  och  det  andra  det 
objectiva  eller  historiska^  genom  hvilket  Christendomen,  grundande 
sig  på  ett  historiskt  factum,  visar  sig  vara  den  historiska  utvecklin- 
gens resultat  eller  det  mål,  till  hvilket  mensklighetens  religiösa  med- 
vetande sträfvar  att  komma.  Man  har  visserligen  äfven  talat  onr  ett 
filosofiskt  bevis,  som  skulle  vara  skildt  från  de  båda  nyssnämnda; 
men  på  vår  theologiska  ståndpunkt  kunna  vi  ej  erkänna  något  så- 
dant, annat  än  så  vida  det  ingår  uti  och  är  föreuadt  med  de  ofvan- 
nämnda.  Af  hvad  som  förr  blifvit  sagdt  om  förnuftets  förhållande 
till    uppenbarelsen    (se  §  24)  är    klart,    att   öfverensstämmelsen   med 
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föinuftct,  som  utgör  sanningens  väsende,  liilr  mastc  utgå  friln  det 
praktiska  trosbeviset,  samt  att  detta  utgör  den  lifsgrund,  i  hvilkeu 
all  bevisning  skall  hafva  sin  källa. 

Detta  jirnktiska  bevis  är  den  hos  hvarjc  troende  på  erfarenhet 
grundade  öfvcrtygelsen  om  Christendomens  sanning.  Den  som  i  kraft 
af  egen  erfarenhet  kan  kalla  Christus  för  sitt  lif,  han  har  i  sin  tro 
den  fasta  Icfvande  grunden  till  all  bevisning  för  Christendomens  san- 
ning. Christus  inom  oss  är  då  en  borgen  för  Christus  utom  oeh 
öfver  oss.  Detta  bevis,  som  blifvit  kalladt  den  Heliga  Andas  inre 
vittnesbörd^  emedan  det  verkas  af  Guds  Anda  genom  tron,  är  lifvet 
och  själen  i  alla  andra  bevis  oeh  utgör  den  trosgrund,  från  hvilken 
dessa  utgå.  Christus  beropar  sig  sjelf  på  detta  bevis  då  han  säger: 
det  är  f>a?i?iingens  anda,  hvilken  utgår  af  Fadren,  som.  skall 
vittna  om  mig  (Joh.  15:  20).  livar  och  en  som  vill  göra  Fa- 
drens  vilja  han  skall  förnimma  om  litran  är  af  Gudi  (Joh. 
7:  17).  Och  Apostlarna  hänvisa  dertill  (1  Kor.  2:  14;  Eph.  1:  13). 
All  annan  bevisning  tjenar  blott  att  för  menniskoanden  förklara  eller 
tydliggöra  det  som  ligger  implicite  i  detta  vittnesbörd.  Skilda  från 
detta  kunna  de  öfriga  bevisen  endast  väcka  uppmärksamheten  på 
Christendomen  samt  göra  denna  antaglig  och  sannolik  samt  därige- 
nom föra  mcnniskan  till  det  praktiska  beviset.  De  äldre  lutherska 
dogmatici  sade  derföre,  att  de  öfriga  bevisen  endast  frambragte  en 
raeusklig  trovärdighet  och  sannolikhet  (fidem  humanam,  eredibilitatem 
quandam  et  opinionem  probabilem),  och  ej  någon  fast  visshet  (divi- 
nitatem  non  faciunt  infallibilem  et  omnino  indubitatam  nec  mentem 
intrinsecus,  a^Brantcöxcog  xal  d^ETaxLVi^tcyg  convincunt);  men 
att  blott  den  Heliga  Andas  inre  vittnesbörd  förmådde  att  om  uppen- 
barelsens gudomlighet  gifva  en  fast  öfvertygelse,  som  af  Gud  verka- 
des hos  menniskan  (fidem  divinam)  *);  och  till  stöd  för  detta  bevis 
beropade  de  sig  på  Joh.  7:  17;  8:  31,  32,  47;  Eom.  1:  16;  8:  16; 
1  Kor.  2:  4,  5,  10;  1  Thess.  2:  13;  1  Joh.  5:  6,  9,  J  0.  Många 
inkast  hafva  blifvit  gjorda  emot  giltigheten  af  det  praktiska  beviset. 
Vi  hafva  vid  afhandlingen  om  uppenbarelsen  framställt  de  vigtigaste 
af  dessa  inkast  oeh  sökt  att  vederlägga  dem  (se  sid.    126). 

Så  länge  det  praktiska  beviset  endast  förblifver  en  inre  troser- 
farenhet, som  ej  i  systemets  form  framställer  sitt  innehåll,  så  är   det 
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ännu  outveckladt,  och  kan  då  ej  klart  redogöra  för  detta  innehåll. 
Detta  sednare  sker  endast  genom  att  utveckla  den  öfverensstämmelse 
med  förnuftet,  som  ingår  i  troserfarandet.  Härtill  hörer  först  och 
främst  att  i  menskliga  medvetandet  uppsöka  den  allmänna  grunden 
för  christna  religionen,  och  derigenora  visa  att  denna  är  på  det  när- 
maste förenad  med  meuniskans  personlighet.  Ett  sådant  bevis  hafva 
vi  redan  framlaggt  i  den  construction  af  religionen  ur  menniskans 
personligjiet,  som  i  det  föregående  blifvit  gjord;  och  vi  kunna  der- 
före  nu  hänvisa  dertill  (se  §  7).  Yi  funno  dä  att  religionen  i  sin 
ursprungliga  med  sjelfraedvetandet  förenade  gestalt  är  menniskans 
förening  med  Gud  samt  att  i  densamma  ingå  begreppen  om  en  per- 
sonlig Gud,  själens  odödlighet  och  menskliga  viljans  frihet  (se  §  8). 
Klart  är  nu  visserligen  af  hela  den  redan  gjorda  religionsutvecklingen 
att  tanken^  viU]an  och  känslan  endast  i  Christendomen  finna  sitt 
religiösa  mål,  emedan  de  nämnda  i  menniskans  medvetande  grundade 
religionens  hufvudbegrepp  först  i  Christendomen  blifva  tydeligen  fram- 
ställda; men  sanningen  häraf  kan  dock  vetennkapligen  ådagaläggas 
endast  genom  en  utveckling  af  den  christna  religionens  innehåll,  så- 
dan den  i  dogmatiken  bör  gifvas,  och  vi  kunna  i  detta  afseende  säga 
att  Apologetiken  finner  sin  fulländning  i  Dogmatiken.  Det  bevis 
för  Christendomen,  som  sålunda  hemtas  från  sanningen  och  fÖrträflflig- 
heten  af  dess  lära  så  i  theoretiskt  som  praktiskt  hänseende,  kallades 
af  våra  äldre  dogmatici  för  inre  i  följd  af  dess  nära  sammanhang 
med  eller  uppkomst  ur  det  förr  omnämnda  praktiska  beviset. 

Det  hifitoriska  beviset  sysselsätter  sig  med  att  visa  först  och 
främst  att  Christendomen  historiskt  framträder  såsom  den  fullkom- 
liga religionen,  så  att  Guds  menniskoblifvande  i  Christo  och  den 
objectiva  frälsningen  genom  honom,  hvilket  är  Christendomens  huf- 
vudföremål,  i  detta  afseende  är  tidens  fullbordan,  tidernas  ända  (Gal. 
4:  4;  Hebr.  1:2;  9:26).  Vi  hafva  i  det  föregående  gifvit  ett  sådant 
historiskt  bevis  för  Christendomens  sanning,  och  hela  den  före- 
gående utvecklingen  är  ett  genomförande  häraf,  hvarvid  vi  alltid 
förutsatt  trosbeviset  såsom  äfven  denna  bevisnings  lefvande  utgångs- 
punkt. Detta  det  enda  sannt  historiska  bevisningssätt  på  theologiens 
område  har  blifvit  förkastadt  af  många,  som  velat  construcra  Chri- 
stendomen helt  och  hållet  a  priori.  Dervid  hafva  visserligen  de  fle- 
sta, med  undantag  af  några  ultras,  såsom  Strauss,  Feuerbach, 
Bruno  Baner  m.  fl,  ansett  Christendomen  vara  kronan  af  mensklig- 
hetens   religiösa    utveckling,    men    de    hafva  inlaggt  i  Christendomen 
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idéer,  som  tillhöra  en  icke  christolig  vcrldsasigt.  Sålunda  Kti?it, 
Vickte,  Schelliug  oeh  llegel.  Med  anledning  dcral"  lialVa  många- 
handa religions-filosofiska  constructiouer  blifvit  försökta,  enligt  livilka 
de  verldshistoriska  religionerna  skulle  vara  likasom  trappsteg,  pä  hvilka 
den  religiösa  andcu  framgår  mot  förverkligandet  af  sin  idé  i  Chri- 
stendomen.  Detta  sätt  att  gå  tillväga  raäste  dock  alltid  misslyckas, 
emedan  Christendoraen  ej  är  ett  resultat  af  mcnsklighetens  egen  ut- 
veckling. Vid  det  historiska  beviset  mäste  vi  fatta  Christendoraen, 
sadiin  den  i  verkligheten  är  gifven,  och  ej  för  oss  uppgöra  en  god- 
tycklig idé  af  densamma.  Vi  finna  dä  att  Christendomen  är  gifven 
genom  en  speciell  gudondig  uppenbarelse.  Denna  dess  egendomlighet 
har  sin  grund  dels  i  religionens  väsende,  hvartill,  enligt  hvad  vi  förut 
sagt,  hörer  att  vara  uppenbarad,  dels  i  syndens  uppkomst.  Dä  den 
allmänna  uppenbarelsen,  enligt  det  christua  medvetandets  intyg,  blef 
genom  synden  kraftlös,  så  måste  Gud  genom  en  speciell  uppenbarelse 
föra  menskligheten  mot  religionens  mål.  Denna  gudomliga  uppen- 
barelse i  dess  högsta  fulländning  är  Gudamenniskan  Jesus  Christus 
och  hans  frälsningsverk,  och  genom  denna  fulländade  uppenbarelse 
skiljer  sig  Christendomen  från  alla  andra  religioner,  som  antingen 
beropa  sig  på  falska  uppenbarelser,  såsom  de  hedniska  religionerna, 
eller  ock  endast  innehålla  en  förberedelse  till  den  högsta  uppenbarel- 
sen, såsom  fallet  är  med  Judendomen.  I  detta  afseende  hafva  vi  i 
föregående  framställning  funnit,  att  de  religiösa  grundbegreppen  Gud, 
frihet  och  odödlighet  äro  sammanfattade  i  Christendomens  väsendt- 
liga  bestämning  att  vara  menuiskans  återförening  med  Gud  genom 
Jesura  Christura  i  den  Heliga  Anda.  Endast  genom  föreningen  med 
Gud  i  Christo  har  Gud  i  sina  trinitariska  och  personliga  bestämnin- 
gar blifvit  känd  såsom  helig  kärlek,  samt  menniskans  väsende  blifvit 
kändt  i  dess  sanna  afbildlighet,  och  hennes  af  synden  fördcrfvade 
vilja  erhållit  kraft  att  sträfva  till  det  ideal  af  sedlig  frihet,  som  i 
Christendomen  framställes,  och  känslan  funnit  saligheten  i  visshet 
om  själens  odödliga  lif  i  Guds  gemenskap.  På  grund  häraf  är  re- 
sultatet af  den  ofvan  gjorda  historiska  utvecklingen,  att  Christendo- 
raen såsom  det  religiösa  medvetandets  fulländning  är  de  öfriga  reli- 
gionernas sanning. 

Ehuru  nu  visserligen  genom  den  ofvan  gjorda  religionsutveck- 
lingen är  klart  att  Christendomen,  enär  den  i  sitt  historiska  framträ- 
dande fulländar  det  raed  menniskans  personlighet  förenade  religiösa 
medvetandet,  måste    vara    sanning;    så  har  man  dock  fordrat  att  det 
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historiska  beviset  för  Christendomens  sanning  äfven  skall  visa  gil- 
tigheten af  det  vittnesbörd  som  Christus  och  hans  Apostlar  afgifva 
dcrom.  Angående  Chrhti  vittnesbörd  om  sig  sjelf,  hafva  vi  af 
det  föregående  sett  att  Christus  tillerkände  sig  gudomlig  natur,  gu- 
domliga egenskaper,  gudomliga  verk,  samt  gudomlig  dyrkan,  och 
hvar  och  en,  som  tager  Jesu  ord  sådana  de  äro  och  ej  i  dem  inläg- 
ger sina  förut  fattade  meningar,  kan  ej  förneka  detta  (se  sid.  222). 
Man  har  derföre  sökt  att  komma  från  detta  vittnesbörd  på  annat 
sätt.  Man  har  nämligen  emot  detsamma  invändt,  att  ingen  får 
vittna  i  egen  sak.  Men  härtill  svaras,  att  om  en  sådan  sak  kan 
ingen  utom  den,  som  saken  angår,  hafva  omedelbar  visshet,  och  der- 
före måste  vi  trygga  oss  till  hans  vittnesbörd,  så  vida  vi  ej  hafva 
skäl  att  misstro  honom.  Men  äfveu  detta  har  blifvit  ifrågasatt  af 
ett  förstånd,  som,  af  fördora  intaget,  ej  låter  intrycket  af  Jesu  per- 
sonlighet, sådan  den  tecknas  i  evangeliska  historien,  verka  på  sig. 
Man  har  derföre  fordrat  bevis  för  att  Jesus,  vid  detta  vittnesbörds 
framställande,  hvarkeii  sjelf  var  bedragen  eller  ville  bedraga, 
det  vill  säga  att  han  hvarken  var  en  svärmare  eller  bedragare.  Ett 
sådant  bevis  är  ock  lätt  att  framställa  dä  man  tager  i  betraktande 
Jesib  charakter,  som  utvisar  dels  den  största  sedliga  renhet,  ute- 
slutande allt  svek,  dels  ock  den  största  vishet  och  fullkomligaste 
harmoni  emellan  själsförmögcuhcterna,  som  utesluter  allt  svärmeri; 
hvilket  sednare  ock  är  tydligt  deraf,  att  Jesus  ej,  såsom  svärmare 
bruka,  söndrade  sig  från  andra  genom  egna  religionsbruk  och  seder, 
ej  bildade  en  särskild  sekt,  ej  eftersträfvade  att  blifva  förföljd  och 
erhålla  martyrkronan,  samt  visade  en  afgjord  motvilja  för  alla  våld- 
samma medel.  Uti  Jesu  vittnesbörd  om  sig  sjelf  instämma  ock,  så- 
som vi  redan  sett.  Apostlarna  på  det  bestämdaste,  och  inga  grundade 
tvifvel  kunna  uppstå  om  sannfärdigheten  af  deras  vittnesbörd,  ty  äf- 
ven  de  voro  män  af  sedlig  renhet  och  ingalunda  fallna  för  svärmeri 
och  fantasteri.  Det  bevis  för  Christendomens  sanning,  som  hemtas 
från  Jesu  och  Apostlarnas  vittnesbörd,  sammanhänger  med  den  Heliga 
Skrifts  äkthet  och  trovärdighet,  hvarom  vi  skola  tala  längre  fram. 

Jesu  charakter,  sådan  den  framställes  i  den  evangeliska  histo- 
rien, hans  sedliga  renhet  och  höga  vishet,  bevisa  dock  ej  blott  på 
ett  negativt  sätt  Christendomens  sanning,  i  det  att  de  undanrödja 
alla  tvifvel  på  sannfärdigheten  af  Jesu  vittnesbörd  om  sig  sjelf,  utan 
äfveu  på  ett  positivt  sätt,  i  det  att  de  hänvisa  på  en  fullkomlighet, 
som    är   större    än    en  blott  menniskas.     Jesus  ådagalade  nämligen  i 
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hela  sin  umgäiigelse  en  sedlig  allsidighet,  kraft  och  helighet,  en 
sjiilskrafteruas  hanuoni  och  jemna  hållning,  som  ingen  af  det  i  synd 
fallna  menniskoslägtct  kunde  cga;  ingen  kunde  straffa  honom  för 
synd,  och  han  vppfijllde  i  allt  sin  himmelske  Faders  vilja  (Joh. 
4:  3 i;  8:  iO)-  Christus  uppenbarar  sig  uti  sin  af  kärlek  till  menni- 
skorna  uppfyllda  lefnad  och  död  såsom  raensklighetens  ideal  i  sedligt 
hänseende,  ett  ideal  som  ingen  utom  han,  som  är  till  sitt  väsende 
mensklighetens  urbild,  kunde  framställa.  Han  tillkäunagaf  ock  en 
vishet,  som  öfverstiger  hvarje  mänsklig  förmåga,  genom  sin  plan  att 
stifta  en  universell  religion,  hvilken,  omfattande  alla  folk  och  slägten, 
skulle  frälsa  menniskorna  från  synden,  hos  dem  ingjuta  ett 
nytt  lif,  samt  derigenom  pånyttföda  menskligheten  och  sluteligen 
förena  den  till  ett  Guds  rike  (se  sid.  233).  Att  upptänka  en  sådan 
plan  var  omöjligt  för  någon  menniska,  och  de  som  emot  historiens 
vittnesbörd  tvifla  om  Jesu  personlighet  verkeligen  funnits,  må  besinna 
att  uppdiktandet  af  en  charakter  sådan  som  Jesu  skulle  varit  snart 
sagdt  ett  större  under  än  sjelfva  dess  tillvaro.  Alla  försök  att  på 
ett  7iaturligt  sätt  förklara  Jesu  personlighet  eller  att  härleda  Jesu 
bildning  från  menskliga  källor  hafva  ock  derföre  visat  sig  otillfreds- 
ställande. Sålunda  är  påståendet  att  Jesu  bildning  kan  förklaras  från 
hans  judiska  härkomst  samt  från  Gamla  Testaments  skrifter  otillfreds- 
ställande för  hvar  och  en  som,  oaktadt  Judendomens  och  Christendo- 
mens sammanhang  med  hvarandra,  inser  den  stora  skilnaden  dem 
emellan,  samt  tillika  besinnar  att  den  föreställning  om  Messias,  som 
Judarna  vid  Jesu  tid  för  sig  uppgjorde,  var  helt  annan  än  det  ideal 
som  i  Christi  person  framträdde.  Ännu  orimligare  är  försöket  att 
vilja  härleda  Jesu  uppträdande  från  Esseerna,  emedan  Christus,  oak- 
tadt sitt  sedliga  allvar,  dock  var  långt  skild  från  Esseernas  asketiska 
stränghet  och  småaktiga  iakttagande  af  yttre  ceremonier,  och  dessutom 
hade  dessa  sednare  ej  något  gemensamt  med  den  christeliga  idéen 
af  en  Frälsare  eller  med  Jesu  plan  att  ombilda  menniskoslägtct  till 
ett  Guds  rike.  Samma  omdöme  måste  man  fälla  om  det  emot  alla 
historiska  uppgifter  stridande  påståendet  att  Jesus  skulle  blifvit  upp- 
fostrad i  Egypten  och  der  heratat  sin  visdom.  Afven  den  förraodan 
att  han  skulle  hafva  blifvit  undervisad  i  Alexandrinernas  Synagoga  i 
Jerusalem  strider  både  emot  den  Evangeliska  historien  och  mot  den 
stora  skilnaden  emellan  den  Alexandrinska  gnosis  och  Christcndomen. 
Såsom  ett  historiskt  bevis  att  Christus  var  den,  som  han  sjelf 
sade    sig  vara,  samt  att  Christendomen  är  sanning,  anföras  afven   de 
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under  och  profetior,  som  antingen  Christus  sjelf  utförde  och  för- 
kunnade eller  som  hafva  afseende  pä  honom.  Vi  hafva  i  det  förut- 
gående visat  att  undret  och  profetian  höra  med  nödvändighet  till 
uppenbarelsens  väsende  (se  §§  17,  22)\  hvaraf  är  klart  att  de  äfven 
måste  åtfölja  uppenbarelsen  i  dess  högsta  framträdande,  Guds  menni- 
skoblifvande  i  Christo.  De  underverk  som  Jesus  sjelf  gjorde,  samt 
de  som  skedde  med  honom  och  i  hans  namn,  om  hvilka  vi  förr 
talat,  kunna  betraktas  dels  såsom  vittnesbörd  om  Jesu  gudomliga 
magt,  dels  såsom  en  bekräftelse  på  att  Gud  sändt  honom  i  verlden, 
och  i  båda  fallen  äro  de  intyg  om  Christendomens  sanning.  Profe- 
tiorna åter  äro  ett  intyg  om  det  verldshistoriska  sammanhang,  i  hvil- 
ket  Jesus  stod  till  tiden  före  och  efter  honom.  Äfven  bära  de 
vittne  så  väl  om  den  gudomliga  allvetenhet,  som  Jesus  hade,  som  om 
att  Gud  uppenbarade  sina  rådslag  för  dem,  som  sändes  att  förbereda 
Jesu  uppträdande  och  att  verka  för  hans  rike;  och  i  båda  fallen 
afgifva  de  ett  vittnesbörd  om  Christendomens  sanning.  De  inkast, 
som  blifvit  gjorda  emot  undren  och  profetiorna,  hafva  vi  redan  om- 
talat och  sökt  vederlägga. 

Bland  de  historiska  bevisen  för  Christendomens  sanning  anföras 
vidare  dess  hastiga  utbredande  och  dess  stora  verkningar.  Men  innan 
vi  öfvergå  till  dessa  vilja  vi  nämna  något  om  Aponteleii  Pauli 
oinväudelfie,  helst  som  det  underbara  i  denna  tilldragelse  gör  den- 
samma tjenlig  att  bilda  öfvergången  från  undren  till  verkningarne. 
I  negativt  hänseende  bevisar  Pauli  omvändelse  att  intet  svek  fanns 
hos  Jesus,  ty  då  hade  Paulus  visserligen  fått  kunskap  derom  genom 
Fariséerna,  som  bespejade  hvarje  Jesu  steg,  och  då  skulle  han  aldrig 
öfvergått  till  Christendomen.  Men  äfven  såsom  ett  positivt  bevis 
på  uppenbarelsens  gudomlighet  är  Pauli  omvändelse  vigtig,  i  det  den 
omskapade  Saulus  från  en  Evangelii  förföljare  till  en  bland  dess 
ifrigaste  försvarare,  och  därigenom  afgifver  ett  herrligt  vittnesbörd  om 
Jesu  Christi  gudomliga  magt  öfver  menniskohjertat  samt  om  den 
christna  uppenbarelsens  gudomlighet  och  sanning.  Väl  hafva  flera 
sökt  bortförklara  det  underbara  i  denna  tilldragelse.  Sålunda  hafva 
somliga  ansett  densamma  vara  ett  foster  af  Apostelens  fantasi  eller 
ock  till  och  med  en  dröm.  Men  detta  strider  både  emot  textens 
mening,  enligt  hvilken  en  verklig  händelse  omtalas,  och  emot  cha- 
rakteren  hos  Apostelen  Paulus,  som  ingalunda  var  en  svärmare  utan 
visar  sig  begäfvad  med  skarpt  förstånd  och  urskillning  Andra  hafva 
åter,  i  följd  af  de  olikheter,    som    finnes    i    Apostlagerniugarua  (Cap, 
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9;  26)  angående  denna  händelse,  förklarat  densamma  för  oviss;  men 
dessa  olikheter  angå  blott  bisaker  och  ej  hufvudsaken  att  den  upp- 
ständne  Frälsaren  uppenbarat  sig  för  Paulus. 

Såsom  vi  redan  nämnt  (sid.  233)  är  Christendoraen  i  kraft  af 
sitt  väsende  och  innehall  universell,  och  detta  bekräftar  sig  ock  af 
dess  /instiga  och  allmänna  utbredande^  som  är  ett  bevis  på  dess 
gudomliga  magt  och  sanning.  Christendomen  passar  för  alla  land 
och  folk,  för  alla  grader  af  bildning  och  för  alla  raenskliga  förhållan- 
den; den  är  raensklighetens  religion.  Derföre  har  den  ock  genom- 
brutit alla  hinder  samt  genomträngt  alla  tider  och  folk.  Det  bevis 
för  Christendomens  sanning  och  gudomlighet,  som  hemtas  härifrån, 
blifver  för  oss  tydligare  om  vi  betrakta  de  verktyg  och  medel,  ge- 
nom hvilka  Christendomen  först  utbreddes,  samt  de  hinder,  den  hade 
att  öfvcrvinna. 

De  verktyg,  genom  hvilka  Christendomen  först  gjordes  bekant 
bland  menniskorna,  voro  ett  ringa  antal  fattiga  män  af  lågt  stånd, 
som  saknade  den  bildning,  hvilken  deras  samtid  så  högt  värderade. 
De  voro  ej  kända  utom  Paloestina,  dessutom  såsom  Judar  ringa 
aktade  af  de  öfriga  folkslagen,  och  inom  sitt  eget  land  föraktade  så- 
som Galileer  och  Jesu  anhängare.  Dessa  män  företogo  sig  att  gå 
ut  i  hela  verlden  och  predika  Evangelium  om  en  man,  som  blifvit 
korsfäst  i  Jerusalem,  hvars  död  skulle  vara  frälsande  för  alla  menniskor. 

De  medel,  hvilka  dessa  män  begagnade  för  att  uppnå  sitt  än- 
damål, voro  ej  de,  genom  hvilka  man  på  den  tiden  förvärfvade  in- 
flytande bland  menniskor.  De  bestodo  ej  af  den  berömda  grekiska 
visheten,  som  förskaffade  sina  idkare  så  mycken  ära,  ej  af  sofistiska 
talarekonster,  som  fångade  åhörarena,  och  ej  af  någon  lysande  välta- 
lighet; utan  det  enda  medlet,  som  de  nyttjade,  var  en  enkel  och 
konstlös  framställning  af  Evangelium  om  Jesus  Christus,  den  korsfäste, 
för  hedningarne  en   galenskap  och  för  Judarna  en  förargelse. 

De  hinder,  som  genom  dessa  verktyg  och  medel  skulle  bekäm- 
pas, voro  först  och  främst  menniskornas  inre  förderfvade  tillstånd, 
hvilket  satte  sig  emot  den  rena  anda,  som  herrskade  i  Jesu  religion, 
och  som  fordrade  ödmjukhet  och  renhet.  Vidare  de  särskilda  reli- 
gionsformer, som  sammanväxt  med  folkens  individuella  charakter  och 
politiska  förhållanden,  och  som  voro  helt  och  hållet  stridande  emot 
Christendomen  såsom  mensklighetens  allmänna  religion.  Christendo- 
men måste  derföre  finna  motståndare  så  väl  hos  den  enskilda  menni- 
skau,  som  hos  samhällena. 
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Jeraföra  vi  nu  med  dessa  verktyg,  medel  och  binder  den  fram. 
gång  som  Christendomen  i  början  både,  så  måste  vi  finna  densamma 
bögst  utomordentlig.  Genast  efter  den  första  predikan  om  Christus, 
den  korsfäste,  öfvergingo  till  den  ringa  hopen  af  trogna  tretusende 
själar  (Ap.G.  2:  41,  47).  Oaktadt  de  förföljelser,  som  straxt  derpå 
rasade  emot  de  cbristna,  tilltog  dock  deras  antal  betydligt.  Försam- 
lingarna i  Judeen  och  Galileen  förökade  sig,  och  ända  till  Antiocbia 
och  Cypern  utspriddc  sig  Christendomen;  och  sedan  bildade  sig  ge- 
nom Paulus  flera  församlingar  i  Syrien,  Mindre  Asien  och  Grekland; 
och  inom  ett  fjerdedels  sekel  hade  Christendomen  framträngt  från 
Jerusalem  till  Eom  (Ap.G.  Cap.  5  — 15).  Sedan  den  tiden  har  Chri- 
stendomen utspridt  sig  öfver  verldens  alla  delar.  Väl  är  det  sannt, 
att  äfven  andra  religioner,  såsom  t.  ex.  Muhammedanismen,  hafva 
med  hastighet  utbredt  sig  och  förvärfvat  talrika  anhängare;  men 
detta  har  dock  skett  genom  helt  andra  medel,  än  dera  Christendomen 
begagnat.  Denna  sednare  är  den  enda  religion,  som  endast  genom 
kraften  af  sin  anda  segrande  genomgått  tiderna  och  folkslagen.  De 
yttre  omständigheter,  som  underlättade  Christendomens  hastiga  ut- 
bredande: såsom  att  den  uppträdde  på  en  ort,  som  till  följd  af  sitt 
läge  vid  Medelhafvet  stod  i  beröring  med  hela  den  gamla  verlden; 
på  en  tid,  dä  genom  Eomerska  väldet  nationerna  voro  förenade  till 
ett  verldsrike  och  de  gamla  religionsformernas  förfall  gjorde  verlden 
tillgänglig  för  en  ny  religion;  hos  ett  folk,  som  var  kringspridt 
bland  de  öfriga  nationerna;  att  den  förkunnades  på  de  båda 
terldsspräken,  det  Semitiska  och  Grekiska;  samt  sluteligen  att  den 
af  Jesu  lärjungar  blef  nedlaggd  i  skrifter,  och  derigenora  i  sin  san- 
ning och  renhet  ät  efterverlden  bevarad;  —  allt  detta  är  ett  bevis  på 
att  Christendomen  ingått  i  Guds  verldsplan.  Men  Christendomen 
har  ej  allenast  haft  att  strida  emot  yttre  fiender,  utan  äfven  mot 
villfarelser  af  alla  slag,  som  söndrat  de  christna  i  partier;  och  dertill 
har  indiiferentism  och  otro  inkommit  bland  dem,  som  bära  Christi 
namn.  Angripen  af  dessa  inre  fiender  har  Christendomen  dock  ge- 
nom sin  inneboende  gudomliga  anda  och  genom  Herrans  bistånd 
afskuddat  sig  villfarelsen  samt  bevarat  sitt  väsende. 

Det  nu  beskrifna  utbredandet  och  hevnrnndet  af  Christendo- 
men, jcmförda  med  de  medel,  genom  hvilka  det  skett,  och  de  hin- 
der, som  dervid  måste  öfvervinnas,  äro  för  ett  tillgängligt  sinne  oneke- 
ligen  ett  kraftigt  bevis  för  Christendomens  gudomlighet  och    sanning. 

Sluteligen  anföras  äfven    Christendomens  högit  och  välgörande 
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verkningar  såsom  ett  factiskt  bevis  på  dess  sanning  och  gudomlig- 
het. Detta  bevis  är  i  sig  sjelft  blott  en  utveckling  af  det  practiska 
beviset.  Vi  finne  då  först  och  främst  att  i  subjeclivt  lulnscendc 
Christendomen  frambragt  en  fast  trosofpertygel.se,  som  skiljer  sig 
från  villfarelsens  och  fanatismens  falska  och  blinda  tro  dcrigcnom 
att  den  står  i  harmoni  med  mcnniskans  förnuftiga  väsende  och  in- 
galunda skyr  forskningen,  utan  fast  hellre  gifver  ut  denna  dess  sannci 
rigtning.  Vidare  har  Cliristendonieu  gifvit  åt  menskliga  viljan 
en  fasthet  och  kraft,  som,  hafvande  sin  grund  i  Guds  kärlek  i 
Christo  Jesu,  yttrar  sig  i  verksamhet  för  det  goda  och  sanna,  i  upp- 
fyllandet af  pligterna,  i  en  ståndaktighet,  som  hellre  uppofifrar  allt 
än  den  viker  från  det  rätta.  Väl  finnes  ock  hos  fanatikern  och 
Stoikern  mycken  viljans  fasthet  och  kraft;  men  hos  dem  är  det 
egna  och  sjelfviska  och  ej  Guds  kärlek  i  Christo  grunden  härtill, 
hvarföre  ock  deras  handlingar  hafva  en  helt  annan  charakter  än  de 
christeliga  dygderna.  Sluteligeu  har  Christendomen  genom  vissheten 
om  försoningsnuden  i  Christo  Jesu  gifvit  åt  menniskans  känsla 
en  salig  frid  och  hvila  i  Gudi  under  alla  händelsernas  vexlingar 
och  i  döden.  Emellan  denna  frid  och  Fanatismens  samt  Stoicisraens 
tålamod  och  undergifvenhet  är  en  märkbar  skilnad,  i  det  att  resigna- 
tionen hos  fanatikern  är  lidelsefull  och  hos  Stoikern  kall  och  lik- 
nöjd, dä  den  deremot  hos  en  christen  är  en  fridfull  hängifvenhet, 
uppkommen  genom  erfarandet  af  Guds  nåd  i  Christo  Jesu.  Factiska 
bevis  på  de  nu  nämnda  Christendomens  subjectiva  verkningar  har 
historien  ganska  många  att  uppvisa;  men  vi  vilja  i  detta  hänseende 
endast  beropa  oss  på  Martyrerna,  som  visserligen  afgifva  vittnesbörd 
om  trosöfvertygelsens  fasthet,  viljans  styrka  och  känslans  saliga 
frid,  och  som  derföre,  sammanfattande  hos  sig  Christendomens  sub- 
jectiva verkningar,  äro  ett  bevis  på  Christendomens  sanning  och  gu- 
domlighet. 

Angående  Christendomens  objectiva  verkningar,  så  finna  vi  att 
Christendomen  genomtränger  och  förädlar  alla  sferer  af  meusklig 
verksamhet  samt  alla  det  naturliga  lifvets  kretsar.  I  förstnämnda 
hänseende  kunna  vi  ej  undgå  att  finna  det  Christendomen  utöfvat 
ett  mycket  stort  inflytande  på  den  menskliga  bildningen.  Sålun- 
da hafva  först  och  främst  vetenskaperna  genom  Christendomen 
befordrats  och  erhållit  en  högre  riktning.  Ofverallt  der  Christen- 
domen antagits,  hafva  mörker  och  okunnighet  försvunnit  och  veten- 
skapernas   ljus    spridt  sig  äfven  till  de  lägsta  folkklasserna;    då  i   de 
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hedniska  staterna  antingen  råhet  och  okunnighet  herrska  eller  upp- 
lysningen är  inskränkt  till  få.  Dessutom  har  Christendoraen  haft  ett 
raägtigt  inflytande  på  de  särskilda  vetenskaperna,  i  det  att  den  in- 
gjutit hos  dem  en  religiös  anda  och  derigenom  förenat  dem  till  ett 
helt,  så  att  de  nu  äro  likasom  strålar,  som  utgå  från  en  gemensam 
medelpunkt.  Äfven  åt  konsten  har  Christendomen  gifvit  en  högre 
lyftning,  i  det  den  riktat  konstnärens  blick  på  det  gudomligt  mensk- 
liga,  för  att  i  detta  finna  idealet  och  urbilden  för  sina  framställnin- 
gar. Dessutom  har  Christendomen  ingjutit  en  högre  anda  i  alla 
sferer  af  mensklig  verksamhet,  och  derigenom  lifvat  och  utvecklat 
menskligheten  i  alla  riktningar,  så  att  i  detta  hänseende  en  stor  åt- 
skilnad  är  märkbar  emellan  christna  och  icke  christna.  Beträflfande 
Christendomens  verkan  på  det  naturliga  lifvets  kretsar^  så  har  först 
och  främst  Familjen  genom  densamma  blifvit  omdanad  och  lifvad 
af  en  högre  anda.  Qvinnan  har  återfått  sin  sanna  plats  och  bety- 
delse, samt  upphört  att  föraktas  och  slafviskt  behandlas.  Den  äkten- 
skapliga kärleken  har  upphört  att  vara  endast  en  naturdrift,  som  i 
sin  mest  förfinade  form  öfvergick  till  ett  förgudande  af  det  sinnligt 
sköna,  och  blifvit  en  förening  för  högre  sedliga  och  religiösa  ända- 
mål. Föräldra-  och  husbondemagten  har  från  ett  förtryckande  god- 
tycke öfvergått  till  ett  kärlekens  och  det  milda  allvarets  välde,  som 
anser  barnen  såsom  medlemmar  af  Guds  rike,  hvilka  böra  såsom  så- 
dana vårdas  och  behandlas,  samt  aktar  tjenarena  såsom  fria  menni- 
skor,  som  ega  lika  rättigheter  inom  det  jordiska  och  himmelska 
samfundet,  som  husbonden  sjelf,  hvarigenom  slafveriet  måste  upp- 
höra. Genom  det  gudomliga  lif,  som  utgör  kraften  i  hvarje  christe- 
1ig  förening,  ha  familjens  medlemmar  blifvit  förenade  till  ett  helt, 
som  i  smått  är  en  afbild  af  Guds  rike,  hvilket  förhållande  är  helt 
och  hållet  främmande  för  alla  andra  religionsformer. 

Uppförd  på  denna  religiösa  grundval  har  äfven  Staten  genom 
Christendomen  uppblomstrat  till  en  förr  okänd  fullkomlighet.  Christi 
anda  har  genomträngt  samhället,  och  emedan  den  är  kärlekens,  fri- 
betens och  ordningens  anda,  så  har  den  afskafifat  slafveriet  och  despo- 
tismen, ingifvit  vördnad  för  lagar  och  öfverhet,  och  derigenom  gjort 
samhället  till  en  inrättning,  der  hvar  och  en  fritt  och  i  förening 
med  andra  kan  fortgå  till  allt  högre  förädling.  I  Christendomens 
väsende  ingår  äfven  att  förena  alla  samfund  med  hvarandra  till  ett 
stort  helt,  en  organism,  der  hvarje  stat  skall  i  den  innerligaste  har- 
moni med  andra  stater  finna  sin  sjelfständighet.     Christendomen,  som 
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tillintetgör  det  sjelfviska  lios  meniiiskorna,  har  ock  clcrHirc  borttagit 
den  skiljeraur,  som  de  hedniska  folkens  egoism  hade  upprest  emellan 
staterna,  och  förvandlat  den  fordna  grymma  patriotismen,  som  var 
förenad  med  den  största  ofördragsamhet  emot  andra  folkslag,  till  en 
fosterlandskärlek,  som  ej  egoistiskt  tillsluter  hjertat  för  andra  stater, 
utan  tvärtom  sammanknyter  alla  folk  och  stater  genom  andans  band. 

Sluteligen  ma  vi  såsom  bevis  på  Christendomens  sanning  och 
gudomlighet  bland  dess  objectiva  verkningar  anföra,  att  den  grundat 
en  Kyrka,  som^  hvilande  på  sin  eviga  grund.  Gud  i  Christo  uppen- 
barad, har  utvecklat  sig  från  en  ringa  början  samt  framgått  genom 
tiderna  utan  att  vackla,  ehuru  den  haft  att  utstå  förföljelser  både  af 
yttre  och  inre  fiender.  Till  religionens  väsende  hörer,  såsom  vi  redan 
sett  (sid.  78),  att  vara  samhällsbildande;  och  denna  dess  egendomlig- 
het har  i  Christendomen  funnit  sin  fulländning.  Christi  kyrka  är  en 
företeelse  af  så  utomordentligt  hög  betydelse,  att  den  endast  kan  för- 
klaras ur  Christendomens  gudomlighet.  Den  är  den  form,  i  hvilken 
Jesu  plan  med  raenskligheten  realiseras.  Såsom  sådan  är  den  ett 
helgamannasamfund,  inom  hvilket  Herren  Christus  sjelf  uti  vissa 
heliga  handlingar,  genom  hvilka  han  går  menniskans  behof  af  sinnliga 
uttryck  för  det  himmelska  till  mötes,  är  närvarande  med  sina  gåfvor 
och  ingjuter  i  menniskornas  hjertan  sin  anda  och  sitt  lif,  samt  dy- 
medelst förenar  dem  i  tro  och  kärlek  till  en  helig  organism,  ett 
Guds  rike  på  jorden.  Man  må  ej  invända  att  christna  kyrkans 
närvarande  tillstånd  strider  häremot,  i  det  att  den,  söndrad  i  par- 
tier, synes  gå  sin  upplösning  och  ej  sin  fulländning  till  mötes; 
ty  härtill  svaras,  att  saken  gestaltar  sig  så  endast  för  den,  som 
betraktar  densamma  från  en  ytlig  sida  Från  dess  inre,  djupare  sida 
betraktad,  framgår  kyrkan,  oaktadt  alla  söndringar,  all  indifferentism 
och  otro,  som  finnes  inom  dess  sköte,  dock  mot  sitt  föresätta  mål, 
emedan  på  dess  djup  finnes  en  fond  af  christelig  tro  och  christeligt 
lif,  som  vårdas,  utvecklas  och  fulländas  af  Herrans  Anda. 

De  ofvannämnda  bevisen  göra  i  sin  förening  på  ett  tillgängligt 
sinne,  som  ej  genom  fördomar  är  tillslutet  och  förmörkadt,  det  intryck, 
att  de  med  oemotsägelig  visshet  ådagalägga  Christendomens  sanning 
och  gudomlighet.  Men  om  raenniskan  genom  förutfattade  menin- 
gar är  otillgänglig  för  den  öfvertygelse,  som  finnes  i  dessa  bevis, 
så  skola  de  förgäfves  tala  till  hennes  förstånd  och  känsla;  och  hon 
skall  då  på  allt  sätt  och  äfven  genom  de  orimligaste  skäl  söka  att 
försvaga  eller  omintetgöra  deras  bevisande  kraft. 
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Christendomens  förmåga  af  utbildning,  eller  dess  perfectibilitet, 
kan  ej  bestå  deruti,  att  religionen  skulle  i  hänseende  till  sitt  hufvud- 
sakliga  innehåll  kunna  utbildas  till  någon  högre  fulländning  än  den 
erhållit  uti  Christendoraen,  hvilket  man  kallat  dess  objectiva  per- 
fectibilitet; ty  till  det  christna  medvetandet  hörer  otvifvelaktigt  er- 
kännandet, att  den  af  Jesus  Christus  stiftade  religionen  är  den  högsta 
grad  af  religiöst  lif,  och  vi  hafva  i  det  föregående  sökt  bevisa  san- 
ningen af  detta  det  christeliga  medvetandets  intyg.  Såsom  Christus 
var  Guds  högsta  uppenbarelse,  så  kan  hvarken  menniskoförnuftet,  så- 
som Ratwnalisterna  påstå,  eller  några  nya  uppenbarelser,  enligt  Mofå- 
tanisternas  och  Mystikernas  tanke,  utbilda  religionen  till  något 
högre  och  förträfiligare  innehåll  än  det,  som  af  Jesus  Christus  fram- 
ställdes och  i  den  Heliga  Skrift  är  upptecknadt.  Stridande  emot 
denna  vår  åsigt  är  först  och  främst  den  föreställningen  att  Christen- 
domen  blott  är  ämnad  att,  sedan  den,  såsom  de  föregående  religions- 
formerna, fyllt  sin  bestämmelse,  lemna  plats  för  en  annan  fullkomligare 
form.  Men  Christendoraen  är  ej  blott  en  förberedelse,  utan  den  är 
religionshistoriens  och  uppenbarelsens  fulländning,  och  såsom  sådan  den 
absoluta  religionen.  Sammanhängande  med  förenämnda  inkast  är  den 
åsigten  att  Christendomen  i  sitt  första  framträdande  var  något  ofull- 
komligt, en  början,  som  måste  efterföljas  af  något  fullkomligare  och 
bättre,  likasom  ett  frö,  som  väl  i  sig  inneslöt  blomman  och  frukten, 
men  som  dock  ej  var  denna  sjelf,  och  som  derföre  måste  utvecklas  till 
större  fulländning.  Härtill  svaras  att  om  man  dervid  uti  det  ofull- 
komliga och  ofulländade  i  någon  mån  inlägger  det  falska,  sä  är 
denna  åsigt  stridande  emot  det  christeliga  medvetandet,  enligt  hvilket 
Christendomen,  sådan  den  framställes  i  den  Heliga  Skrift,  är  sannin- 
gens rena  och  oförfalskade  uttryck.  Menar  man  åter  med  det  ofull- 
komliga det  oulvecklaåe  i  den  mening,  att  trossanningarne  i  Skrif- 
ten skulle  vara  framställda  i  det  dunkla  outredda  skick,  som  vanligen 
hörer  till  en  saks  början,  sä  strider  äfven  detta  mot  det  christeliga 
medvetandet,  för  hvilket  det  är  väsendtligt  att  antaga  att  Christus 
är  Guds  uppenbarelse  i  dess  högsta  fulländning  samt  att  den  apo- 
stoliska framställningen  af  denna  uppenbarelse  är  den  trognaste,  re- 
naste och  fullständigaste.  Men  är  meningen  med  ofvannämuda  åsigt 
den,    att   det  christeliga  lif  vet,   som  utgår  från  Christus  och   det  gu- 
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domliga  ordet  om  honom,  i  allt  mångsidigare  utveckling  utbildat  sig 
inom  menskliglieten,  sa  ligger  liiiruti  den  enda  rätta  uppfattningen 
af  Christendomens  perfectibilitet.  Stridande  emot  var  asigt  om  Chri- 
stendomens perfectibilitet  är  vidare  den  föreställningen,  att  de  för 
Christendomen  egendomliga  sanuingarne  endast  äro  i  folkföreställnin- 
gen eller  i  raythens  omklädnad  sig  fördöljande  förnuftssanningar;  hvar- 
vid  man  förutsatt  att  christna  religionens  stiftare  antingen  sjelf  hyst 
dessa  folkföreställningar  eller  ock  att  han  sjelf  väl  ej  hyst  dem,  men 
accommoderat  sig  efter  den  rådande  folktron.  Enligt  denna  åsigt 
skulle  da  Christendomens  perfectibilitet  bcstä  deruti,  att  man  bort- 
kastar den  omkliidnad,  med  hvilken  folkföreställningen  eller  mythen 
oragifvit  förnufissanningarna,  och  framställer  de  sednare  i  deras  rena 
förnuftighet.  Men  deremot  anmärkes,  att  då  folkföreställningen,  en- 
ligt nämnda  åsigt,  är  idéens  inadeqvata  uttryck,  samt  såsom  sådan 
behäftad  med  falskhet,  så  blifver,  i  följd  deraf,  Christendomen  sjelf 
en  fördom  eller  förvillelse,  som  sednare  tiders  upplysning  öfvervun- 
nit.  Detta  strider  dock  helt  och  hållet  emot  det  christeliga  medve- 
tandet, enligt  hvars  intyg  Christendomen  är  uppenbarelsen  af  den 
fulla  gudomliga  sanningen  sjelf.  Dessutom  anmärkes  emot  ofvan- 
nämnda  accommodationstheori,  enligt  hvilken  Christus  och  hans  Apost- 
lar skulle  emot  bättre  vetande  hafva  gillat  sin  samtids  falska  före- 
ställningar, att  den  strider  emot  Christi  och  Apostlarnas  sedliga  cha- 
rakter,  enligt  hvilken  de  uppträda  emot  hvarje  förfalskning  af  den 
sanna  läran  (2  Tim.  4:  3;  2  Kor.  2:  17;  4:  2),  samt  emot  all  efter- 
gifvenhet  på  sanningens  bekostnad  (Gal.  2:  11  f.;  Eph.  5:  6;  Kol. 
2:  4,  18).  Beträffande  åter  åsigten  om  att  Christendomens  läror 
skulle  vara  endast  en  mythisk  omklädnad  för  förnuftsanningar,  så 
strider  den  emot  Christendomens  historiska  charakter. 

Den  perfectibilitet,  som  hörer  till  Christendomens  väsende,  är 
den  .subjectlca,  eller  uppfattningens,  enligt  hvilken  den  objectivt 
fulländade  Christendomen  allt  mångsidigare  genomtränger  mensklig- 
heten  samt  utvecklar  sig  i  allt  herrligare  subjectiva  former;  och  en- 
dast härigenom  blifver  det  möjligt  för  Christendomen  att  uppfylla 
sitt  ändamål.  Emedan  Christendomen,  såsom  vi  af  det  föregående 
finna,  är  ett  nödvändigt  moment  i  mensklighetens  historia,  så  har  den 
ej  allenast  en  förberedelse,  i  kraft  hvaraf  den  småningom  möjliggjor- 
de sitt  framträdande,  utan  den  har  äfven  en  historisk  utveckling,  i 
kraft  hvaraf  den  mer  och  mer  utvecklar  sitt  lif  inom  raenskligheten, 
för  att  sluteligen   förena  denna  till  ett  helgamannasamfund,  ett  Guds 
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rike  på  jorden  (Eph.  2:  16 — 22;  Koloss.  1:  18),  en  catholsk  kyrka 
i  dess  sanna  mening.  Idéen  af  en  sådan  kyrka  är  för  Christendo- 
men  väsendtlig,  och  dess  uppnående  är  ett  mål,  till  hvilket  christen- 
heten  måste  sträfva.  Under  utvecklingen  emot  detta  mål  hafva,  i 
följd  af  den  menskliga  syndigheten,  ensidighet  och  förvillelse'  inblan- 
dat sig  och  framkallat  den  falska  catholicismen;  men  detta  hörer  ej 
till  väsendet,  utan  måste  öfvervinnas,  hvarföre  ock  Reformationen 
eller  Protestantismen  blef  en  i  sakens  väsende  grundad  nödvändighet. 
Detta  skall  för  oss  blifva  klart  af  följande  historiska  framställning. 

§  31.    Den  Romerska  CathoIicismeD. 

Redan  tidigt  oroades  christenheten  af  söndringar  och  villfarelser. 
Striden  emot  dessa,  bland  hvilka  synnerligast  framstodo  den  Ebioni- 
tiska  Materialismen  och  den  Gnostiska  Idealismen,  förde  till  en  liflig 
öfvertygelse  om  vigten  af  den  genom  trosenheten  lifvade  församlings- 
gemenskapen; och  den  Apostoliska  inom  församlingarna  lefvande  tra- 
ditionen var  under  dessa  tider,  då  ännu  den  Heliga  Skrifts  böcker 
ej  voro  samlade,  ett  värn  emot  nämnda  förvillelser.  Trosgemenskapen 
med  församlingen  och  den  apostoliska  traditionen,  som  fann  i  dog- 
matiskt hänseende  sitt  uttryck  i  det  apostoliska  Syrabolum,  anså- 
gos  då  vara  garantierna  för  en  sann  Christendora.  Dessa  åsigter, 
som  fattade  i  sin  sanning  väl  stå  tillsammans  med  den  Heliga 
Skrifts  normativa  anseende,  urartade  småningom  derhän  att  det  yttre 
anslutandet  till  församlingen  ansågs  för  det  hufvudsakliga  känneteck- 
net på  en  sann  Christendora,  och  på  denna  väg  bildade  sig  småningom 
den  Romersk-catholska  kyrkans  villfarelser  så  i  formellt  som  mate- 
riellt hänseende. 

Väl  antager  denna  kyrka  att  det  skrifna  inspirerade  ordet  eller 
den  Heliga  Skrift  är  grund  och  källa  för  den  christna  tron,  och  Scho- 
lastikerna,  såsom  Petrus  Lom bardus,  Thomas  af  Aquinum,  Bona- 
veiitura  m.  fl.,  tillerkände  i  theorien  åt  Skriften  den  förnämsta  plat- 
sen vid  trons  grundläggning;  men  denna  äsigt  gjorde  sig  ej  gällande 
i  praxis,  ty  medeltidens  Scholastiker  anse  utan  tvifvel  kyrkoläran 
såsom  fast  och  i  alla  hänseenden  orubblig,  och  tolka  Skriften  enligt 
denna  och  ej  tvärtom.  Jemte  Skriften  antager  den  Romersk-cathol- 
ska kyrkan  nämligen  traditionen  eller  det  oskrifua  gudomliga  och 
apostoliska  ordet,  som  anses  härstamma  från  Christus  och  Apost- 
larna, och  som   till  en   början  var  kändt  endast  genom  muntlig  fort- 
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plantning,  och  som  tros  blifva  genom  fortsatt  inspiration  inom 
kyrkan  bevarailt  och  tolkadt;  vidare  antages  det  ord,  som  upp- 
kommer inom  kyrkan  sjelf,  och  som,  härstammande  frän  kyrko- 
lilrarena  och  Biskoparna,  hos  h vilka  inspirationen  genom  händers 
påläggning  fortphmtas,  uttalar  sig  förnämligast  i  ConcilieniaH  he- 
slut.  Traditionen  blef  genom  Vincentius  Lermefisi.s  i  hans 
Commonitorium  till  sitt  begrepp  och  sina  egenskaper  fixerad  såsom 
sammanfattningen  af  det  som  allmänt,  af  ålder  och  enHlävimigl 
blifvit  lärdt.  Kyrkans  enhet,  representerad  af  Biskoparna,  församlade 
pä  ett  allmänt  kyrkomöte,  söker  sig  ett  synligt  öfverhufvud  uti  Paf- 
ven,  i  hvilken  såväl  Episkopatet,  som  den  kyrkliga  inspirationen 
finna  sin  höjdpunkt  och  förnämsta  representant.  Iloraersk-catholska 
kyrkans  formella  principer  finna  sin  fulländning  i  det  pufliga 
primatet.  Detta  primat  bildade  sig  småningom.  I  äldsta  tider  lägo 
hufvudfunctionerna  för  församlingens  uppbyggelse  hos  Presbyter- 
Collegium,  i  hvilket  en  framträdde  såsom  ledare,  nämligen  Biskopen. 
Emedan  blott  undantagsvis  biskopar  funnos  på  landet,  så  kom  den  från 
stadskyrkan  på  landet  tillsatta  Presbytern  (parochus)  i  ofvannämnda 
presbyterialförhållande  till  stadsbiskopen;  och  sålunda  bildade  sig  lands- 
parochierna  omkring  de  biskopliga  stadsförsamlingarna  till  Dioeceser. 
Emedan  enligt  regeln  Christendomen  hade  utspridt  sig  från  provin- 
sens hufvudstäder  till  dess  smärre  städer,  så  hade  moderstadens  bi- 
skop (metropolit)  ett  företräde  framfor  provinsens  öfriga  biskopar,  och 
han  förde  derföre  ordet  pä  provincial-sy noderna;  och  då  endast  bi- 
skopar besökte  dessa  synoder  uppkom  småningom  den  föreställningen 
att  kyrkans  enhet  hvilade  på  Episkopatet  *).  Bland  Metropoliterna 
erhöUo  åter  de,  som  förestodo  församlingar,  hvilka  ansågos  vara  stif- 
tade af  Apostlarna,  det  största  anseende,  hvilket  var  fallet  i  Rom, 
Antiochia,  Jerusalem,  Alexandria,  EpAesus  och  Corinth.  Se- 
dermera fingo  de  större  hufvudstädernas  biskopar  företrädet  och  kal- 
lades Patriarcher.  Dessa  voro  biskoparna  i  Rom,  Antiochia, 
Alexandria,  Constantinopel  och  Jerusalem.  Hela  denna  författ- 
ningsbyggnad var  parailel  med  den  Eomerska  statens,  och  sträfvade 
att  nå  sin  höjdpunkt,  som  endast  kunde  blifva  Hora.  Den  Chalce- 
donensiska  församlingen  tillerkände  den  biskopliga  stolen  i  Rom  det 
första  rummet,  emedan  Rom  var  verldens  beherrskare.  Men  de  Ro- 
merska biskoparna  grundade  ej  sitt  primat  på  Roms  verldsherravälde, 
utan  på  Petri  stol,  hvilken  det  främsta  stället  tillhörde  bland  biskops- 
')  Se  härom  Cypriuni  skrift  de  unitate  ecclesiae. 
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stolarne,  såsom  Petrus  hade  bland  Apostlarna  innehaft  främsta  plat- 
sen *).  Vigtig  för  den  påfveliga  raonarchien  var  den  lagbok  eller 
samling  af  mötesbeslut  och  päfveliga  decretaler,  som  den  Eomerska 
Abboteu  Diomjsius  Exiguus  utgaf  i  början  af  6:te  århundradet. 
Denna  samling  erhöll  sedermera  många  tillsatser.  Bland  de  spanska 
recensionerna  af  densamma  var  den,  som  föranstaltades  af  Isidor 
frän  Sevilla  emellan  åren  633  och  656,  synnerligen  bekant.  Under 
denna  samlings  namn  framträdde  i  9:de  århundradet  en  annan,  som 
innehåller  en  fullständig  series  af  de  Komerska  biskoparnas  decreta- 
ler, af  hvilka  flera  tydeligen  äro  af  långt  sednare  ursprung  än  de 
utgifvas  att  vara.  Denna  samling  har  derföre  fått  namn  af  den 
falaka  hidori  decretaler.  Det  papistiskt-theokratiska  systemet  fram- 
står der  i  sin  fulländning.  Idéen  om  en  Gudi  helgad  prestkast  är 
här  det  grundelement,  som  genomgår  hela  framställningen.  Presterna 
äro  nämligen  Guds  och  Christi  representanter  och  kallas  Spiritales 
i  motsats  emot  laici,  som  kallas  carnales.  De  äro  medel  för  magi- 
ska krafter.  Genom  deras  ord  frambringas  i  Nattvarden  Christi 
kropp.  Det  som  gäller  om  presterna  öfverföres  i  högsta  grad  på 
biskoparna,  åt  hvilka  Christus  lemnat  magten  att  lösa  och  binda. 
Biskoparna  åter  stå  omedelbart  under  påfven  såsom  efterträdare  efter 
Petrus,  hvilken  Christus  insatt  till  kyrkans  hufvnd.  Påfven  dömer 
öfver  biskoparna  och  utan  hans  bifall  kan  intet  kyrkomöte  hållas. 
Det  päfliga  primatet  utvecklades  sedan  ytterligare  af  Uildehrand 
eller  Gregorius  VII,  som  blef  påfve  1073.  Han  sökte  i  skrift  och 
handling  genomföra  den  åsigten  att  påfven  såsom  Pctri  efterträdare 
har  uppsigt  äfven  öfver  konungar  och  furstar,  samt  att  han  derföre 
har  ett  sedligt  religiöst  verldsherrskap.  Och  detta  verldsherravälde 
sökte  han  att  förverkliga  genom  de  legater,  som  han  öfverallt  tillsatte 
för  att  utföra  sina  befallningar.  I  samma  anda  och  syfte  verkade 
Innocenlius  III,  1198 — 1216  och  BoJiifaeius  VIII,  som  blef  påfve 
1294  och  sökte,  ehuru  under  mycken  gensägelse,  att  försvara  den 
päfveliga  absolutismen  emot  Philip  deti  sköne.  Det  påfveliga  su- 
prematet  stadfästades  genom  de  nya  samlingar  af  decretaler,  som 
skedde  af  Gratianus  1151  under  namn  af  concordia  discorddii- 
tiuiii  cauoiiuiu  samt  af  Raymu?id  a  Peuiiaforle  genom  utgifvau- 
det  af  Decretaliunt  Libri  V  1234.  Uti  det  päfveliga  primatet, 
hvars    uppkomst    och    utveckling    vi    här    i    korthet  hafva  beskrifvit, 


')  Kahnis,  Dogmatik  II,  p.  15. 
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hafva  Romersk-catholska  kyrkans  formella  principer  fött  sitt  tnål  och 
sin  egenteliga  utgångspunkt.  Och  emedan  det  ej  i  den  eatholska 
kyrkan  är  tillatet  att  tolka  den  Heliga  Skrift  annorlunda  lin  som 
kyrkan  genora  traditionen.  Biskoparna  och  mötesbesluten  samt  Päf- 
ven  tolka  densamma,  sa  är  tydligt  att  dessa  scdnare  i  sjulfva 
verket  hafva  högre  anseende  äu  Skriften.  Traditionen  delas  enligt 
ofvanstäendc  uti  den  gudomliga  (traditio  divina),  som  härstammar 
frän  Christus  och  deu  apostoliska  (traditio  apostolica),  som  här- 
stammar från  Apostlarna,  och  som  finnes  antecknad  i  de  så  kallade 
Constitutiones  och  Canones  apostolici,  samt  den  Injrkliga  (tra- 
ditiones  eeclesiasticie),  hvartill  hörer  allt  hvad  eatholska  läran  inne- 
håller i  dogmatik,  ethik,  cult  och  författning  och  som  uppkommit 
genom  ekumeniska  coneilicr,  kyrkofädernas  stadganden  samt  påfveliga 
dekretaler.  I  följd  af  dessa  formella  principer,  som  fingo  sitt  bestäm- 
da uttryck  i  det  Tridentiska  mötets  beslut,  urartade  den  Romersk- 
catholska  kyrkan  till  en  lagkyrka,  som  blef  dödande  för  den  christe- 
liga  friheten  och  productiviteten.  Ett  föregående  slägte  blef  lagstif- 
tare för  och  domare  öfver  ett  sednare;  ty  voro  en  gång  kyrkans 
lärobestäraningar  offentligen  gillade,  så  kunde  de,  i  följd  af  kyrkans 
auctoritet,  ej  lemnas,  om  de  äfven  blott  hade  haft  sin  grund  i  öfver- 
gående  behof  och  tillstånd  eller  i  den  dåvarande  tidens  bildning,  ja 
äfven  om  de  grundat  sig  på  falska  åsigter.  Sålunda  blef  äfven  en 
bristfällig  läroform  gällande  för  alla  tider,  och  den  eatholska  kyrkan 
antog  mer  och  mer  charakteren  af  orörlighet  och  oförbätterlighet. 

En  följd  af  de  omnämnda  formella  principerna  var  ock  att  skil- 
naden  emellan  clerici  oeh  laici  fortbildades,  sä  att  dessa  sednare  för- 
lorade allt  inflytande  i  kyrkans  angelägenheter,  och  de  förra  blefvo 
prester  mera  i  judisk  än  ehristelig  mening.  Då  menniskornas  salig- 
het nämligen  beror  på  deras  yttre  förbindelse  med  kyrkan,  och  denna 
sednares  anseende  öfvergått  på  presterna,  så  erhålla  dessa  derigenom 
en  betydelse,  som  ingalunda  står  tillsammans  med  den  christeliga 
idéen  att  vi  alla  i  tron  äro  Herren  lika  nära  och  alla  genom  honom 
helgade  till  ett  presterligt  slägte.  Yid  dem  fastade  sig  i  följd  här- 
af  en  del  af  det  förtroende,  hvarraed  den  efter  frälsning  längtande 
menniskan  håller  sig  till  sin  återlösarc;  och  de  framstodo  småningom 
såsom  medlande  personer  emellan  Gud  och  menniskan,  hvartill  syn- 
nerligast  bidrog  den  sedermera  utbildade  theorien  om  messoffret,  en- 
ligt hvilken    presterna    i    kraft    af   sin    förmåga    att  framställa  detta 

Björling,  Dogmatik.  17 
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offer  troddes  nedkalla  öfver  menniskorna  syndernas  förlåtelse  och 
Guds  nåd.  Idéen  om  ett  presterskap  i  Gararaal-Testamentlig  anda 
befordrades  äfven  af  lagarna  om  coelibatet  samt  af  föreställningen 
om  ordinationens  magiska  verkan. 

I  afseeude  på  christua  religionens  innehåll  i  dogmatiskt, 
ethiskt  och  rituellt  hänseende  utvecklades  detta  till  en  allt  större 
bestämdhet  inom  kyrkan,  så  att  de  bestämningar,  som  i  dessa  hän- 
seenden implicite  innehållas  i  den  Heliga  Skrift,  fraragingo  derur  och 
antogo  en  mera  utvecklad  och  bestämd  form.  Sålunda  samlades  ti- 
digt de  vigtigaste  lärobestämningarne  till  ett  helt  i  det  så  kallade 
symboluni  apostolicum,  som  väl  ej  härleder  sig  från  Apostlarna, 
men  som  dock  tidigt  vann  anseende  inom  kyrkan.  Emedan  vår  af- 
sigt  ej  kan  vara  att  här  göra  någon  dogmhistorisk  eller  kyrkohistorisk 
framställning,  utan  blott  att  angifva  den  historiska  nödvändigheten 
af  Reformationens  uppkomst,  så  fästa  vi  oss  här  vid  den  dogmatiska 
begreppsbildningen  i  den  Komersk-catholska  kyrkan  blott  så  vida  den 
sammanhänger  med  detta  mål.  Den  närmaste  anledningen  till  dog- 
mernas kyrkliga  utbildning  voro  lärostridigheterna  inom  kyrkan.  I 
detta  afseende  märke  vi  den  olika  rigtning,  som  den  dogmatiska 
reflexionen  tog  i  OrieJiten  och  Occidenten.  På  det  förra  stället 
voro  lärorna  om  Treenigheten  och  om  Christi  person  de  väsendt- 
ligaste  punkterna  i  läroutveckliiigen,  och  dessa  läror  blefvo  äfven 
nogare  bestämda  i  striden  emot  Arianer  och  Macedonianer,  Apol- 
linarister,  Kestorianer  och  Monofysiler,  och  resultaterna  häraf 
nedlades  i  symboluni  KiccBno-ConstaJitiJiopolitanum  och  Athana- 
sianum.  I  Occidenten  var  det  dogmatiska  intresset  hufvudsakli- 
gen  rigtadt  på  anthropologien,  på  menniskans  fria  vilja  och  dess 
förhållande  till  den  gudomliga  nåden.  Anledningen  till  det  när- 
mare bestämmandet  af  dessa  läror  var  den  Pelagianska  striden.  I 
sistnämda  fall  uppenbarade  sig  inom  Romersk-catholska  kyrkan  i  hän- 
seende till  läroinnehållet  samma  lagcharakter,  som  vi  sett  vara  herr- 
skande  i  denna  kyrkas  formella  principer,  i  det  att  den  pelagianska 
riktningen  småningom  blef  den  rådande.  Väl  segrade  genom  Au- 
gustini  anseende  läran  om  den  naturliga  menniskans  oförmåga  i  an- 
deligt  hänseende;  men  denna  lära  stod  dock  i  uppenbar  strid  emot 
den  tendens  till  verkhelighet,  som  småningom  fick  insteg  i  den 
Romerska  kyrkan,  hvarföre  den  ock  måste  vika  för  Pelagianismen. 
Härtill  bidrog  äfven  införandet  af  Aristoteliska  filosotien,  emedan  det 
var  svårt  att  förena  denna  filosofi,  som  var  byggd  på  menniskoandeus 
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egna  krafter,  med  Augiistini  äsigter  om  mcnniskaiis  syiulaförderf. 
Den  pelagiaiiska  teudensen  visar  sig  först  och  främst  i  det  siitt,  nå 
hvilket  lärorna  om  synden  oeh  nåden  utbildades.  Synden  bestämdes 
egentcligen  negaline  eller  såsom  ieke  öfverensstiimmelsc  med  den 
gudomliga  viljan,  och  syndafallets  närmaste  följd  ansågs  endast  bestå 
i  förlust  af  den  gudomliga  nåden  eller  riittfårdigheten,  ju.siiiia  et 
HunctitnH,  h vilken  ej  var  mcdskapad  utan  var  en  donum  super- 
natuvale  et  tiuperadditum.  Af  naturen  ansågs  menniskan  vara 
indifferent  för  det  goda  eller  onda,  emedan  hon  eger  valfrihet;  och 
det  positivt  goda  kunde  hon  före  fallet  göra  endast  i  kraft  af  nyss- 
uämda  donum  supernaturale.  Då  menniskan  genom  syndafallet  för- 
lorade denna  ölVernaturliga  gåfva  återfördes  hon  derigenom  blott  till 
det  naturliga  tillståndet,  pura  naturalia,  i  hvilket  hon  ännu  af 
naturen  sig  befinner.  Genom  denna  lära  underkändes  den  posiliiui 
sidan  af  det  luiturliga  syndaförderfvet,  oeh  menniskan  ansågs  kunna 
med  nådens  biträde  förvärfva  sig  en  förtjenst  med  anspråk  på  lön. 
Uti  läran  om  tron  undanskymdes  rättfärdiggörelsen  för  Christi  skull 
Tron  ansågs  för  en  Öfvertygelse  om  kyrkolärans  sanning,  som,  då  den 
förenades  med  kärleken  (fides  forraata),  var  ett  förtjenstfullt  verk  *). 
På  det  Tridentinska  mötet  bestämdes  att  rättfärdiggörelsen  är  ej" 
blott  ett  förklarande  för  rättfärdig  utan  en  sedlig  förändring;  samt 
att  den  således  icke  består  endast  i  syndernas  förlåtelse  utan  äfvcn  i 
helgelse  och  förnyelse,  och  är  såsom  sådan  något  blifvaude,  hvarföre 
ock  menniskan  ej  ansågs  kunna  i  detta  lifvet  vara  viss  om  sin  sa- 
lighet. Den  som  är  rättfärdigad  kan  fullgöra  Guds  bud,  och  han 
erhåller  till  lön  för  detta  fullgörande  det  eviga  lifvet;  oeh  derföre 
hafva  de  i  Gud  fullbordade  verken  något  förtjenstfullt.  Härigenom 
blef  ej  Christus  och  hans  förtjenst  rättfärdighetens  enda  grund;  oeh 
ett  sträfvande  uppkom  efter  yttre  salighetsgarantier,  hvilket  ledde  till 
verkhelighet,  munkväsende  och  falsk  asketik.  Detta  visar  sig  tydeligen 
i  de  ethiska  förhållandena.  Förbiseende  deu  inre  orenhet,  som  vidlåder 
hvarje  meuskligt  sträfvande,  fastade  man  sig  vid  den  yttre  handlin- 
gen, emedan  denna  mera  beror  af  menniskans  egen  förmåga.  I  följd 
häraf  började  man  småningom  anse  den  christeliga  sedligheten  bestå 
i  utöfvandet  af  viSSa  yttre  verk,  och  den  christeliga  friheten  gick 
förlorad  i  en  mängd  yttre  sedereglor,  på  hvilkas  uppfyllande  den 
största    vigt    lades,    sä    att    man  t.  ex.  stadgade  huru    mycket  skulle 
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gifvas  till  de  fattiga,  huru  ofta  man  skulle  bedja  m.  m.  Derigenom 
återfördes  ett  lagok  och  ett  omyndighetstillständ  under  lagen,  likt 
clet  judiska.  På  vissa  handlingar  lades  godtyckligt  en  särskild  vigt, 
så  att  dessa  ansägos  framför  andra  heliga  och  förtjenstfulla.  Man 
glömde  dervid  att  den  christeliga  andan  skall  lika  genomtränga  hela 
det  sedliga  lifvet  samt  helga  alla  mcnskliga  förhållanden.  Sålunda 
"förklarade  man  att  det  väl  ej  var  orätt  att  vandra  i  familjens  och 
borgerliga  samhällets  förhållanden;  men  man  ansåg  det  dock  för  full- 
komligare och  heligare  att  tillbakadraga  sig  från  dessa  förhållanden 
och  helt  och  hållet  lefva  i  religiösa  betraktelser.  Med  anledning 
häraf  åtskilde  man  gudomliga  bud  och  råd  (prfecepta  et  consilia). 
De  gudomliga  buden  innehöllo  de  sedliga  föreskrifter  som  böra  iakt- 
tagas i  den  tillåtna  sammanlef nåden  med  andra;  de  gudomliga  råden 
innehöllo  åter,  att  man  äfven  skall  afsäga  sig  det  tillåtna,  ikläda  sig 
frivillig  fattigdom,  beständig  återhållsamhet,  samt  afskilja  sig  från 
andra  i  ensamhet,  fasta,  böner  ra.  m.  Sålunda  uppkom  munklifvet, 
som  ansågs  vara  förenadt  med  stor  helighet.  I  sammanhang  härmed 
stod  en  annan  förvillelse,  som  blef  af  stort  inflytande.  Den  som 
ej  har  kommit  till  sann  kunskap  om  menniskans  naturliga  förderf, 
deu  som  ej  kännea-  huru  oändligt  långt  vi  äre  aflägsnade  frän  hvad 
vi  borde  vara,  kan,  i  synnerhet  om  han  tillika  fattar  sedelagens  före- 
skrifter ytligt  och  blott  fäster  sig  vid  den  yttre  handlingen,  lätteligeu 
inbilla  sig  att  han  förmår  göra  något  mera  än  hvartill  han  egenteli- 
gea  är  förpligtad.  Detta  mera  kan  sedan  komma  andra  till  godo, 
som  ej  sjelfva  förmå  att  uppfylla  de  gudomliga  buden.  Munkarna 
ansågos  framför  andra  kunna  genom  sitt  asketiska  lif  förvärfva  en 
sådan  öfverflödsförtjenst,  som  i  kraft  af  kyrkogemenskapen  kunde  öf- 
verflyttas  pä  andra.  Till  den  grad  kunde  syndiga  meuniskor  förgäta, 
huru  mycket  de  sjelfva  behöfde  en  återlösare,  att  de  menade  sig 
genom  öfverflödsverk  kunna  försona  andra  *). 

Till  dessa  ethiska  villfarelser  slöt  sig  det  urartade  poeiiilensvä- 
sendet  jemte  aflatskräiiteriet  och  casuistiken,  hvilka  dcrur  sig 
utvecklade.  Poenitensen  var  ursprungligen  ett  offentligt  betygande 
af  ånger,  hvilket  kyrkan  fordrade  af  dem,  som  för  större  förbrytelser 
blefvo  uteslutna  från  dess  gemenskap,  och  som  begärde  att  uti  denna 
blifva  återupptagna.  Småningom  förändrade  sig  detta  förhållande: 
alla  synder,    äfven    de    hemliga,    blefvo    förerafd  för  poenitensen,   och 
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denna  förvandlades  till  ett  straff,  hvars  undergående  var  nödvändigt 
ej  blott  för  att  återupptagas  i  kyrkans  gemenskap,  utan  iifven  för 
att  genom  presterlig  absolution  kunna  erliälla  den  gudomliga  förlå- 
telsen. Härifrån  härledde  sig  vanan  att  betrakta  prcsten  susoni  en 
domare  med  rättighet  att  pålägga  straff  och  fritaga  derifrån,  samt 
att  anse  den  presterliga  absolutionen  såsom  vilkor  för  den  gudom- 
liga. Sålunda  förvexlades  den  kyrkliga  poenitcnscn  med  den  christe- 
liga  botgöringen,  utan  hvilken  ej  någon  sann  tro,  rältfiirdiggörelse 
och  helgelse  finnas;  och  förtroendet  till  dun  kyrkliga  bigten  och 
botöfningen  verkade  ganska  lätt  likgiltighet  emot  syndens  rot,  som 
qvarblifver  cäfven  under  den  förras  utöfning.  Då  man  sålunda  ansåg 
poenitensen  såsom  ett  tillfyllestgörande  straff  för  synderna,  h vilket  af 
kyrkan  pålades,  så  uppkom  småningom  tanken  på  en  straffcodex,  som 
skulle  bestämma  arten  och  graden  af  de  straff,  hvilka  borde  påläggas 
för  hvarje  enskild  synd,  och  på  detta  sätt  bildade  sig  de  så  kallade 
libri  eller  canoneH  poenileiäialesi.  Häraf  blef  den  naturliga  följ- 
den, att  mången  helt  och  hållet  öfvergaf  att  strida  emot  de  syndiga 
begären,  då  han  kände  det  pris,  hvarraed  han  trodde  sig  kunna  köpa 
deras  tillfredsställande.  Härvid  får  dock  anmärkas,  att  enligt  den 
seholastiska  theorien  satisfactionen  eller  de  af  presten  ålagda  botöf- 
uingarna,  som  bestodo  af  alraosor,  fastor,  böner,  gisslingar,  vallfarter, 
egenteligen  blott  förvärfvade  frihet  från  de  timliga  straffen  och  skärs- 
elden, ehuru  denna  åsigt  ej  blcf  den  i  praxis  och  päfliga  förklaringar 
rådande,  ty  i  dessa  skilde  man  ej  emellan  eviga  och  timliga  straff. 
Ännu  förderfligare  var  uppfinnandet  att  förvandla  botöfningarna  inför 
kyrkan  i  sådana,  som  voro  mindre  besvärliga  för  den  botgörande, 
(indulgentia  eller  aflat),  och  som  kunde  förrättas  genom  andra,  samt 
sluteligen  i  penningestraff.  Nu  började  en  handel  med  syndernas 
förlåtelse  eller,  såsom  man  ville  tyda  saken,  med  befriandet  från 
skärseldens  qval,  vid  hvilken  missbruken  stego  till  det  otroliga. 
Olyckligtvis  kastade  sig  det  seholastiska  skarpsinnet  äfvcu  på  de 
nämnda  canones  poenitentiales.  De  i  dem  omnämnda  samvetsfrågor 
blefvo  nogare  öfvervägda,  andra  mera  invecklade  upptänktes,  och 
vidlyftiga  disputationer  pro  et  contra  anställdes  för  att  afgöra  hvad 
som  i  dem  var  rätt  eller  orätt.  Så  gåfvo  Casuisterna  (så  kallade 
man  dem,  som  sysselsatte  sig  med  dylika  casus  conscientise)  vapen  i 
händerna  åt  sjelfbedrägeriet;  och  då  knappast  en  sedlig  grundsats 
blef    öfrig,    som    ej    genom    deras    förfarande    gjordes    vacklande,    så 
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gruiidhides  derigenom  en  sedlig  sceplicisin,    som    lätteligen   kunde 
undergiiifva  all  sedlighet  *). 

Likasom  dea  Romersk-catbolska  kyrkans  nu  beskrifna  ethiska 
förvillelser  härleda  sig  frän  dess  pelagianska  rigtning,  så  är  äfveu 
furhallandet  med  de  riluella.  Man  ansåg  kyrkoceremonierna  såsom 
eu  del  af  de  christeliga  pligterna,  och  lade  derföre  på  dera  ej  ringa 
•vigt.  Detta  är  i  sig  sjelft  ej  att  tadla,  emedan  kyrkoceremonierna 
äro  ett  omedelbart  uttryck  eller  förkroppsligande  af  raenniskans  reli- 
giösa medvetande  och  derföre  hafva  en  sedlig  nödvändighet.  Härvid 
iir  tydligt  att  de,  såsom  yttringar,  hvilka  med  frihet  framgå  ur  det 
religiösa  lifvet,  måste  vara  främmande  för  allt  yttre  tvång.  Friheten 
är  för  dera  väsendtlig  och  inskränkes  endast  genom  deras  hänförande 
till  kyrkogemenskapen.  Men  detta  är  ej  heller  i  egentelig  mening 
någon  inskränkning.  Det  religiösa  lifvet  utbildar  sig  nämligen,  såsom 
vi  redan  nämnt,  med  frihet  i  gemenskaper ,  som  äro  bestämda  till 
bekännelse  och  författning.  Bestämdheten  i  bekännelse  har  visserli- 
gen inflytande  på  culten  och  ceremonierna,  hvilka  stå  med  denna 
i  nödvändigt  sammanhang;  men  såsom  den  enskilda  friheten  bar  inom 
gemenskapen  ett  tillräckligt  utrymme,  så  kunna  äfveu  ceremonierna 
vexla  i  mångfaldigt  olika  former,  allt  efter  olika  behof,  utan  att  de 
derföre  upphöra  att  vara  ett  uttryck  af  den  christeliga  kyrkogemen- 
skapen. Då  nu  denna  sednare  urartade  till  en  förtryckande  aucto- 
ritet,  som  hämmade  all  enskild  frihet,  sä  måste  äfven  det  fria  lif, 
som  rörde  sig  inom  ceremoniernas  vexlande  former,  försvinna  och  allt 
äfven  i  hänseende  till  dem  blifva  fast  och  orörligt.  Sådant  blef  äf- 
ven förhållandet  i  den  Eoraersk-catholska  kyrkan.  Hvarje  afvikande 
från  det  en  gång  af  kyrkan  stadgade  bruket  ansågs  der  för  synd, 
oeh  tvånget  blef  desto  odrägligare,  ju  mera  massan  af  de  föreskrifna 
bruken  förökades.  Härtill  kom  ock  ett  missförstånd,  som  härledde 
sig  från  denna  kyrkas  pelagianska  rigtning,  nämligen  att  man  trodde 
sig  göra  Gudi  en  tjenst  och  i  denna  mening  ära  honom  genom  ce- 
remonierna, samt  att  man  dervid  fastade  sig  vid  deras  yttre  iaktta- 
gande. Häraf  härledde  sig  deras  öfverdrifna  förökande,  samt  det 
stränga  ansvar,  som  lades  på  deras  öfverträdaude,  hvarigenom  'en 
mekanisk  Gudstjenst  och  ett  ceremoni-ok  uppkom,  som  ingalunda  var 
ringare  än  det  judiska  varit. 
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Fallenheten  att  fästa  sig  endast  vid  ceremoniernas  yttre  iaktta- 
gande hade  äfven  ett  skadligt  inflytande  ptl  läran  om  Sacravieuter- 
na.  Man  förestäldc  sig  nämligen  att  den  gudomliga  näden  var  lika 
som  magiskt  bunden  vid  det  yttre  tecknet  i  sacramentct,  samt  att 
erhfdlandet  af  denna  nad  berodde  endast  på  det  yttre  förrättandet 
(ex  opere  operato);  och  af  denna  anledning  förökades  Saeramenternas 
antal  i  den  Catbolska  kyrkan.  Angående  den  heliga  nattvarden  bör- 
jade man,  i  följd  af  en  förvänd  vördnad  för  sjelfva  det  yttre  tecknet, 
antaga  en  förvandling  af  Christi  lekamen  och  blod  i  brödet  och  vi- 
net, och  sedan  denna  åsigt  blifvit  giUlande,  sa  erhöll  den  redan  tidigt 
på  nattvarden  använda  offeridéen  den  betydelse,  att  Christi  lekaraea 
och  blod  ansägos  i  nattvarden  ånyo  verkeligen  utgifvas  till  försoning 
för  oss  alla;  och  sålunda  utbildades  föreställningen  om  ett  oblodigt 
oÖer,  som  kyrkan  framställer  i  nattvarden  och  som  medförer  den 
gudomliga  nåden  i  följd  af  dess  yttre  utöfvande  (ex  opere  operato). 
Så  uppkom  messofTret,  som  snart  blef  medelpunkten  för  catholska 
culten  och  som  undanträngde  eller  nedsatte  betydelsen  af  Christi  en 
gång  för  alla  skedda  oflfer,  samt  tillika  blef  en  ny  källa  till  anseende 
för  kyrkan  och  dess  tjenare.  Sluteligen  fann  man  hvarken  tron  eller 
deltagandet  i  messan  nödvändiga  för  att  få  del  i  den  sednares  verk- 
ningar; utan  det  var  för  detta  ändamål  nog  att  föranstalta  om  mes- 
san, det  vill  säga,  betala  den. 

En  annan  corruption  i  culten  uppstod  genom  catholska  kyrkans 
pelagianska  riktning,  nämligen  helgonens  tillbedjivide.  Såsom  vi 
redan  sett  antaga  catholikerna  att  menniskan  ej  blott  kan  uppfylla 
de  gudomliga  buden,  utan  ock  att  menniskor  med  synnerlig  helighet 
kunna  göra  mera  än  hvad  som  är  deras  skyldighet,  samt  att  deras 
dygder  och  goda  verk  således  grundlägga  en  förtjenst  inför  Gud, 
som  kommer  kyrkan  till  goda.  Såsom  nu  Christi  förtjenst  förlänar 
hans  förbön  en  kraft,  till  hvilken  vi  hänvisas  i  Xya  Testamentet,  så 
tillskref  man  ock  de  heligas  förböner  en  synnerlig  kraft  och  verk- 
samhet, och  tillstaddc  derföre  raenniskorna  att  anropa  dem  om  deras 
förbön.  Eedan  häruti  ligger  något  ej  christligt,  emedan  andra  med- 
lare ställas  vid  sidan  af  vår  ende  medlare  Christus.  Men  snart  för- 
vandlade sig  sökandet  efter  helgonens  förbön  till  en  verklig  dem 
helgad  bön,  och  föreställningen  om  ett  visst  medlareskap  till  tron  på 
deras  egen  magt;  och  man  väntade  sluteligen  af  dem  hjelp  i  alla 
angelägenheter    och    i    all    nöd.     Sålunda    utvecklade    sig   en   nästan 
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hednisk  idolatii,  som  hade  ganska  litet  qvar  af  Christendom,  och 
som  stigit  till  sin  höjd  i  Mariedyrkan  '). 

Det  inflytande  den  pelagianska  riktningen  hade  på  Catholicisraen 
i  dogmatiskt,  ethiskt  och  rituelt  hänseende,  återverkade  äfven  på  den 
kyrkliga  organismens  väsende.  Genom  lärorna  om  absolutionen,  trans- 
substantiationen,  messofifret  och  Sacramenternas  verkan  ex  opere  operato 
ra.  m.,  gynnades  och  utvecklades  den  åsigten  att  kyrkan  och  prester- 
na  äro  medlare  emellan  Gud  och  raenniskorna,  och  att  Clerus  är  en 
fortsättning  af  det  gammaltestamentliga  prestadömet,  och  denna  kyr- 
kans och  presternas  betydelse  fann  sin  högsta  fulländning  uti  Päfven 
såsom  Christi  ståthållare.  Derigenom  bringades  det  judiska  väsendet, 
som  inkommit  i  kyrkan,  till  sin  höjd  och  öfver  hela  det  kyrkliga 
lifvet  utbredde  sig  ett  nät  af  lagar,  som  dödade  den  evangeliska 
friheten. 

Den  Romersk-catholska  kyrkan  fixerade  sitt  läroinnehåll  i  mot- 
sats emot  Protestantismen  på  det  Tridentinska  mötet  1545  — 1563. 
Detta  läroinnehåll  sammanfattas  i  Canones  et  decreta  concilii  tri- 
dentini  1564,  Catechismus  Romamts  och  F/ofessio  ftdei  tri- 
défUinm. 

§  32.    Den  Evangelisk-Iatherska  Protestantismen. 

Emot  de  ofvannämnda  catholska  kyrkans  villfarelser  hade  redan 
från  äldre  tider  reformerande  röster  höjt  sig.  Sålunda  hade  Myati- 
kerna  under  medeltiden  yrkat  på  en  mera  praktisk  Christendom, 
samt  ifrat  emot  den  rådande  Scholastiken.  Genom  de  klassiska  stu- 
diernas återföi-ande  under  andra  hälften  af  det  15:de  århundradet 
hade  man  fattat  afsmak  för  den  scholastiska  filosofien  och  theologien, 
och  derigenom  förbereddes  ock  en  sundare  filologi  och  exegetik.  Men 
egenteligen  var  det  ej  inom  skolan  och  vetenskapen  utan  hos  folket, 
som  behofvet  af  ett  sannt  christeligt  lif  i  motsats  emot  den  catholska 
gerniugsläran  gjorde  sig  gällande,  och  från  folket  utgingo  derföre  de 
sekter  och  män,  som  förberedde  Eeforraationen.  De  förnämsta  bland 
dessa  voro  Waldenserna,  A/bigenserna,  Johan  Wiklijf,  Joka?i 
Uuss,  stiftare  af  Hussiternas  sekt,  Johan  Wessel  och  Johan  von 
Wesel.  Om  alla  dessa  se  Dogmatikens  historia.  Den  allmänna 
klagan,    som    mer    eller    mindre    tydligt    uttalades    af  dessa  reforma- 
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tionens  förelöpare,  var  att  judendom  och  hedendom  inkommit  i  kyr- 
kan, att  Guds  ord  förfalskades  genom  menniskopiifund,  samt  att 
tron  på  Ch ristum  var  okänd,  emedan  man  blott  predikade  tron 
pä  kyrkan  och  pä f ven  *). 

Frän  samma  praktiska  behof  utgick  Luther.  Han  hade  genom 
egen  erfarenhet  lärt  att  äfven  det  strängaste  iakttagande  af  catholska 
kyrkans  sedliga  och  asketiska  föreskrifter  ej  medförde  någon  verklig 
frid.  Han  hade  i  detta  afseende  tagit  sin  tillflykt  till  de  strängaste 
botöfuingar;  men  intet  kunde  på  denna  väg  tillfredsställa  honom, 
utan  han  fann  blott  der  fruktlösheten  af  alla  menskliga  bemödanden. 
På  detta  sätt  kom  han  till  erfarenhet  af  raenniskans  naturliga 
förderf  och  oförmåga  i  andeliga  ting,  och  härigenom  föranleddes 
han  att  förkasta  den  inom  catholska  kyrkan  rådande  Pelagianismen; 
och  sålunda  förberedd  erhöll  han  sluteligen  i  tron  på  Jesum  Chri- 
stum  den  sökta  friden.  Denna  tro  blef  nu  den  fasta  grund,  från 
hvilken  Luther  utgick  såsom  kyrkans  reformator.  Den  grundsats,  i 
hvilken  denna  tro  i  motsats  emot  catholska  sjelfrättfärdigheten  utta- 
lade sig,  måste  blifva  densamma,  som  Paulus  uttalade  i  motsats 
emot  Fariseismens  sjelfrättfiirdighet,  nämligen  ali  vi  blifva  rättfär- 
diggjorda  utan  förakyllnn  blott  af  nåd,  för  Christi  skull  ge- 
nom tr07l  (Eph.  2:  8,  9);  och  i  denna  grundsats  fann  protestantis- 
.  men  sin  materiella  princip.  Detta  framhålles  på  flera  ställen  i  lu- 
therska kyrkans  symboliska  skrifter:  sålunda  i  Aug.  Conf.  Art.  XX, 
i  Apologien  Art.  II,  i  Form.  Conc.  Solid.  Decl.  III;  men  synner- 
ligast  i  Articul.  Siitalcal.,  der  det  står:  De  hoc  articulo  cedere 
aut  aliquid  contra  illum  largiri  aut  permittere  nemo  piorum  potest, 
etiamsi  coelum  et  terra  et  omnia  corruant.  Et  in  hoc  articulo  sita 
sunt  et  consistunt  omnia,  quje  contra  Papam,  diabolum  et  universum 
mundura  in  vita  nostra  docemus,  testamur  et  agimus.  Quare  oportet 
nos  de  hac  doctrina  esse  certos  et  minime  dubitare,  alioquin  actum 
est  prorsus,  et  Papa  et  diabolus  et  omnia  adversa  jus  et  victoriam 
contra  nos  obtinent.  Med  anledning  så  väl  af  denna  materiella  prin- 
cips uppkomst  i  den  lutherska  kyrkan,  som  af  det  sätt  pä  hvilket 
den  framhålles  i  denna  kyrkas  bekännelseskrifter,  är  klart  att  den  icke 
bör  fattas  blott  såsom  en  lärosats,  utan  att  den  är  ett  uttryck  af 
det  christna  troslifvet.  Väl  framstäUer  den  Christendomens  hufvud- 
sakliga  innehåll,  sådant  detta  finnes    objective   nedlagdt  i  den  Heliga 
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Skrift,  men  den  uttrycker  detta  innehåll  såsom  ingånget  uti  och  upp- 
fattadt  af  fria  menuiskohjertau. 

Närmaste  följderna  af  denna  materiella  princip  vilja  vi  nu  i 
korthet  augifva.  Genom  bekännandet  af  densamma  såsom  trons 
grundval  måste  de  sedliga  handlingarna  upphöra  att  grundlägga  nå- 
gon förtjenst.  För  Gud,  som  pröfvar  hjertan,  finnes  ingen  menni- 
skans  handling  fullkomligt  ren;  och  om  man  ock  skulle  antaga  det 
omöjliga,  nämligen  att  menniskau  kunde  framställa  sådana  handlin- 
gar, så  vore  de  dock  i  sig  sjelfva  blott  en  skyldighet,  och  ingalun- 
da mera  än  hvad  Gud  af  menniskan  fordrar.  Så  störtades  den  grund, 
på  hvilken  skilnaden  emellan  prsecepta  och  concilia  hvilade,  och  der 
med  omintetgjordes  hela  det  asketiska  lifvets  helighet,  den  gloria  af 
förtjenst,  som  omgaf  helgonen,  och  den  skatt  af  öfverflödsverk,  som 
catholska  kyrkan  trodde  sig  ega  till  sin  disposition.  I  anledning 
häraf  måste  ock  helgonens  tillbedjande  förkastas  och  ingen  förbön 
hos  Gud  antagas,  utom  vår  ende  medlares  Jesu  Christi.  Vidare  för- 
lorade munkväsendet  sin  vigt,  och  den  glans,  som  från  detsamma 
spridde  sig  öfver  presterna,  försvann.  Men  äfven  från  en  annan  sida 
störtades  genom  protestantismens  materiella  princip  grundvalen  för 
presternas  stora  magt.  Då  menniskorna  nämligen  hänvisades  till  den 
inre  lefvande  trosgemenskapen  med  Christo,  så  måste  den  yttre  kyr- 
kogemenskapen förlora  sitt  öfverdrifna  anseende;  och  presterna,  såsom 
dess  representanter,  upphörde  att  anses  såsom  medlare  emellan  Gud 
och  menniskor.  De  blefvo  ej  längre  osvikeliga  domare,  hvilkas 
blotta  ord  pålade  menniskorna  syndernas  straff  eller  meddelade  syn- 
dernas förlåtelse.  Och  då  man  sålunda  ej  förvexlade  poenitensen  in- 
för kyrkan  med  den  christeliga  botgöringen,  så  ramlade  grunden,  på 
hvilken  catholska  poeuitensväsendet  hvilade;  hvaraf  följde  att  aflats- 
handeln  och  alla  missbruk,  som  stödde  sig  på  nämnda  förvexling, 
förkastades.  Sluteligen  måste  ock  culten  och  kyrkoceremonierna  för- 
lora sitt  öfverdrifna  anseende,  emedan  af  protestantismens  materiella 
princip  följer,  att  menniskans  rättfårdiggörelse  och  salighet  bero  på 
hennes  förhållande  till  den  gudomliga  nåden  i  Jesu  Christo,  och  ej 
på  ceremoniernas  yttre  iakttagande.  En  följd  häraf  var  ock  att  dessa 
sednare  förminskades  till  antalet  och  förenklades  samt  att  i  afseende 
på  dem  den  christeliga  friheten  återfördes.  Af  denna  anledning  in- 
skränktes ock  Sacraraeuternas  antal  till  de  ursprungliga  af  Jesus  sjelf 
stiftade,  med  hvilka,  enligt  hans  löfte,  den  gudomliga  nåden  ur  före- 
nad.    De  yttre  tecknen  i  Nattvarden  förlorade,    i  följd  af  Protestan- 
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tismens  inStgåcndc  temloiis,  den  afgudiska  vördnad  man  vid  dom  fa- 
stade, hvadan  ock  lorvandliiigsthcoiicu  ogillades.  Dcrmcd  föll  iifvcn 
messoffret,  som  var  en  så  vigtig  beståndsdel  af  catholska  culten,  ocli 
detta  fullbordade  fullkomligt  prcsternas  störtande  från  den  öfvcr  de 
öfriga  kyrkans  medlemmar  upphöjda  plats,  som  de  hade  i  den  ca- 
tholska kyrkan.  Sålunda  upphörde  förvexlingen  af  Gamla  och  Nya 
Testamentets  prcstcrskap,  och  den  evangeliska  idOen,  att  hvarjc  män- 
niska bör  i  visst  fall  vara  en  Herrans  prcst,  gjorde  sig  deremot  gäl- 
lande. Af  ofvanstående  finna  vi  att  med  den  pelagianska  sjelfrätt- 
fiirdiglieten  bortrycktes  den  grundval,  på  hvilken  catholska  kyrkan 
uppfört  sin  storhet,  och  med  denna  grundval  tillintetgjordes  ock  den 
catholska  kyrkans  missbruk  och  villfarelser  i  sedligt  och  rituellt 
hänseende. 

]\Ied  anledning  deraf  att  protestantismens  här  ofvan  omnämnda 
materiella  princip  är  såsom  den  christeliga  trons  innehåll  i  lefvande 
uppfattning  hos  meuniskan  närvarande,  har  man  isynnerhet  frän  ca- 
tholicismens  sida  påstått  att  protestantismen  är  endast  en  sultjecttp 
företeelse,  som  saknar  alla  garantier  för  att  detta  innehåll  är  den 
objectiva  Christendoraen  sjelf.  Men  detta  är  ingalunda  förhållandet. 
Protestantismen  erkänner  visserligen  en  objectiv,  allmäntgiltig  Canon, 
på  hvilken  alla  subjectiva  uppfattningar  af  Christendomen  måste 
stödja  sig.  Denna  Christendoraeus  objectiva  grund  och  Canon  är  nu 
visserligen  den  himlafarne  och  förklarade  Christus  sjelf  (se  §§  1,  2), 
som  i  sin  saliga  förlossande  personlighet  är  närvarande  i  kyrkan,  som 
är  hans  lekamen.  Och  om  denna  hans  närvarelse  gifver  den  Heliga 
Anda  ett  lefvande  vittnesbörd  i  de  troendes  hjertan.  Men  den  upp- 
höjde och  förklarade  Christus  hänvisar  ovilkorligen  till  den  historiska 
Christus  och  till  det  frälsningsverk  han  utförde  under  sin  jordiska 
tillvaro;  och  den  historiska  Christus  och  hans  verk  finnas  framstälda 
endast  i  det  heliga  Ordet.  Till  detta  Ord  tog  äfven  Luther  sin 
tillflykt  såsom  till  den  enda  tillförlitliga  källan  för  Christendomen. 
Sålunda  blef  protestantismens  formella  princip  den  att  den  Heliga 
Skrift  allena  är  de/i  ursprungliga  källan  och  enda  normen 
för  tron  '),  emedan  den  allena  är  af  Gud  inspirerad,  enär  inspira- 
tionen, i  detta  ords  inskränktaste  mening,  ej  sträcker  sig  längre  än 
till  Apostlarnas  tid.  Af  denna  formella  princip  följer  att  alla  andra 
källor  för  religiös  kunskap    måste    antingen    förkastas  eller  anses  för 
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något  secundärt,  som  hemtar  sin  tillförlitlighet  frän  den  Heliga  Skrift. 
Det  menskliga  förnuftet,  åt  sig  sjelft  leranadt  eller  i  sitt  naturliga 
tillstånd,  är  förmörkadt  och  kan  såsom  sådant  ej  vara  någon  sann 
källa  för  religiös  kunskap.  Ej  heller  finnes  någon  tillförlitlig  uppen- 
barelse utom  den  i  Skriften  framställda.  Kyrkan  mistade  derföre 
sin  ofelbarhet  i  trossaker  och  hänvisades  till  Skriften.  Traditionerna 
förlorade  såsom  osäkra  sitt  öfverdrifna  anseende,  och  antingen  för- 
kastades såsom  menskliga  förvillelser  eller  antogos,  så  vida  de  öfver- 
ensstämde  med  den  Heliga  Skrift.  Conciliernas,  påfvens  och  kyrko- 
lärarenas  beslut  ansågos  blott  såsom  menskliga  meningar,  som  häm- 
tade sitt  anseende  frän  Skriften.  Sålunda  ramlade  i  och  med  utta- 
landet af  protestantismens  formella  princip  den  stolta  byggnad,  som 
catholska  kyrkan  uppfört  på  grunden  af  sin  egen  ofelbarhet,  och  in- 
tet förblef  ofelbart  utom  den  Heliga  Skrift.  Påståendet  att  prote- 
stantismen skulle  hafva  framkallat  en  allt  upplösande  subjectivitet 
finner  således  sin  vederläggning  uti  dess  formella  princip,  enligt 
hvilken  den  Heliga  Skrift  är  den  objectiva  grunden  och  källan  för 
den  christeliga  tron.  Dessutom  förkastar  den  Evangelisk-lutherska 
protestantismen  ingalunda  kyrkans  och  traditionens  auctoritet,  såsom 
fallet  är  med  flera  af  de  reformerta  sekterna.  Den  är  ej  så  slafviskt 
bunden  vid  Skriften  att  den  ogillar  allt,  som  ej  kan  derur  bokstafli- 
gen  härledas,  utan  den  värderar  den  äldsta  kyrkans  stadgar  så  väl  i 
dogmatiskt,  som  rituellt  hänseende,  hvarföre  den  antager  de  äldre 
kyrkolärarenas  öfverensstämmande  vittnesbörd  (consensus  patrum),  samt 
den  ecumeniska  traditionen,  som  finnes  uttryckt  i  de  ecumeniska 
conciliernas  beslut  samt  i  symbola.  Den  lutherska  reformationen  för- 
kastade derföre  ej  traditionsprincipen,  utan  den  ställde  den  blott  i  ett 
rätt  förhållande  till  Skriftpriucipen,  i  det  att  den  underordnade  den 
kyrkliga  traditionen  under  den  Heliga  Skrifts  auctoritet.  Den  bröt 
ej  med  den  kyrkliga  continuiteten,  i  det  den  ej  ville  omedelbart  ur 
den  Heliga  Skrift  construera  en  ny  kyrka,  utan  den  återgick  till  den 
sanna  catholska  kyrkan,  sådan  denna  var  innan  den  falska  catholicis- 
men  fått  rotfasta  sig,  och  hvars  spår  man  ännu  kan  upptäcka^  på 
djupet  af  den  romersk-catholska  kyrkan,  om  man  förmår  att  genom- 
bryta den  massa  af  missbruk  och  villfarelser,  som  fördölja  dem.  I 
detta  hänseende  har  den  lutherska  kyrkan  undvikit  den  ensidighet, 
som  i  allmänhet  vidlåder  den  reformerta. 

Förhållandet  emellan  den  lutherska  och  reformerta    kyrkan   inses 
lättast,    om   man   fäster  sig  vid  de  utgångspunkter  från  hvilka  de  ut- 
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gingo  uti  sin  motsats  emot  den  falska  catholicisracn.  Luther  utgick 
dcrvitl  tVau  mcuniskohjertats  beliof  af  försoning,  och  fann  detta  till- 
fredsstiildt  genom  den  förr  omnämnda  materieUa,  i  den  Heliga  Skrift 
gifna  grundsatsen  i  motsats  emot  den  catholska  verkheligheten.  Deri- 
genom  blef  det  fria  christeliga,  ur  den  Heliga  Skrift  hemtade  och  i 
kyrkan  fortlefvande  troserfarandet  den  lutherska  reformationens  grund, 
hvarigenom  den  lutherska  kyrkan  erhöll  en  fri  eimngeliak  anda, 
som  i  den  fria  föreningen  af  det  gudomliga  och  menskliga  ser  uppen- 
barelsens och  raensklighetens  mål.  Härigenom  blef  det  för  denna 
kyrka  väsendtligt  att  antaga  det  kroppsligas  genomträngande  af  det 
andeliga,  Christi  menskliga  naturs  innerliga  förening  med  den  gu- 
domliga, samt  att  anse  det  yttre  tecknet  i  nådemedlen  såsom  vehikel 
för  den  objectiva  gudomliga  nåden.  Den  reformerta  kyrkan  utgick 
i  den  Schweitziska  reformationen  hufvudsakligen  från  skriftprincipen 
och  motsatte  sig  allt,  som  ej  kunde  ur  den  omedelbart  härledas,  samt 
framhöll  i  materiellt  hänseende  i  motsats  emot  catholska  kyrkans  till- 
bedjande af  jungfru  Maria  och  helgonen  Guds  absoluthet  och  skilnad 
från  allt  skapadt.  Med  anledning  häraf  inkom  en  lagens  och  bok- 
stafveus  samt  förfitändigketena  anda  i  den  reformerta  kyrkan.  I 
hänseende  till  den  formella  principen  blef  nämligen  den  Heliga 
Skrift  för  denna  kyrka  en  lagbok,  fråu  hvars  bokstaf  man  ej  fick 
afvika,  men  hvars  tolkning  dock  öfverlemnades  åt  det  subjectiva 
godtycket,  emedan  intet  afseende  fastades  vid  den  kyrkliga  traditio- 
nen. I  afseende  på  troslärans  innehåll  fastade  sig  denna  kyrka  så 
vid  skilnaden  emellan  det  menskliga  och  gudomliga,  att  Gud  uti 
prjcdestinatiouen  fattades  såsom  en  utan  någon  förmedling  med  den 
menskliga  friheten  menniskorna  beherrskande  raagt,  att  i  nådemedlen 
det  yttre  tecknet  och  den  gudomliga  nåden  skildes  från  hvarandra, 
samt  att  den  gudomliga  och  menskliga  naturen  i  Christo  ej  kunde 
ingå  någon  verklig  förening,  hvilket  uppenbarade  sig  i  förkastandet 
af  läran  om  communicatio  idiomatura.  Olikheten  emellan  de  båda 
protestantiska  kyrkorna  visar  sig  ock  i  deras  första  dogmatiska  verk. 
1  MelancktonH  loci  comniunes  utvecklar  sig  det  dogmatiska  syste- 
met ur  begreppen  nåd,  tro,  rättfärdiggörelse;  i  Calvins  Insti- 
tutio  utvecklas  det  dogmatiska  systemet  ur  begreppet  Gud  såsom 
den  absoluta  grunden  till  allt.  Med  anledning  af  ofvanstående  tro 
vi  ej  att  Sneckenbiirger  har  rätt,  då  han  i  sin  skrift  Vergleichen- 
de  Darstellung  des  litth.  und  reform.  Lekrbegriffs  (185  5)  säger 
att  skilnaden  emellan    de   båda  protestantiska  kyrkorna  ursprungligen 
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har  sin  grund  i  de  olika  åsigterna  om  nädevalet,  emedan  dessa 
härledas  från  de  olika  åsigterna  om  det  oändligas  förhållande  till 
det  ändliga  i  allmänhet.  För  öfrigt  tro  vi  att  man  i  materiellt 
hänseende  förgäfves  söker  efter  en  fast  princip  inom  den  reformerta 
kyrkan,  emedan  den  formella  principen  eller  skriftprincipen  i  dess 
oberoende  af  all  tradition  är  den  förherrskande,  hvilket  har  gifvit 
anledning  till  den  subjectivisra,  öfver  hvilken  man  med  skäl  klagar 
inom  denna  kyrka. 

Man  har  ofta  fattat  den  lutherska  protestantismen  endast  från 
den  negativa  sidan,  då  man  velat  se  i  densamma  blott  en  protest 
emot  den  romersk-catholska  kyrkans  missbruk  och  villfarelser.  Men 
man  har  dervid  förbisett  att  protestantismen  tillika  återgick  till  det 
positivt  christliga,  som  i  den  romerska  catholicismen  blifvit  förblan- 
dadt  med  falska  menskliga  tillsatser.  Ett  positivt  christligt  lif  ge- 
nomtränger hela  den  opposition,  i  hvilken  den  lutherska  protestantis- 
men uppträdde  mot  catholicismen;  och  derföre  upptäcka  vi  lätteligen 
i  båda  dess  principer  ett  thetiskt  element,  från  hvilket  hvarje  autithes 
utgår.  Sålunda  innehåller  väl  den  formella  principen  en  autithes 
emot  kyrkans,  presterskapets,  traditionens  och  mötesbeslutens  öfver- 
drifna  auctoritet,  men  utgår  dervid  dock  från  något  positivt,  nämli- 
gen den  Heliga  Skrifts  normativa  anseende.  På  samma  sätt  utgår  i 
den  materiella  principen  antithesen  emot  catholska  kyrkans  sjelfrätt- 
färdighetslära  från  den  positiva  grunden  att  Christus  är  vår  enda 
rättfärdighet  inför  Gud.  På  sednare  tider  har  man  af  denna  anled- 
ning ofta  fått  höra  den  förebråelsen  göras  Luther,  att  han  ej  fullt 
genomförde  protestantismen,  då  han  icke  nöjde  sig  med  att  beropa 
sig  på  den  Heliga  Skrift,  utan  tillika  stadgade  en  positiv  trosnorm, 
nämligen  att  raenniskan  rätt  färd  iggöres  allenast  genom  tillräknandet 
af  Christi  förtjenst,  och  man  har  dervid  framhållit  den  möjligheten 
att  denna  materiella  princip  icke  finnes  i  den  Heliga  Skrift,  i  hvilket 
fall  man  skulle  i  stället  för  catholska  kyrkans  auctoritet  hafva  erhål- 
lit Luthers.  Men  genom  ett  sådant  raisonuement  tillintetgöres  äfven 
protestantismens  formella  princip,  emedan  denna  eger  sin  sanning  .en- 
dast i  och  genom  sin  förening  med  den  materiella.  I  den  lutherska 
protestantismen  är  nämligen  ej  fråga  blott  om  en  historisk  eller  yttre 
blind  och  död  auctoritetstro,  utan  om  en  lefvande  öfvertygelse,  ett 
raenniskoandens  hela  hängifvandc;  och  detta  sednare  kan  icke  verkas 
af  en  skrift  blott  såsom  sådan  eller  oberoende  af  dess  innehåll,    utan 
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för  delta  ändamål  mäste  skriftens  innelulll  upptagas  hos  och   införlif- 
vas  med  mentiiskoauden. 

Pä  det  rätta  uppfattandet  af  den  materiella  och  den  formella  prin- 
cipens förhållande  till  hvarandra  beror  insigten  i  den  lutherska  prote- 
stantismens väsende,  dess  enhet  och  positivitet.  I  detta  afsecnde  bör, 
såsom  här  ofvan  sagdt  är,  märkas,  att  Skriften,  såsom  den  lutherska 
protestantismens  yttre  objectiva  canon,  ej  kan  rätt  uppfattas  om  den 
ej  till  sitt  hufvudsakliga  innehåll  blifver  lefvande  gjord  hos  menni- 
skan,  i  hennes  pånyttfudda  medvetande.  Meuniskan  kan  ej  tro  på 
Skriften,  såsom  ett  inspireradt  Guds  ord,  utan  att  tro  på  dess  inne- 
håll. Den  materiella  principen.  Gud  i  Christo  menniskans  rättfärdig- 
het, måste  hafva  blifvit  meuniskaus  tillhörighet  i  tron,  om  hon  skall 
kunna  antaga  protestantismens  formella  princip.  Väl  är  det  sauut, 
att  den  christeliga  subjectivitcten  är  fostrad  af  Guds  ord  och  kyrkan, 
samt  att  den  förra  derföre  står  i  ett  afhängighetsförhållande  till  dessa 
sednare;  men  detta  förhållande  skall  dock  städse,  i  följd  af  religio- 
nens väsende,  öfvergå  uti  ett  frihetsförhullande,  hvarigenom  den  sub- 
jectiva  anden,  genomträngd  af  den  christeliga  objectiviteten,  med  fri- 
het hängifver  sig  åt  denna.  Sålunda  är  den  lutherska  protestantis- 
men till  sin  enhet  och  positivitet  en  förening  af  subjectivitet  och 
objectivitet,  hvarigenom  det  objectiva  christendomsinnehållet  förenas 
med  den  fria  menskliga  personligheten.  Endast  genom  att  bevara 
detta  förhållande,  emellan  Helig  Skrift  och  tradition  å  ena  sidan 
samt  den  christeliga  af  Anden  pånyttfödda  subjectiviteten  å  den  an- 
dra, kan  den  evangeliska  kyrkan  uppfylla  sin  bestämmelse  att  sluteli- 
gen  i  sig  förena  de  kyrkor,  som  nu  genom  ett  ensidigt  fasthållande 
af  den  ene  af  dessa  factorer  aflägsna  sig  från  den  christeliga  san- 
ningen. Den  ena  ensidigheten  är  den  objectiva,  som,  hörande  till  den 
falska  catholicismeu,  genom  uppställande  af  en  ofelbar  kyrklig  aucto- 
ritet  undertrycker  all  fri  subjectiv  utveckling.  Den  andra  ensidighe- 
ten är  den  subjectiva,  som,  med  förkastande  af  all  tradition,  tilltror 
sig  att  oberoende  af  det  sammanhang,  som  finnes  i  kyrkans  historiska 
utveckling,  sluta  sig  till  den  apostoliska  kyrkan.  Detta  försök  att  på 
egen  hand,  utan  kyrkohistoriens  och  traditionens  ledning,  directe  ur 
den  Heliga  Skrift  uppgöra  Christendomen,  förer  till  en  godtycklig 
eller  bokstaflig  skrifttolkniug,  som  i  den  egna  subjectiva  anden  finner 
den  enda  normen  för  Christendomens  uppfattning.  Denna  ensidig- 
het, hemmastadd  i  den  reformerta  kyrkan,  har  gifvit  uppkomst  åt 
sektvHsendet.     I    sin    conseqvens    genomförd  förer  den  till  förakt   för 
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all  historisk  Christendorn,  för  Christendomens  facta,  och  för  det  skrif- 
na  ordet,  och  vill  blott  veta  af  det  inre  ordet,  Christus  inom  oss. 
Den  Evangelisk-lutherska  kyrkan  går  den  rätta  medelvägen  emellan 
dessa  ensidigheter,  i  det  den  vill  att  Skriftens  och  traditionens  ob- 
jectivitet  skola  blifva  lefvande  i  den  fria  subjectiva  uppfattningen. 
Då  detta  inträffat  skall  kyrkan  hafva  nått  sitt  mål,  mensklighetens 
förenande  till  ett  helgamannasarafund;  då  skall  det  vara  ett  fårahus 
och  en  herde. 


FEMTE  KAPITLET. 

Den  Heliga  Skrift. 

§  33.    Den  christeliga  Dogmatikens  förhållande  till  den 
Heliga  Skrift. 

Enligt  det,  som  förr  blifvit  närandt,  har  Dogmatiken  en  historisk 
eller  reell  samt  en  ideell  och  vetenskaplig  charakter  (se  §  1).  Dess 
historiska  charakter  är  bestämd  derigenom,  att  den,  såsom  chrisllig 
och  kyrkliga  ur  Bibeln  och  den  från  Bibeln  härstammande  kyrkobe- 
känuelsen  hemtar  sitt  innehåll.  Dess  ideella  charakter  är  bestämd 
derigenom,  att  det  nämnda  innehållet,  införlifvadt  med  den  troende 
anden,  utgör  den  trosgrund,  från  hvilken  det  dogmatiska  systemet  ut- 
går och  utvecklas  i  fri  vetenskaplighet.  I  det  förra  hänseendet  upp- 
rätthåller dogmatiken  protestantismens  formella,  och  i  det  sednare 
hänseendet  dess  materiella  princip.  Af  det  föregående  veta  vi,  att 
dogmatikens  realitet  och  idealitet  äro  gifna  i  och  genom  hvarandra, 
samt  att  dogmatiken  genom  denna  förening  uppehåller  sin  enhet.  Vi 
vilja  dock  för  vinnande  af  klarhet  och  reda  betrakta  dogmatiken 
särskild  t  i  båda  dessa  hänseenden  och  skola  nu  först  tala  om  dog- 
mattke?is  förhälbmde  till  deji  Heliga  Skrift. 

Somliga  dogmatici  hafva  upptagit  läran  om  den  Heliga  Skrift  i 
sjelfva  den  egenteliga  dogmatiken.  Sålunda  Sckleiermacher,  som, 
utgående  dcrifrån  att  den  Heliga  Skrifts  anseende  ej  kan  grundlägga 
tron  på  Christum  utan  att  tvärtora  tron  på  Christum  är  grund  för 
Skriftens    anseende,    anser    att  läran  om  den   Heliga  Skrift  af  denna 
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auledning  ej  bör  afliandlas  i  prolegoiuena.  Men  ehuru  ej  kan  nekas 
att  trosbeviset  eller  testimonium  iiiternum  Spiritus  Sancti  iir  cu  liuf- 
vudsaklig  grund  för  Skriftens  gudomliga  anseende,  sa  följer  dock  ej 
deraf  att  läran  om  Skriften  skall  afbandlas  i  dogmatiken,  ty  af  sam- 
ma skäl  skulle  då  läran  om  religionen  och  uppenbarelsen  äfven  der 
afbandlas.  Om  man  ser  på  sjelfva  saken,  så  synes  det  vara  klart 
att  läran  om  den  objcctiva  källan  oeh  utgångspunkten  för  dogmatiken 
bör  behandlas  i  den  förberedande  eller  grundliiggande  delen. 

Af  dogmatikens  historiska  och  christliga  cbarakter  följer  att  Bi- 
beln såsom  Christendomens  urkund  måste  förutsättas  vara  så  väl  den 
ursprungliga  källan,  ur  hvilken  dogmatiken  hemtar  sitt  innehåll, 
som  normen,  efter  hvilken  den  pröfvar  detsamma.  Detta  bör  dock 
ej  så  förstås,  som  om  derigenom  skulle  uteslutas  den  kyrkliga  bekän- 
nelsen oeh  den  troende  raenniskoanden,  som  båda  i  visst  hänseende 
kunna  anses  såsom  dogmatikens  källor;  utan  dessa  trenne  böra  sättas 
i  närmaste  sammanhang  med  hvarandra.  Dogmatikens  närmaste  ut- 
gångspunkt är  nämligen  den  troende  menniskoanden,  men  dervid 
betraktas  doek  tron  i  sitt  sammanhang  med  oeh  sin  uppkomst  ur 
den  kyrka,  som  den  tillhör,  oeh  hvars  medvetande  bör  hos  den  tro- 
ende menniskoanden  uppgå  i  vetenskaplig  klarhet.  Det  dogmatiseran- 
de  subjectet  är  dervid  sin  kyrkas  sjelfständiga  organ,  och  kan  derföre 
ej  göra  sig  af  denna  kyrka  oberoende.  Men  den  kyrka,  som  dog- 
matikern tillhör,  är  ingalunda  blott  en  partikitlar  kyrka,  utan  den 
ena  allmånneliga  kyrkan  (se  §  I),  och  derföre  måste  hans  kyrkliga 
bekännelse  vara  ett  uttryck  af  det  christeliga  medvetandet,  sådant  detta 
är  uttaladt  i  Bibeln.  Denna  sednare  är  derföre  den  ursprungliga  eller 
egenteliga  källan  och  normen  så  väl  för  den  kyrkliga  bekännelsen, 
som  för  dogmatiken;  och  kyrkan  samt  den  troende  menniskoanden 
kunna  endast  kallas  dogmatikens  källor,  såvida  de  ur  Bibeln  hemtat 
sin  tros  innehåll. 

En  sådan  auctoritet  kan  dogmatiken  dock  ej  tillerkänna  Bibeln, 
så  vida  man  ej  får  förutsätta  att  den  christna  religionen  och  uppen- 
barelsen i  ursprunglig  renhet  utan  alla  från  mensklig  synd  och  brist- 
fällighet sig  härledande  inflytanden  är  i  densamma  upptecknad.  Men 
detta  får  dock  ej  vara  blott  en  förutsättning,  utan  vi  måste  öfverty- 
gas  derom.  Yi  måste  besvara  den  frågan,  huru  vi  kunna  veta  att 
den  bok  vi  företrädesvis  kalla  Bibeln  är  den  Heliga  Skrift,  som  i  ur- 
sprunglig renhet    utan    alla    förvillelser  framställer  christna  religionen 
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och  uppenbarelsen,  så  att  den  för  alla  tider  är  trons  källa  och  norra; 
och  härmed  föras  vi  till  Skriftens  kanoniska  anseende. 

§  34.    BibeiDS  kanoniska  anseende. 

Ordet  kanon  betyder  i  det  klassiska  språket  rak  staf,  stäng  att 
vid  mätning  begagna,    sedermera    tropiskt    rättesnöre.     I  det  äldsta 
christeliga  språkbruket    betecknade    det    en  kort  regel  eller  norm   för 
den  christeliga  tron  (Gal.  6:   15  f.;    Phil.   3:   16).     Sädana  trosnormer 
förekomma  på  flera  ställen  (Matth.  28:  19;    1   Tim.  1:  15;  3:  16;   1 
Joh.  4:  2,   1 5).     Sedermera    kallades  den  typ  för  christna  läran,   som 
i  motsats  emot    kätterier    och    villfarelser    erkändes  af  kyrkan   såsom 
rättesnöre  för  tron  och  lifvet,    sanningens  kanon,    kyrklig  kanon 
eller  ock  blott  kanon.     Då    nu  Gamla  och  Nya  Testamentets  heliga 
skrifter  i  motsats  emot  Gnostikernas  villfarelser  betraktades  i  sin  har- 
moniska enhet  såsom  den  grund,  på  hvilken    den    kyrkliga  trosregeln 
hvilade,  så  kallades  dessa  skrifter  för  kanoniska.    Redan  hos  IrencBUS 
(t  202)   är  medvetandet  om  Nya  Testamentets  kanon  utbildadt,    och 
hos  Origenes  (f  omkr.  254)    finnes  uttrycket    yQa(pav  Tiavovixat. 
Sedermera    bestämdes    betydelsen    af  ordet  kanonisk  i  motsats  emot 
apooryphisk.     Den  äldsta  betydelsen  af  sistnämnda  ord  synes  hafva 
varit  att  beteckna  skrifter,    som    till    ursprung  voro  okända,  hvartill 
sedan  kom    att    dessa    skrifter  ej  borde  offenteligen  föreläsas.     Sedan 
betecknades  dermed  sådana  skrifter,  hvilkas  författare  voro  falskeligen 
uppgifna,  som  ej  voro  inspirerade  och  hvilkas  innehåll  ej  var  fullt  bi- 
bliskt.    I  motsats  häremot  nyttjades  ordet    kanonisk  stundom  om   de 
böcker,  som  förelästes  vid  den  allmänna  Gudstjensten,  och  som  deraf 
äfven    fingo    namnet    ecclesiastiskaf    men    vanligast  om  de  böcker, 
som  tillika  voro  authentiska,  eller  författade  af  de  personer,  hvilkas 
namn  de  buro,  och  i?ispirerade,  så  att  de   inuehöllo  den  gudomliga 
uppenbarelsen  i  ren  och  oförfalskad  gestalt.    Sedan  dessa  böcker  blif- 
vit  samlade  till  ett  helt  erhöll  denna  samling    namn  af  kanon.     Den 
lutherska  kyrkan  upptager  ej  bland  kanoniska  skrifter  andra  än  dem, 
som  äro   authentiska    och    inspirerade,    hvaraf   följer    deras  tjeulighet 
att  i  församligen  offenteligen  föreläsas;  och  endast  från  dessa  skrifter 
böra  troslärorna  hemtas. 

Vi  finna  af  ofvanstående  att  Skriften  såsom  kanonisk  och  såsom 
trons  och  dogmatikens  källa  och  norra  kan  betraktas  fråu  tvenne 
synpunkter,    nämligen    från    en    historisk    och    från    en  dogmatisk 
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synpunkt.  I  förra  hänseendet  är  den  en  urkund,  som  innehåller  de 
böcker,  hvilka  de  ehristua  anse  för  heliga,  och  i  hvilka  deras  reli- 
gionsläror finnas  mod  historisk  tillförlitlighet  upptecknade;  i  scdnare 
hänseendet  är  den  Guds  ord,  skrifvet  af  inspirerade  män.  1  förra 
hänseendet  har  den  blott  mcnskligt  anseende  (fidera  hunianam),  i  sed- 
nare  fallet  har  den  gudomligt  anseende  (fidem  divinam).  Vara  äldre 
dogmatici  uppfattade  den  Heliga  Skrift  förnändigast  frän  den  dog- 
matiska synpunkten,  hvilket  synes  af  deras  definitioner  pil  den  Heliga 
Skrift,  enligt  hvilka  de  beskrefvo  den  såsom  Guds  ord  skrifvet  af  in- 
spirerade män.  Sålunda  Gerhard,  Quenatedl,  IloUazius,  Buddeus 
och  Baier  m.  fl.  *).  Desse  båda  sätt  att  betrakta  den  Heliga  Skrift 
böra  ej  söndras  från  hvarandra,  ty  i  det  fallet  blifver  Skriften  antin- 
gen blott  en  raensklig  bok,  utan  gudomligt  anseende,  eller  ock  en 
urkund  med  gudomligt  anseende,  men  utan  historisk  grundval,  och 
kan  i  båda  fallen  ej  vara  den  christeliga  dogmatikens  källa.  Man 
har  ej  sällan  förbisett  detta  vid  frågan  om  grunderna  för  den  Heliga 
Skrifts  kanoniska  auseende.  Dessa  grunder  hafva  nämligen  af  de 
äldre  lutherska  dogmatici  blifvit  sökta  nästan  uteslutande  på  den 
dogmatiska  sidan,  i  det  dessa  dogmatici  ansågo  Skriftens  gudomliga 
anseende  bero  derpå,  att  dess  hufvudsakliga  innehåll,  menniskans  rätt- 
färdiggörelse  genom  tron,  upptages  i  menniskans  ande  och  hos  denna 
aflägger  vittnesbörd  om  Skriftens  gudomliga  ursprung.  Genom  detta 
deii  Heliga  Andas  vittneabörd  öfvertygas  man  då  om  att  Skriften 
har  Gud  till  auctor  priiuarius,  och  man  behöfver  således  ej  myc- 
ket fråga  efter  menskliga  författare  eller  auetores  secmidarii.  Detta 
framhållande  af  den  Heliga  Andas  vittnesbörd  på  de  historiska  vitt- 
nesbördens bekostnad  föranleddes  af  fruktan  att  genom  något  inrym- 
mande åt  de  sednare  lemna  åt  kyrkan  allt  för  mycket  inflytande. 
Onekligt  är  ock  att  den  Heliga  Andas  vittnesbörd  är  af  allra  största 
vigt  vid  bedömandet  af  Skriftens  kanonieitet,  samt  att  detsamma  vid 
detta  bedömmande  är  den  ena  nödvändiga  factorn.  Hvarje  kanonisk 
skrift  skall  nämligen  genom  sitt  innehåll  tillkäunagifva  sig  för  men- 
niskoanden  såsom  Guds  ord;  och  den  skall  i  detta  afseende  stå  i 
nogaste  harmoni  med  den  Heliga  Skrifts  innehåll  i  allmänhet,  eller 
vara  öfverensstämmande   med   trosanalogien  (Joh.  7:  17;    1  Thess,  2: 


')  Scriptura  est  Verbum  Dei,  immediato  Spiritus  Sancti  impulsu  ac  afflatu, 
per  prophetas  in  V.,  Evangelistas  et  Apostolos  in  N.  T.  literis  consignatuui,  ut 
per  illud  homines  peccatores  de  vera  Dei  agnitione,  ejusque  per  Christum  ciiltu 
informentur  ad  vitam  seternarn.     Quenstedt,  Theologia  p.  53. 
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13;  1  Joh.  5:  6).  De  inkast,  som  blifvit  framställda  emot  den  He- 
ga  Andas  inre  vittnesbörd,  och  sora  vi  förr  anfört  och  vederlaggt  (se 
sid.  126),  utvisa  blott  att  man  vid  bedömandet  af  denna  sak  ställt  sig 
på  en  otheologisk  och  ovetenskaplig  ståndpunkt.  Afven  den  äldsta 
christna  kyrkan  lade  den  största  vigt  på  det  dogmatiska  vid  bedö- 
.mandet  af  Skriftens  kanoniska  anseende,  i  det  den  för  detta  anse- 
ende fordrade  öfverensstäramelse  med  den  trosregel,  sora  lefde  inom 
kyrkan.  Men  hvilket  afseende  denna  kyrka  det  oaktadt  fastade  vid 
de  historiska  vittnesbörden  utvisar  skilnaden  emellan  homologuinena 
och  allt  il  e[r  omena,  hvilken  skilnad  ej  hade  sin  grund  i  någon  inne- 
hållets skiljaktighet,  utan  i  de  historiska  vittnesbördens  olika  säker- 
het; och  först  sedermera  undertrycktes  genom  den  catholska  kyrkans 
auctoritet  den  fria  kritiskt  historiska  undersökningen  i  afseende  på 
de  heliga  böckernas  authentie.'  Den  andra  nödvändiga  factorn  vid 
bedömandet  af  Skriftens  kanoniska  anseende  är,  i  enlighet  med  detta 
den  äldsta  kyrkans  föredöme.  Skriftens  authentie  eller  dess  apostoli- 
ska ursprung.  Lemuar  man  detta  å  sido,  så  har  man  tillika  lemnat 
den  objectiva  grunden  och  stannat  vid  det  subjectiva  godtycket. 
Dessutom  har  authentien  äfven  ett  nödvändigt  sammanhang  med  in- 
spirationen i  det  hänseende,  att  den  lutherska  kyrkan  ej  antager  att 
inspirationen  sträckt  sig  längre  än  till  Apostlarna  och  deras  samtida. 
Deraf  följer  att  inspirationen,  som  i  dogmatiskt  hänseende  är  det 
nödvändiga  vilkoret  för  Skriftens  kanoniska  anseende,  ej  kan  tiller- 
kännas den  Heliga  Skrift  endast  genom  den  Heliga  Andas  inre  vitt- 
nesbörd, utan  att  dertill  fordras  äfven  det  historiska  vittnesbördet  om 
dess  authentie. 

Angående  den  dogmhistoriska  utvecklingen  af  detta  ämne  efter 
Reformationen,  vilja  vi  anmärka  följande.  Luther  ställde  sig  visserli- 
gen vid  bedömandet  af  Skriftens  kanoniska  anseende  på  en  dogma- 
tisk ståndpunkt,  i  det  han  gör  detta  anseende  beroende  deraf  att 
Skriften  lärer  oss  om  Christus  och  rättfärdiggörelsen  genom  tron. 
Sålunda  säger  han  i  företalet  till  Jacobs  Epistel:  det  som  icke  lärer 
Christum  är  icke  apostoliskt,  om  ock  Petrus  och  Paulus  det  lärde, 
det  åter  som  predikar  Christum  är  apostoliskt,  om  ock  .Tudas,  Han- 
nas, Pilatus  och  Herodes  det  lärde.  Men  Luther  värderade  dock 
tillika  de  yttre  historiska  vittnesbörden  om  Skriftens  kanonicitet, 
hvilket  synes  dels  deraf  att  hans  tvekan  i  detta  hänseende  en- 
dast gällde  de  böcker,  som  af  ålder  ej  haft  säkra  historiska  vitt- 
nesbörd   för    sin    authentie,    dels    deraf    att    han    äfven    söker    efter 
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historiska  <5run(]er  mot  Jacobs  Ej)istel.  Afvcii  Cheiimilz  btMOj)ar 
sig  uttryckligen  pu  den  äldsta  kyrkans  vittnesbörd  i  afsecnde  på 
de  Heliga  Skrifternas  kanoniska  anseende  ').  Och  med  honom  öf- 
vcrcnsstäninia  Ilu/i/iius  och  Ila  fen  re/J  er.  Men  afscendet  pu  de 
historiska  vittnesbörden  lemnades  mer  och  mer  a  sido  af  de  följande 
lutherska  dogmatici,  hvilket  synes  deraf  att  skihiaden  emeUan  homo- 
logumena  och  antilegoraena  hos  dem  försvann,  hvaruti  de  efterföljde 
de  lleformerta,  hvilka  bedömde  den  Heliga  Skrifts  kanoniska  anseende 
endast  ur  dogmatisk  synpunkt.  Sålunda  uttala  Gerhard,  Queiistedl 
ra.  fl.  den  grundsatsen:  för  att  en  bok  må  anses  kanonisk  behöfves 
ej  att  veta  hvilken  dess  meuskliga  författare  eller  dess  auctor  se- 
C2i7idarius  är,  utan  det  är  nog  att  man  vet  att  dess  auctor  pri- 
marius  är  den  Heliga  Anda  ").  Väl  göra  Gerhard  och  Quenstedt  en 
skiluad  emellan  Xya  Testamentets  kanoniska  böcker,  då  den  förre 
skiljer  emellan  böcker  priini  et  secU7idi  ordints,  och  den  sednare 
talar  om  ilbri  proto-  och  deuterocanoiuci  ^);  men  denna  skilnad 
hade  ej  något  inflytande,  hvarföre  ock  llollazius  låter  densamma 
bortfalla.  Med  rätta  opponerade  sig  visserligen  dessa  dogmatici  emot 
den  catholska  kyrkans  åsigt,  att,  på  grund  af  den  genom  succession 
från  Apostlarna  uti  Episcopatet  fortfarande  inspirationen,  kyrkan  en- 
sam har  den  afgörande  rösten  i  afseende  på  Skriftens  kanoniska  an- 
seende; ty  den  apostoliska  inspirationen  har  upphört  med  Apostlarna, 
och  den  inspiration,  som  fortfarande  flnnes  inom  kyrkan,  är  ej  annat 
än  den  Heliga  Andas  inre  vittnesbörd,  som  kan  finnas  hos  hvar  och 
en  troende.  Den  äldsta  kyrkans  auctoritet  är  derföre  ej  ensamt  och 
i  och  för  sig  tillräcklig,  utan  måste  förenas  med  sistnämnda  vittnes- 
börd och  öfvergå  i  detta;  och  med  anledning  häraf  sade  våra  äldre 
dogmatici  att  kyrkan  är  blott  en  tjenarinna,  som  afgifver  ett  under- 
ordnadt  intyg  (ministeriale  indicium)  och  ej  en  afgörande  dom  (magi- 
steriale  judicium),  hon  är  ansa  men  ej  caussa  credendi,  viediu/n 
per  quod,  men  ej  medium  propler  quod  *).     Men  det  oaktadt  får 


')  Exameu  Conc.  Trident.  p.  1. 

^)  Quenstedt,  Tlieologia  didactico-polemica  I,  pag.  94  Distingue  inter  fidem 
humanam  et  historicam,  et  inter  fidem  divinam  et  salvificam.  Fides,  quae  respi- 
cit  leslificationem  Ecclesise  primitivae,  quae  testatur,  hos  libros  esse  ab  Apostolis 
et  Evaugelistis  scriptos,  est  fides  humana  et  historien;  sed  fides,  quae  crcdit  quod 
hic  vel  ille  liber  sit  divinus  et  canonicus,  sive  a  Spirilu  saucto  profectus,  est 
fides  divina,  haccque  non  nititur  testimonio  Ecciesiae,  sed  iuteruis  KQirrjgioig 
Scriptura;  sacrre,  et  imprimis  interno  Spiritus  sancti  testimonio. 

»)  Quenstedt  I,  p.  235.  ■")  Ibid.  I,  p.  95. 
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det  historiska  vittnesbördet  om  Skriftens  apostoliska  ursprung  icke 
saknas,  emedan  det  är  nödvändigt  ej  allenast  för  att  bekräfta  det 
dogmatiska  omdömets  sanning,  utan  äfven  för  att  sätta  en  gräns  för 
detta  omdömes  subjectivitet  och  godtycklighet,  och  detta  förbisågs 
till  en  del  af  de  omnämnda  äldre  dograatici.  Pielismen,  som  ej 
värderade  historiska  undersökningar,  utan  lade  all  vigt  på  det  upp- 
byggliga, bedömde  den  Heliga  Skrifts  kanoniska  anseende  endast  från 
dess  verkan,  samt  antog  derföre  gerna  den  Heliga  Andas  inre  vitt. 
nesbörd  såsom  det  enda  kännetecknet  på  Skriftens  kanonicitet.  Pie- 
tisraens  subjectivitet  slog  sedan  öfver  i  nationalismens,  för  hvilkea 
Skriften  gällde  såsom  norra  endast  så  vida  den  öfverensstämde  med 
det  rationaliserande  förnuftet.  Derigenom  lemnades  sluteligen  helt 
och  hållet  den  egenteliga  dogmatiska  synpunkten,  och  Skriften  ned- 
sjönk till  en  blott  historisk  urkund,  som  egde  något  värde  så  vida 
den  öfverensstämde  med  det  subjectiva  förnuftet.  Det  syntes  nu  väl, 
som  skulle  Rationalismen  bort  kunna  med  opartiskhet  kritiskt  pröfva 
de  heliga  Skrifternas  äkthet;  men  så  blef  ej  förhållandet,  emedan 
af  Skriftens  äkthet  allt  för  farliga  conseqvenser  kunde  dragas  för 
Rationalismen  sjelf.  Derföre  trädde  ock  Rationalismen  till  pröfvandet 
med  den  förutfattade  meningen  att  de  heliga  Skrifterna  ej  kunna 
vara  äkta;  och  deraf  uppkom  vid  prufningen  den  största  misshandling 
af  alla  en  sann  kritiks  lagar.  Man  aktade  de  säkraste  yttre  histori- 
ska bevis  för  intet,  och  kritiken  efter  inre  grunder  urartade  till  en 
kritik  efter  förutfattade  godtyckliga  meningar.  Denna  Rationalismens 
ohistoriska  kritik  har  visserligen  den  theologi,  som  härstammade  från 
Sckleierviacher,  leranat;  men  denne  har  i  stället  vid  bedömandet 
af  Skriftens  kanoniska  anseende  laggt  all  vigt  på  innehållets  öfver- 
eusstämraelse  med  det  christeliga  subjectets  erfarenhet,  och  derigenom 
gifvit  det  subjectiva  godtycket  mycket  inflytande  *).  Sednare  tiders 
confessionella  dogmatik  har  åter  laggt  vigt  på  de  historiska  och  kri- 
tiska undersökningarna  angående  Skriften,  och  på  den  äldsta  kyrkans 
vittnesbörd  om  de  särskilda  skrifternas  uppkomst  och  författare.  Så- 
lunda TkoniaHius  %  och  isynnerhet  Philippi  ^). 

En  kanonisk  skrift,  som  i  ofvansagda  mening  är  både  en  histo- 
riskt tillförlitlig  och  af  Gud  inspirerad  urkund,  så  att  det  dog- 
matiska   systemet    och    den    kyrklika    bekännelsen    i    densamma    må 

')  Jemf.  Philippi,  Dogmatik  I,  p.   101   ff. 
*)   Dogmatik,  III,  p.  397. 
■')  Doymuiik.  I,  p.   101   ff. 
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kunna  hafva  sin  källa  och  norm,  är  nödvändig  emedan  den  afgifver 
det  enda  sätt,  pä  h vilket  den  christna  uppenbarelsen  åt  menni- 
skorna  kan  bevaras  uti  ursprunglig  renhet,  samt  emedan  utan  dea- 
sarama  uppenbarelsen  ej  skulle  kunna  uppfylla  sin  bestämmelse. 
Uppenbarelsen,  hvars  hufvudsakliga  innehåll  utgör  menskliga  bild- 
ningens kärna,  måste,  för  att  kunna  verka,  ingå  i  den  form,  som 
för  bildningens  spridande  oeh  utveckling  är  nödvändig,  och  denna 
form  är  det  skrifna  ordet.  Endast  genom  att  tillförlitligt  oeh 
fritt  från  alla  villfarelser  nedläggas  i  det  skrifna  ordet  kan  up- 
penbarelsen bibehållas  i  sin  renhet  oeh  derigenora  fortfarande  ega 
kraft  att  genomtränga  hvarje  enskild  menniska  och  hela  mcnsk- 
ligheten  med  sitt  återlösande  lif  oeh  sluteligen  förena  menniskor- 
na  till  ett  Guds  rike.  Traditionen  eller  det  muntliga  ordet  är 
med  anledning  så  väl  af  raenniskornas  syndfullhet  som  af  deras 
korta  lifstid  och  stora  kringspridande  samt  menskliga  minnets  osä- 
kerhet ett  högst  otillförlitligt  förvaringsmedel.  Häremot  invända  ca- 
tholikerna,  att  församlingen  i  början  ej  hade  det  skrifna  ordet;  men 
härtill  svaras,  att  under  den  tid  Apostlarna  lefde  oeh  så  länge  deras 
predikan  var  i  friskt  minne,  var  behofvet  af  det  skrifna  ordet  ej  så 
känbart  som  sedermera.  Väl  påstå  catholikerna  att  inom  kyrkan 
finnes  en  fortsatt  inspiration  medelst  den  apostoliska  successionen  i 
Episkopatet,  samt  att  derigenom  traditionen  är  en  tillförlitlig  källa 
och  norm  för  tron.  Men  detta  strider  på  det  bestämdaste  emot  er- 
farenheten, som  utvisar  att  traditionerna  inom  den  catholska  kyrkan 
motsäga  både  den  Heliga  Skrift  och  hvarandra,  hvarföre  det  ock  for- 
dras en  norm  för  att  skilja  emellan  sann  och  falsk  tradition. 

Bibeln  såsom  en  historiskt  tillförlitlig  nrkund. 

Med  anledning  af  ofvanstående  anse  vi  derföre  att  vid  frågan 
om  Bibelns  kanoniska  anseende  man  förut  och  främst  bör  forska 
efter  om  den  är  en  tillförlitlig  historisk  urkund.  Hit  hörer  de 
heliga  skrifternas  authentie  eller  äkthet  (genuina  origo),  enligt  hvil- 
ken  de  verkeligen  härstamma  från  den  tid  eller  de  personer,  som 
uppgifvas.  En  följd  af  de  heliga  böckernas  authentie  är  deras  tro- 
värdighet (a^iOTtiGzia),  enligt  hvilken  författarena  egdc  de  egen- 
skaper, att  de  måste  antagas  hafva  varit  tillförlitliga  historiska  vitt- 
nen. De  kunde  nämligen  säga  sanningen,  emedan  de  antingen  sjelf- 
va  voro  ögonvittnen    till    det  de  berättade,  eller  hade  umgänge   med 
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ögonvittnen,  och  emedan  de  i  den  evangeliska  historien  ej  visa  sig 
såsom  lättrogna  eller  svärmare.  De  ville  säga  sanningen,  ty  de 
framstå  städse  som  moraliska  och  redliga  män,  som  nästan  alla  blefvo 
martyrer  för  sin  tro.  Dessutom  är  af  sig  sjelf  tydligt,  att  Evangeli- 
sterna  och  Apostlarna  ej  skulle  kunnat  uppdikta  en  så  stor,  helig 
och  i  sitt  slag  ensam  charakter,  som  Jesus.  Vidare  hörer  ock  till 
Skriften,  såsom  en  tillförlitlig  historisk  urkund,  frågan  om  dess  itite- 
gritet^  eller  att  ingen  väsendtlig  del  af  Skriften  gått  förlorad,  samt 
frågan  om  dess  sincerilet,  eller  att  dess  ursprungliga  text  kan  i  sin 
renhet  återfinnas.  Våra  äldre  dogmatici  kallade  den  Heliga  Skrifts 
nödvändighet,  authentie,  integritet,  sinceritet  samt  dess  egenskap  att 
få  läsas  af  alla  för  affeclioues  Scripturce  SacrcB  secundarice  '). 

Den  Heliga  Skrifts  authentie,  integritet  och  sinceritet  fordra  för 
att  kunna  bevisas  en  kritisk-historisk  undersökning.  Yi  behöfva  in- 
galunda frukta  en  sådan  undersöknings  resultat.  Med  uppenbarel- 
sen sammanhänger  nämligen  på  det  närmaste  ej  allenast  att  dess 
historiska  framträdande  borde  i  skrift  upptecknas,  utan  ock  att  de 
heliga  skrifterna  skulle  i  sin  äkthet  bevaras  och  samlas,  ty  eljest 
skulle  uppenbarelsen  ej  kunnat  uppfylla  sin  bestämmelse;  och  derföre 
anse  vi  att  detta  bevarande  och  samlande  måste  stå  under  Guds 
synnerliga  ledning  ^).  Frågan  om  den  Heliga  Skrifts  authentie,  in- 
tegritet och  sinceritet  kan  dock  ej  här  af  oss  fullständigt  afhandlas, 
utan  vi  nödgas  i  detta  hänseende  hänvisa  till  Isagogi/cen;  och 
vi  kunna  här  blott  anföra  de  förnämsta  resultater,  till  hvilka  denna 
vetenskap  i  detta  hänseende  kommit. 

Bibelus  Authentie. 

Narantt  de/l  Heliga  Skiifl  härleder  sig  dels  derifrån,  att  den 
bok,  som  så  benämnes,  härstammar  från  Gud,  dels  ock  derifrån,  att 
den  handlar  om  gudomliga  uppenbarelser  ^).  Sålunda  kallades  Gamla 
Testamentet  ui~".pn  "'3113,  leqcc  yQu^aaza,  yQcccpcd  ayiai  (Rom. 
1:  2;  2  Tim.  3:  15),  ra  Xöyia  rov  0eov  (Rom.  3:  2).  Äfven 
kallades  Gamla  Testamentet  företrädesvis  Skriften  ^inS^  3t1D^n  , 
^  YQUCprj  (.Toh.  2:  22;  7:  38,  42;  Ap.G.  8:  32;  Rom.  4:  3;  2  Petr. 
1:  20),    Skrifterna  al    yQaq)cd,    rå   yQu^iuata    (Matth.   22:    29; 

')  Quensterlt,  Theolog.  I,  p.  51). 

*)  Philippi,  Dogmatik  I,  p.  115.     Lange,  Dogmatik  I,  p.  578. 

^)  Se  Gerhard,  QuenstedI  m.   (1. 
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Maic.  Ii:  49;  Luc.  2i:  27;  Joli.  5:  39;  Ap.G.  18:  24).  Dessa 
namn  öfverfördes  sedermera  ufveu  på  Nya  Testamentet,  sa  att  det 
blef  vanligt  att  sa  kalla  den  heliga  boken  i  dess  hcUiet.  I']f- 
ter    Chrysostoinus   började    man     nyttja     benämningen    Bibeln    tå 

Den  Heliga  Skrift  ur  fördelad  i  tvenne  liufvudafdelningar,  som 
fatt  namn  af  Tetitamenteit,  niimligen  det  Gamla  och  det  Nya  Te- 
stame?itet.  Det  förra  är  en  af  Judar  och  Cliristna  antagen  samt  af 
inspirerade  män  (Profeter)  författad  urkund  om  de  Guds  uppenbarel- 
ser, som  förberedde  Messise  ankomst,  siisom  Guds  högsta  uppenba- 
relse. Den  sednare  är  en  af  de  Christna  antagen  samt  af  inspirerade 
män  (Evangelister  och  Apostlar)  författad  urkund  om  Guds  högsta 
uppenbarelse  i  Jesu  Christo.  Angående  uppkomsten  af  ordet  Te.sta- 
vient  anmärka  vi  följande.  Emedan  Mosaiska  religionen  i  allmänhet 
ansågs  såsom  ett  fördrag  eller  förbund  emellan  Gud  och  Israeliterna, 
hvars  medlare  var  Moses,  så  benämndes  densamma  ofta  förbund, 
tT"]^  (1  ]\Ios.  9:  17;  17:  2;  3  Mos.  26:  42).  Detta  namn  öfver- 
fördes äfven  på  Christendomen,  som  derföre  kallades  det  nya  för- 
bundet, 7]  xaLVrj  dLa&t]xr]  (Matth.  26:  28),  till  skilnad  från  Ju- 
dendomen, som  kallades  det  gamla  förbundet,  r]  jtaXaiå  ÖLad-rjur] 
(2  Kor.  3:-  14).  Af  denna  anledning  kallades  Skriften  förbundets 
bok,  ^""1t"  "'^.?.  (2  Mos.  24:  7)  ^l^Uov  dia&^Ki^g  (1  Macc. 
1:  60),  samt  äfven  blott  förbiiJid,  ÖLa&rjKrj  (Sir.  ,28:  9).  Då  se- 
dermera Yulgata,  eller  den  latinska  öfversättningen  af  Bibeln,  öfversatte 
ordet  diad'riiiy]  med  Testamentum,  så  blef  det  sednare  ordet  ett  van- 
ligt uttryck  för  den  Helige  Skrifts  båda  liufvudafdelningar,  och  den 
af  Tertuliianus  och  Augustinus  nyttjade  öfversättningen  instru- 
mentuin  kom  snart  ur  bruk. 

Gamla  Testamentets  kanoniska  böcker,  författade  på  Hebreiska, 
med  undantag  af  Dan.  2:  4— Cap.  7;  Esra  4:  8—6:  18;  7:  12—26, 
som  äro  författade  på  Chaldeiska,  äro  fördelade  af  ålder  (Luc.  24:  44) 
i  trenne  hufvudafdelningar,  nämligen   1)   Lagen  rrnin  ,  vo^og,  som  ■ 

innefattade  Pentateucken  eller  de  fem  Moseböckerna,  innehållande  be- 
rättelsen om  Lagen,  den  mosaiska  theokratiens  grundval.  2)  Profeterna 
a"'N"'23,  TiQocprizcu,  livilka  åter  delades  i  de  förra  D':"^^?*"! 
priores,  de  profetiskt-historiska  böckerna,  Josua,  Domareboken,  Sa-  i 

fnuelsböckerna  och  Ko7iungaböckerna,  samt  de  sednare  D"'3i"rii<  M 

posteriores,    de    egenteligen    så    kallade    profeterna    nämligen,  de  tre  1 

större,    Esaias^    Jere/nias    och    Hesekiel,    samt    de  tolf  mindre, 
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Iloseas Malackia.  Denna  afdelning  framställer  den  på  La- 
gen grundade  mosaiska  theokratiens  utveckling  under  en  mera  ob- 
jectiv  form  eller  såsom  grundad  i  och  befordrad  genom  Herrans 
uppenbarelser;  livar  vid  de  förra  profeterna  framställa  denna  theo- 
kratiens objectiva  utveckling  ur  en  historisk  synpunkt,  och  de  scdnare 
profeterna,  utgående  frän  det  närvarande,  skada  detta  i  theokratiens 
ljus,  och  se  mot  theokratiens  genom  gudomlig  uppenbarelse  verkade 
fulländning.  3)  De  ofri  ga,  tå  aXXa  scil.  ygå^^arcc,  äfven  kallade 
iljak^OL  efter  den  första  bland  dom,  och  Hagiograpka,  D''3^!n3, 
ccyiOYQUcpa,  hvilken  benämning  blcf  den  vanliga.  Till  denna  sista 
afdelning  hörde  Psalmerna,  OrdHpråksboken,  Jobs  bok,  Höga 
Vinan,  Rut/is  bok,  Klagovisorna,  Predikaren,  Esthers  bok, 
Daniel^  Esra,  Kehemia  och  Chrönikeböckerna.  Uti  de  böcker,  som 
höra  till  denna  afdelning,  framstår  den  på  Lagen  grundade  theokra- 
tien  i  mera  subjectiv  form.  Här  tecknas  den  subjectivt  religiösa  sin- 
nesförfattningen sådan  den  blifvit  verkad  af  den  gudomliga  uppenba- 
relsen i  dess  Christendomen  förberedande  gestalt.  Dessa  böcker  hafva 
derföre  i  allmänhet  en  subjectivt-ethisk  charakter. 

Angående  samlingen  af  Gamla  Testamentets  böcker  eller  bildan- 
det af  dess  kanon  veta  vi  att  i  de  äldsta  tiderna  förvarades  Moses 
lagbok,  som  är  grundlaget  till  Gamla  Testamentet,  i  templets  allra- 
heligaste  vid  sidan  af  förbundsarken  (5  Mos.  31:  9,  2G).  Att  större 
delen  af  de  öfriga  Gamla  Testamentets  kanoniska  skrifter  voro  kända 
före  exilen,  bevises  af  de  citationer,  som  ur  dem  förekomma,  synnerligast 
hos  Jereraias.  Dock  finnas  inga  tillförlitliga  tecken  till  att  före  exi- 
len någon  offenteligen  erkänd  bibelkanon  fanns,  med  undantag  af 
Pentateuchen.  Före  slutet  af  exilen  synes  samlingen  af  de  förra 
profeterna,  Josua,  Domareboken,  Samuelsböckerna  och  Konungaböcker- 
na hafva  egt  rum  *).  Efter  återkomsten  från  exilen  gjorde  sig  be- 
hofvet  af  en  faststäld  bibelkanon  gällande,  såsom  norm  för  återstäl- 
landet af  Gudstjensten  och  den  borgerliga  författningen.  Eu  sådan 
samling  föranstaltades  äfven  af  Esra  och  Nehemia,  då  Artaxerxcs 
Longiraanus  regerade,  hvarom  både  Josephus  i  sin  skrift  emot  Apion 
och  Jesu  Syrachs  bok  i  prologen  äfvensom  i  capitleu  -46 — -49  bära 
vittnesbörd.  I  den  christua  kyrkan  erkändes  ofvannämnda  böcker 
såsom  hörande  till  Gamla  Testamentets  kanon  på  mötet  i  Laodicea, 
som    hölls    emellan    343    och    381.     Men  på  mötena  uti  llippo  393 


')  Jkrzog,  Encyklopädic  7,  p.  '2'\h. 
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och  Carthago  397  upptogos  iifven  Apocryphenia  bland  de  kanoniska 
böckernas  antal. 

De  heliga  böckernas  nulhenlie  bcvises  dels  genom  yllre  dels 
genom  inre  vittnesbörd.  De  förra  Iiciutas  af  äldre  trovärdiga  intyg; 
de  sednare  af  böckernas  egen  beskaflenhet,  hvarigenom  de  i  hiinscen- 
de  till  tid,  rum,  personer  oeh  omständigheter  ej  innehrdla  nAgot  som 
strider  emot  utan  står  i  noga  öfvcrensstämmclse  med  den  författare, 
livars  namn  de  bära,  eller  den  tid,  som  uppgifves  för  deras  förfat- 
tande. Vi  vilja  nu  i  största  korthet  anföra  det  resultat,  till  hvilket 
en  sansad  kritik  kommit  i  afseende  på  de  heliga  böckernas  authcn- 
tie; och  vi  börja  i  detta  hänseende  med  Gamla  Testamentet. 

Penialetichen  eller  de  fem  Moseböckerna  härleda  sig,  med  un- 
dantag af  några  ställen,  isynnerhet  i  5  Mos.,  som  i  sednare  tider 
blifvit  inskjutna,  från  Moses,  som  dock  i  afseende  på  den  allra  äldsta 
historien  troligtvis  begagnade  traditionen  och  äldre  urkunder.  Denna 
Pentateuchens  äkthet  stödjer  sig  dels  på  inre  dels  på  yttre  grun- 
der. De  inre  äro  förnämligast  den  lagstiftningens  enhet,  som  genom- 
går Pentateuchen  och  som  utvisar  att  en  man  varit  dess  författare, 
samt  den  åskådlighet  och  psychologiska  sanning,  med  hvilka  lagstift- 
ningens genomförande  och  de  dermed  sammanhängande  händelser 
skildras,  som  utvisar  att  författaren  sjeif  deltagit  i  de  omtalade  hän- 
delserna. Dessutom  skulle  det  varit  omöjligt  att  på  sednare  tider 
geuom  fiction  kunnat  franfiställa  en  på  theokratisk  grund  så  conse- 
qvent  uppförd  lagstiftning  samt  en  charakter  sådan  som  Moses;  och 
då  detta  måste  erkännas,  så  förbiser  man  de  historiska  tilldragelser- 
nas nära  sammanhang  med  den  theokratiska  idéen  och  lagstifningen, 
om  man  väl  vill  tillskrifva  Moses  uppteckningen  af  lagstiftningen 
men  ej  af  de  historiska  tilldragelserna  *).  De  yttre  grunderna  åter 
äro  den  judiska  traditionen,  som  i  alla  tider  erkännt  Moses  såsom 
Pentateuchens  författare,  samt  den  noga  bekantskap  med  Pentateu- 
chen, som  Gamla  Testamentets  öfriga  skrifter  utvisa. 

Josua  bok  är  en  fortsättning  af  Pentateuchen,  innehållande  den 
Israelitiska  historien  efter  Moses  död,  samt  beskrifvande  eröfringen 
af  Canaans  land  och  fördelningen  af  detta  land  bland  Israelitiska 
stammarna.  Denna  fördelning  var  för  Judarna  af  allrahögsta  vigt 
för  hela  deras  framtid,  och  derföre  måste  den  hafva  blifvit  genast 
upptecknad  och  urkunden  derom  i  ursprunglig  gestalt  noga  bevarad. 
Af  denna  anledning    måste    man,    i   enlighet  med  den  gamla  judiska 

';  Sä  Vaihinger,  se  Herzog  Encyklopädie. 
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traditionen,  antaga  att  Josua  författat  det  hufvudsakliga  af  denna 
bok.  Men  då  likväl  bokens  heskaöenhet  är  sådan,  att  den  ej  till  hela 
sitt  närvarande  innehåll  kan  vara  författad  af  Josua,  emedan  flera 
ställen  syfta  på  sednare  tiders  förhållanden,  så  är  det  sannolikt  att 
den  i  sednare  tider  blifvit  försedd  med  åtskilliga  tillsatser. 

Domarebokeii  skildrar  Judarnas  historia  efter  Josuas  död  till 
Samuels  tid.  De  16  första  Capitlen,  som  utgöra  den  egenteliga  Do- 
marebokeii, tillkännagifva  sig  genom  enhet  i  framställningen  och  ge- 
nom den  strängt  theokratiska  syftningen  såsom  en  författares  verk. 
Och  då  språket  vittnar  om  en  hög  ålder,  torde  man  kunna  antaga 
att  boken  är  författad  vid  domaretidens  slut.  Deremot  strida  visser- 
ligen de  tidsbestämmelser,  som  finnas  i  de  tvenne  tilläggen  Cap. 
17 — 21,  men  dessa  tidsbestämningar  torde  vara  tillaggda  på  sednare 
tider.     Författaren  till  Domareboken  är  okänd. 

Ruths  bok  bör  i  afseende  på  tiden  för  den  händelse,  som  i  den 
beskrifves,  hafva  sin  plats  emellan  Domareboken  och  Samuelsböckerna, 
och  den  har  enligt  Josephi  och  de  sjuttio  uttolkares  intyg  af  ålder  äf- 
ven  innehaft  denna  plats,  ehuru  den  sedermera  blef  satt  bland  Hagio- 
grapha.  Om  författaren  vet  man  intet  annat  än  att  han  lefvat  före 
exilen. 

Samuelsböckeriia  fortsätta  den  judiska  historien  från  det  ställe 
der  densamma  i  Domarebokens  1 6  Capitel  blef  afbruten.  De  utgö- 
ras af  historien  om  Samuel,  Saul  och  David.  De  hafva  fått  sitt 
namn  ej  deraf  att  Samuel  författat  dem,  utan  deiaf  att  de  handla 
om  Samuel  och  de  konungar,  som  af  honom  insattes.  Att  författaren 
till  dessa  böcker  är  en  synes  af  den  enhet  och  theokratiska  plan, 
som  genomgår  dem.  Att  han  begagnat  äldre  skrifter  såsom  histori- 
ska källor  är  tydligt  dels  af  2  Sam.  1:  18,  der  författaren  sjelf  upp- 
gifver  den  källa,  ur  hvilken  han  hemtat,  dels  ur  förhållandet  till 
Chrönikeböckerna,  som  sannolikt  begagnat  samma  källor,  som  Sa- 
muelsböckerua  (1  Chröii.  ;?9:  29).  Hvem  iörfattaren  är  kan  ej  upp- 
gifvas.  I  afseende  på  tiden  för  dessa  böckers  författande  är  sanno- 
likt att  detta  skett  någon  tid  efter  Israelitiska  rikets  söndring  i 
tvenne  riken. 

Konungaböckerna  skildra  konungarnas  historia  från  Davids 
död  till  den  babyloniska  fångenskapen.  Denna  skildring  är  ett  helt, 
som  utvisar  en  författare.  Du  kullor  furiattarcn  begagnat  äro  dels 
en  utförligare  historia  om  Salomo  (1  Kon.  11:41),  dels  lliksannalerua 
öfver  Juda  och  Israels  riken  efter  delningen  (1   Kon.   14:  29;    15:  7, 
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23;  ?2:  4G;  2  Kon.  8:  23;  10:  34).  Under  de  sednaste  tilldragel- 
serna, som  ej  äro  tagna  ur  dessa  lliksannaler,  synes  författaren  luifva 
lofvat.  KonungabiJekerna  äro  sannolikt  författade  under  andra  hälf- 
ten af  babyloniska  fångenskapen  (2  Kon.  25:  27 — 30).  Hvem  för- 
fattaren är  kan  ej  med  tillförlitlighet  uppgifvas.  Mycket  talar  för 
att  det  varit  JerejniuS. 

De  Gamla  Testamentets  historiska  böcker,  som  hittills  blifvit 
omnämnda,  hafva  en  annan  charakter  än  de,  som  återstå.  Dä.  de 
förra  äro  skrifna  i  en  profetisk  anda,  så  hafva  de  sednare  en  pre- 
sterlig-levitisk  charakter,  i  det  de  endast  hafva  till  ändamål  att  fram- 
ställa den  lagenliga  religionens  och  cultens  historia,  hvarförc  de  ock 
blifvit  nedflyttade  bland  Hagiographa.  Bland  dera  intages  första 
rummet  af  C/irÖ7iikp,böckei'na,  som  framställa  Judafolkets  historia 
under  Konungarne  till  exilen.  Dessa  böcker  bestå  af  trenne  afdei- 
ningar:  1)  Geuealogiska  tabeller  I  Chr.b.  kap.  1 — 9.  2)  Davids  hi- 
storia kap.  10 — 29,  3)  Salomos  historia  och  efter  rikets  delning 
Judarikets  historia  till  exilen  beskrifvas  i  2  Chr.boken.  Författaren 
kan  ej  med  visshet  uppgifvas,  men  för  judiska  traditionens  mening 
att  Esra  författat  Chrönikeböckerna  talar  dels  att  slutet  af  dessa 
böcker  och  början  af  Esras  bok  pä  det  nogaste  öfverensstämraa, 
dels  att  mycken  likhet  råder  emellan  båda  i  stil  och  charakter.  De 
källor  författaren  enligt  sin  uppgift  begagnat  äro  i  afseende  på  de 
genealogiska  tabellerna  gamla  slägtregister,  som  varit  sedan  äldre 
tider  förvarade,  samt  i  afseende  på  den  historiska  delen  historiska 
uppsatser,  bland  hvilka  en  del  troligen  äro  de  samma,  som  Samuels- 
och  Konungaböckernas  författare  begagnat. 

Esra  bok  handlar  om  Judarnas  återkomst  från  babyloniska  fån- 
genskapen. Esra  ifrade  för  läsandet  och  hållandet  af  lagen,  som 
kommit  i  glömska.  Han  ordnade  Gudstjensten  och  var  en  grund- 
läggare  af  den  förglömda  lärdomen  i  Skriften.  Han  var  Israelitiska 
folkets  reformator,  som  efter  exilen  enligt  Guds  ord  ordnade  dess 
lära,  lefnad  och  cult.  Esra  samlade  äfven  Gamla  Testamentets  heliga 
Skrifter,  h vilkas  antal  han  uppgifver  vara  24.  Man  har  ej  några 
giltiga  skäl  att  betvifla  äktheten  af  Esra  bok. 

Nekemia  bok  handlar  om  den  verksamhet  som  Nehemia  utöf- 
vade  bland  Judarna  och  som  hufvudsakligen  var  riktad  på  att  åter- 
ställa den  borgerliga  samhällsförfattningen.  Han  var  saratidig  med 
Esra  och  lefde  under  Artaxcrxes  Longimauus.  Äktheten  af  Nehemia 
bok    kan    ej    med    några    giltiga    skäl  ifrågasättas.     Dock   torde  cap. 
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8 — 10,  som  handla  om  Esra,  vara  författade  af  någon  annan,  troligen 
af  Esra. 

Esthers  bok  beskrifver  en  historisk  tilldragelse,  nämligen  de  i 
Babylonien  qvarvarande  Judarnas  räddning  ur  en  stor  öfverhängande 
fara,  hvilken  tilldragelse  gaf  anledning  till  Purirafestens  stiftande. 
Denna  händelse  inträfiade  förmodligen  under  persiske  konungen  Xer- 
xes  regering.  Bokens  historiska  trovärdighet  bestyrkes  af  dess  nog- 
granna kännedom  om  persiska  statsinrättningarna.  Den  är  troligen 
skrifven  straxt  efter  den  tilldragelse  den  beskrifver. 

Om  de  profetiska  böckernas  authentie  märka  vi  följande. 
Med  Profet  menas  i  allmänhet  den  gudomliga  uppenbarelsens  or- 
gan (5  Mos.  18:  9—22;  Ara.  7:  15;  Es.  6;  Jerem.  1;  Ezech.  1), 
eller  den  som  är  genom  omedelbar  inverkan  af  Guds  Anda  in- 
spirerad till  att  uppenbara  Guds  vilja.  Namnet  N"'^D  betecknar 
den,  hvars  tal  frambryter  ur  det  af  Herren  uppfyllda  inre.  Upply- 
sande är  i  detta  hänseende  2  Mos.  7:  1,  jemförd  med  4:  16,  der 
Aaron  kallas  Moses  ^^"'^2,  emedan  han  skulle  tala  i  stället  för 
Moses  eller  vara  dennes  mun.  Då  den  gudomliga  inspirationen  är 
en  af  de  hufvudsakligaste  former  för  Guds  uppenbarelse,  så  hörer 
den  till  den  på  uppenbarelsen  grundade  theokratien  (.Jerem.  7:  25). 
Derföre  kallades  ock  redan  Abraham  och  Moses  profeter  (1  Mos.  20: 
7;  4  Mos.  11:  25;  5  Mos.  18:  15  ff.;  34:  10;  Ps.  105:  15).  I  de 
första  århundradena  efter  Moses  uppträder  Profetismen  blott  spora- 
diskt, och  har  ej  ännu  någon  bestämd  form,  hvilken  den  först  under 
och  efter  Samuels  tid  erhöll.  Då  inrättades  profetskolor  (1  Sam.  10: 
5;  2  Kon.  2:  3  m.  m.),  som  hade  profeter  till  föreståndare  (1  Sam. 
19:  20).  Profeterna  framträdde  såsom  den  sanna  theokratiens  väk- 
tare, förklarare  och  beskyddare  emot  afguderiet,  sedeslöshetcn,  verkhe- 
lighcten  och  misströstan,  hvarvid  de  hänvisade  på  theokratiens  slut- 
liga fulländning  och  seger  genom  Messias. 

Om  de  profetiska  skrifternas  äkthet  finnes  i  allmänhet  ej  något 
grundadt  tvifvel.  Endast  följande  anmärkningar  kunna  i  detta  hän- 
seende göras.  Man  har  tviflat  på  att  cap.  40 — 66  hos  Esaias  blif- 
vit  af  honom  författade,  emedan  de  synas  vara  skrifna  af  en  person 
som  lefvat  under  exilen.  Men  om  man  medgifver  möjligheten  af  ett 
profetiskt  förutseende  samt  af  den  på  detta  grundade  förmågan  att 
försätta  sig  i  framtiden  och  tala  om  den  såsom  något  närvarande, 
så  torde  man  finna  mindre  svårigheter  vid  att  tillerkänna  Esaias  äfven 
dessa  capitel;  hvarvid  man  dock  måste  medgifva  att  tillägg  på  några 


Bibelns  Authentie.  ^ö7 

ställen  i  scdnare  tider  blifvit  gjorda.  Äfvcii  torde  sädana  tilliif^g 
finnas  hos  Jeremina,  hvarpa  såsom  exempel  5^  capitlet  ra.l  nämnas. 
Om  Daniels  profetiska  bok  har  mycket  tvistats,  i  det  man  i  nyare 
tider  påstått  att  den  icke  är  författad  af  Daniel  utan  långt  sednare, 
nämligen  endast  några  år  före  Antiochi  Epiphanis  tid,  men  skälen 
dertill  äro  till  större  delen  hemtade  från  motviljan  för  det  under- 
bara, som  i  boken  förekommer  *).  Sednare  delen,  cap.  9 — 14,  af 
Zncharice  profetia  torde  med  anledning  af  stilen,  som  i  denna  del 
är  mera  lik  de  äldre  profeternas,  vara  författad  af  någon  som  lefvat 
före  Zacharias. 

Bland  Psalmenia  åtskiljer  man  äldre  samlingar  och  yngre.  Den 
äldsta  samlingen,  som  utgöres  af  l:sta  boken,  Ps.  1 — 41,  hvars  för- 
fattare David  uppgifves  vara,  har  troligtvis  skett  före  exilen,  hvarvid 
man  dock  måste  antaga  att  14:7  är  ett  sednare  tillägg.  De  öfriga 
fyra  böckerna  äro  yngre.  Den  andra  boken,  Ps.  42 — 72,  och 
den  tredje,  Ps.  73 — 89,  hafva  förmodeligen  blifvit  samlade  under 
exilen,  samt  den  fjerde,  90 — 106,  och  den  femte,  107 — 150,  efter 
denna  tilldragelse.  Att  alla  uppgifter,  som  finnas  om  författarena  i 
öfverskrifterna,  ej  äro  tillförlitliga,  kan  lätt  inses.  Dock  måste  man 
antaga  att  ganska  många  af  dem  äro  i  detta  fall  fullt  pålitliga,  hvar- 
vid man  dock  får  göra  afseende  derpå,  att  de  heliga  sångerna,  innan 
de  uppskrofvos,  ofta  fortplantat  sig  genom  tradition,  samt  att  derun- 
der  med  dem  åtskilliga  förändringar  och  tillägg  egt  rum.  De  ställen 
i  Psalmerna,  som  enligt  ordalydelsen  synas  tillkännagifva  sjelfrätt- 
färdighet  och  hat  emot  fiender,  och  som  derföre  uppväckt  tvifvel  om 
äktheten,  böra  tolkas  i  öfverensstäramelse  med  den  theokratiska  stånd- 
punkten. En  man,  sådan  som  David,  i  hvilken  den  theokratiska 
idéen  var  likasom  personifierad,  kunde  med  skäl  tala  om  sig  och 
sina  fiender  på  annat  sätt  än  andra. 

Klagovisorna  äro  efter  all  sannolikhet  författade  af  Jeremias, 
efter  hvars  profetiska  verk  de  af  ålder  haft  sin  plats,  och  med  hvil- 
ket  de  ock  i  hänseende  till  stil  och  innehåll  öfverensstämma. 

Höga  visan  är  enligt  traditionen  författad  af  Salorao.  Tvifvel 
hafva  visserligen  uppkommit  huruvida  traditionens  uppgift  vore  öf- 
verensstämmande  med  sanningen,  men  dessa  tvifvel  hafva  mera  haft 
en  dogmatisk  än  en  historisk  grund. 


')  Se  försvaret  för  bokens  äkthet   af   Delilzsch,    i    Herzogs  Encyklopädie  3, 
pag.  271  ff. 
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Ordfipråkfiboken  innehåller  flera  särskilda  samlingar  af  sedes- 
språk,  af  hvilka  liera  enligt  kritikens  medgifvande  äro  af  Salomo 
författade. 

Predikarehoken  angifver  sig  ock  vara  författad  af  Salorao. 
Dock  har  på  sednare  tider  derom  så  många  tvifvel  uppstått,  synner- 
ligast  med  anledning  af  språket,  att  åsigten  om  bokens  författande 
efter  exilen  vunnit  allt  mera  bifall. 

Jobs  bok  är  sannolikt  författad  under  Salomos  tidehvarf.  Till 
denna  slutsats  har  kritiken  på  sednare  tid  kommit,  dels  med  anled- 
ning af  språkets  åldriga  charakter,  dels  ock  med  anledning  deraf  att 
Jeremias  och  Ezechiel  synas  hafva  varit  med  boken  bekanta. 

Gamla  Testamentets  apocnjpkinka  skrifter  äro  de  böcker, 
som  icke  äro  upptagna  i  den  hebreiska  codex,  utan  som  finnas  på 
grekiska  upptagna  i  den  Alexandrinska  öfversättningen.  De  äro  föl- 
jande: den  grekiska  eller  apocryphiska  Esra,  Maccabeernas  böcker, 
Judiths  bok,  Tobie  bok.  Vishetens  bok,  Jesu  Syrachs  bok,  Baruchs 
bok,  stycken  af  Esthers  bok,  stycken  af  Daniel  (A.sarioe  bön,  de  tre 
mäns  lofsång  i  elden,  Susannas  historia,  historien  om  Bel  och  draken 
i  Babel)  samt  Manasse  bön.  De  Apocryphiska  böckerna  citeras  ej 
uttryckeligen  i  Nya  Testamentet,  hvilket  är  så  mycket  mera  anmärk- 
ningsvärdt,  som  den  Alexandrinska  öfversättningen  af  Gamla  Testa- 
mentet vanligen  begagnas  af  Nya  Testamentets  skriftställare.  Dock 
redan  tidigt  började  de  Apocryphiska  skrifterna  att  förblandas  med 
de  Kanoniska,  troligen  derföre  att  Gamla  Testamentet  mest  lästes  uti 
grekisk  öfversättning,  ehuru  ännu  Uieronymus  skiljer  emellan  de 
Kanoniska  böckerna,  som  voro  skrifna  på  hebreiska,  och  de  Apocry- 
phiska; och  den  äldre  grekiska  kyrkan  upptog  ej  heller  de  sed- 
nare uti  kanon  på  mötet  i  Laodicea  343 — 381.  Men  Augustinus 
upptog  dem,  och  genom  hans  anseende  blef  denna  åsigt  rådan- 
de på  mötena  i  Hippo  393  och  Carthago  397,  hvilket  ock  se- 
dan bekräftades  af  påfvarne  Innocentius  I  och  Gelasius  I.  Den  tri- 
dentiska  synoden  sanctionerade  de  Apocryphiska  böckernas  kanoni- 
citet,  med  uteslutande  af  Manasse  bön,  tredje  och  fjerde  Esra  samt 
Maccabeernas  tredje  bok,  hvilken  mening  dock  denna  kyrkas  theo- 
loger  på  sednare  tider  sökt  att  mildra  genom  att  införa  skilnaden 
emellan  protokanoniska  och  deuterokanoniska  böcker.  Då  Luther 
första  gången  fullständigt  utgaf  Bibeln  i  öfversättning  1534,  upptog 
han  bland  Apocrypherna:  Judith,  Vishetsboken,  Tobias,  Syrach,  Ba- 
ruch,  första  och  andra  Maccabeerna,   tilläggen  till  Esther  och  Daniel, 
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samt  Manasse  bön.  I  Formula  Concordia;  stadgas  iitt  Gamla  ocli 
Nya  Testamentets  profetiska  och  apostoliska  skrifter  uro  den  enda 
dogmatiska  läronormen;  och  derigenoni  förkastas  det  dogmatiska  hru' 
ket  af  Apocrypha.  Sedermera  skilde  man  i  lutherska  kyrkan,  enligt 
Chemnitz'  föredöme,  emellan  Apocrypha,  som  väl  icke  hade  kanoniskt 
anseende  eller  dogmatisk  auctoritet,  emedan  det  ej  var  klart  att  de 
voro  författade  af  Profeter  och  Apostlar,  men  som  det  oaktadt  voro 
uppbyggliga  för  församlingen  att  läsa,  och  Apocrypha,  som  ej  borde 
offenteligen  läsas,  emedan  de  innehöUo  falska  läror.  Sålunda  Gerhard 
och  Uollazius  m.  fl.  Härmed  öfverensstämde  i  allmänhet  till  en 
början  de  Reformerta;  men  sedermera  bedömde  dessa  seduare  de 
Apocryphiska  böckerna  strängare  än  Luiheranerna,  och  ville  ej  tillåta 
att  de  offenteligen  utan  blott  privatim  lästes;  hvarföre  de  ock  i 
allmänhet  ej  upptogo  dem  bland  de  bibliska  skrifterna. 

Om  samlandet  af  Nya  Testamentets  böcker  eller  bildandet  af 
dess  kanon  märkes  följande.  Under  och  straxt  efter  Apostlarnas  tid 
förelästes  Gamla  Testamentets  skrifter  vid  Gudstjensterna,  men  af  Nya 
Testamentet  voro  endast  särskilda  delar  bekanta  för  särskilda  försam- 
lingar och  nyttjades  af  dessa  vid  de  offentliga  andaktsstunderna. 
Under  tiden  närmast  efter  Apostlarna  uppkom  ej  något  behof  att 
samla  Nya  Testamentets  skrifter,  ty  man  höll  sig  då  i  afseende  på 
lärans  renhet  till  den  trosregel,  som  härstammade  från  Apostlarna  och 
muntligt  fortplantades.  Hos  de  Apostoliska  fäderna  förekomma  vis- 
serligen citationer  ur  Pauli  Epistlar  och  anföranden  ur  Evangelierna, 
men  ingen  samling  af  Nya  Testamentets  skrifter  omtalas  hos  dem. 
Man  har  visserligen  påstått  att  Ignatius,  som  dog  107  eller  108, 
skulle  med  namnen  Etangelion  och  Apostoloi,  som  förekomma  i 
hans  bref,  mena  en  samling  af  Evangelierna  och  Apostlarnes  bref; 
men  detta  är  dock  högst  tvifvelaktigt.  Det  första  bestämda  vittnes- 
börd om  en  samling  af  Nya  Testamentets  skrifter  till  bruk  vid 
Gudstjeusten  förekommer  hos  Justinus  Martyr  (f  165),  som  i  sitt 
Apologetiska  verk  omnämner  tcc  dnofivrjfiov£V(iata  räv  dno- 
örokav,  hvarmed  menas  våra  Evangelier.  Så  länge  man  på  tradi- 
tionens väg  kunde  få  en  säker  kunskap  om  Christus  och  hans  lära, 
hade  man  mindre  intresse  vid  att  på  Nya  Testamentets  skrifter  an- 
vända begreppet  af  kanonisk  dignitet,  eller  att  samla  dera  till  ett 
kanoniskt  helt.  Men  genom  de  häretiska,  synnerligast  gnostiska,  rö- 
relserna   i    J2:dra    århundradet    uppkom    ett   stort  behof  att  vinna  en 
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fast  grundval  för  den  christeliga  tron.  Gnostikerna,  som  i  allmän- 
het ej  gillade  Gamla  Testamentets  auctoritet,  sökte  stöd  för  sina  lä- 
ror i  Nya  Testamentets  skrifter,  och  vinnlade  sig  derföre  om  att  samla 
dessa  i  sådant  tillstånd,  att  de  skulle  kunna  tydas  efter  deras  åsigter. 
Sålunda  hade  Gnostikern  Marcion,  då  han  emellan  åren  140  och 
150  ankom  till  Eom,  med  sig  ett  Evangelium,  en  stympad  afskrift 
af  Lucas,  samt  10  bref  af  Apostelen  Paulus.  Af  denna  anledning 
uppkom  behofvet  att  samla  Nya  Testamentets  skrifter  i  deras  sanna 
gestalt;  och  vi  finna  ock  derföre  att  redan  Irenisus,  som  dog  mar- 
tyrdöden 202,  Tertullianus,  som  dog  emellan  220 — 240,  samt 
Clemens  Alexandrinus,  som  dog  220,  omtala  en  samling  af  våra 
fyra  Evangelier  under  namn  af  tro  evuyyéktov,  evangelicum  instru- 
mentum,  samt  af  Epistlarna  under  namn  af  o  dnöötoXog,  omfat- 
tande Apostlag.,  13  Pauli  bref,  1  Petr.,  1  Joh.,  samt  Uppenb.,  hvar- 
emot  deras  omdöme  om  Hebreerbrefvet  är  vacklande,  och  2  Petr.,  3 
Joh.  och  Jacobs  bref  ej  af  dem  uttryckeligen  citeras,  samt  2  Joh.  och 
Jude  bref  ej  äro  så  citerade  att  man  med  säkerhet  kan  afgöra  om 
de  blifvit  af  dessa  kyrkofäder  upptagna  i  den  kanoniska  samlingen. 
Dessa  kyrkolärare  tala  om  näranda  samling  i  uttryck,  som  visa  att 
den  varit  länge  känd  i  församlingen;  och  bland  dem  hade  Irenaeus 
haft  till  lärare  Polycarpus,  biskop  i  Smyrna,  som  hade  varit  Apost. 
Johannes'  lärjunge  *).  Samma  förteckning  igeufinnes  ock  uti  den 
äldsta  syriska  öfversättningen  af  Nya  Testamentet,  PescAito,  som  är 
gjord  i  slutet  af  2:dra  eller  början  af  3:dje  seklet,  dock  med  den  för- 
ändring att  Hebreerbrefvet  och  Jacobs  bref  äro  tillaggda,  samt  Up- 
penbarelseboken utesluten.  I  förra  hälften  af  tredje  seklet  utgjordes 
Nya  Testamentets  kanon,  enligt  Origeries,  af  de  fyra  Evangelierna, 
Apostlag.,  13  Pauli  bref,  1  Petri,  1  Joh.,  Uppenb.,  hvaremot  He- 
breerbrefvet, 2  Petri,  2  och  3  Joh.  ej  af  alla  antogos  såsom  kano- 
niska. Ungefärligen  detsamma  innehåller  ett  gammalt  fragment  af  en 
förteckning  öfver  Romerska  kyrkans  kanoniska  böcker  från  slutet  af 
2:dra  seklet,  utgifvet  af  Muratori.  Sedermera  angifver  Eusebius  i 
sin  kyrkohistoria  huru  ställningen  angående  Nya  Testamentets  kajion 
var  vid  början  af  tredje  seklet.  Han  indelar  Nya  Testamentets  skrifter 
uti  1)  6/xoAoyovft£va,  svdtaO^T^xa,  yvjy(?t«,  nämligen  de  fyra  Evan- 
gelierna, Ap.G.,  14  Pauli  bref,  1  Pet.  och  1  Joh.  2)  aVrtAeyoftava, 
hvilka  han  äter  indelar  i  tvenne  klasser,  nämligen  i  sådane,  som  de 
fleste,  men  dock  icke  alla,  antogo  såsom  äkta,  Jac,  Jud.,  2  Pet.,  2,  3  Joh., 
')  Tischendorf,  Wanu  wiirdeu  unsere  Evang.  verfasst.    Leipzig  1865,  p.  7. 
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samt  sådane  som  af  de  flesta  förkastades  såsom  oäkta,  sSsom  Petri 
uppenbarelse  m.  fl.  Angående  Uppenbarelseboken  räknar  lian  den  än 
till  antilegomcna  och  än  till  homologuraena,  emedan  denna  boks  ka- 
noniska anseende  bestriddes  af  nägra,  dock  icke  af  historiska  utan 
dogmatiska  skäl.  I  den  grekiska  kyrkan  bestämdes  sedan  Nya  Te- 
stamentets kanon  på  mötet  i  Laodicea  343 — 381,  h varvid  alla  Nya 
Testamentets  skrifter  upptogos  utom  Uppenbarelseboken,  som  dock 
af  vesterländska  kyrkan  räknades  till  de  kanoniska  pu  mötet  i  Ilippo 
393  och  Carthago  397.  Den  catholska  kyrkan  stadfästade  genom 
Tridentinska  mötet  detta  beslut,  och  dermed  hafva  alla  tvifvel  och 
alla  kritiska  undersökningar  i  denna  kyrka  blifvit  undertryckta.  Pro- 
testanterna, som  ej  lägga  band  på  de  kritiska  undersökningarna,  hafva 
det  oaktadt  i  allmänhet  erkännt,  att  Nya  Testamentets  kanon  omfattar 
de  här  ofvan  nämnda  böcker.  Arminianerna  hysa  dock  tvifvel  om 
äktheten  af  antilegomena  hos  Eusebius,  och  Swedenborgarena  anta- 
ga endast  Frälsarens  och  Profeternas  ord  för  att  vara  inspirerade. 

Nya  Testamentets  böcker  brukar  man  i  afscende  på  innehållet 
fördela  uti  historiska,  dogmatiska  eller  läroböcker  och  profetiska. 
Angående  de  särskilda  böckernas  authentie  vilja  vi   anmärka  följande. 

Det  Evangelium  vi  hafva  under  Matthet  namn  har  varit  i  den 
äldsta  kyrkan  allmänt  erkändt  såsom  en  apostolisk  skrift.  De  Apo- 
stoliska fäderna  och  de  äldre  kyrkofäderna  känna  detsamma.  Justi- 
nus  citerar  Matth.  Evangelium  i  sin  Apologie  omkring  år  138.  Och 
Barnabas  har  i  sitt  bref  gifvit  en  bestämd  citation  ur  Matth.  Evan- 
gelium, enligt  Tischendorf.  De  vittnesbörd,  som  intyga  att  Mat- 
theus  skrifvit  på  hebreiska  språket,  och  som  äfveu  härleda  sig  från 
äldsta  tider,  kunna  ej  rubba  den  grekiska  textens  allmänt  erkända 
apostoliska  anseende. 

Marcus,  som  var  Pauli  och  Petri  följeslagare,  har  enligt  den 
äldsta  kyrkans  intyg  skrifvit  sitt  Evangelium  efter  de  underrättelser 
han  af  Petrus  erhållit.  Om  hans  Evangelium  afgifva  Papias,  Ju- 
stinus,  Tertullianus^,  Irencsus,  Cleniens  Alexandrinus  m.  fl. 
vittnesbörd. 

Lucas,  som  var  Apostelen  Pauli  följeslagare,  har  i  enlighet  med 
vittnesbörden  af  den  äldsta  kyrkan  författat  det  Evangelium  vi  hafva 
under  hans  namn.  Att  detta  Evangelium  var  kändt  redan  i  början 
af  andra  seklet  intygas  af  Gnostikern  Marcion,  som  förändrade  det 
för  att  derigenom  vinna  stöd  för  sina  häretiska  satser.  Efter  medlet 
af  andra  seklet  var  detta  Evangelium  upptaget  bland  Evangeliisamlin- 
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gen,  hvilket  intygas  af   Irenceus,    Justinus,   Clemens  Alexandri- 
ntis,  Ofigenes,  Eusebius. 

Johannes'  Evangelium  var  allmänt  erkändt  och  begagnadt  i  den 
äldsta  kyrkan.  Gnostikern  Marcio?l  polemiserar  emot  detta  Evan- 
gelium, och  ställen  ur  detsamma  förekomma  hos  Ignatiua,  Papias, 
Justinus,  Tatiamis;  och  omkring  medlet  af  andra  seklet  hade  det 
sådant  anseende,  att  häretiska  partier  använde  det,  säsom  Valentinia- 
nerna  och  Montaniaterna  ^).  Polyaarpus  i  Srayrna  citerar  Joh.  1 
bref,  och  då  detta  bref  otvifvelaktigt  har  samma  författare  som  Jo- 
hannes' Evangelium,  så  är  denna  citation  ett  indirect  bevis  för  att 
Johannes'  Evangelium  var  kändt  i  andra  tioudetalet  af  andra  århun- 
dradet ^). 

Resultatet  af  de  kritiska  undersökningarna  angående  Evangelier- 
na är,  att  så  väl  deras  bruk  som  anseende  var  allmänt  redan  före 
medlet  af  det  andra  århundradet  ^).  Detta  resultat  bekräftas  af  de 
apocryphiska  Evangelierna,  Protevangelium  Jacobi  och  Acta  Pilati, 
af  hvilka  det  förra  känner  Mattheus  och  Lucas  och  de  sednare  Jo- 
hannes. Och  emedan  dessa  apocryph.  Evangelier  äro  författade  i 
första  årtiondet  af  andra  århundradet,  så  kunna  våra  Evangelier  ej 
vara  författade  senare  än  i  slutet  af  första  århundradet  *). 

Apontltgerningarnas  kanoniska  anseende  har  af  christna  kyr- 
kan frän  äldsta  tider  varit  erkändt,  och  Lucas  anses  vara  deras  för- 
fattare. Eedan  för  Apostoliska  fäderna  synas  Ap.G.  varit  bekanta 
och  Irenceus  äfvensom  andra  kyrkofäder  från  medlet  af  andra  seklet 
citera  ställen  ur  denna  bok. 

Uti  den  äldsta  christna  kyrkan  voro  1 3  Pauli  bref  allmänt  er- 
kända såsom  authentiska,  och  citationer  ur  dera  förekomma  ofta  hos 
kyrkofäderna.  Uti  sednare  tider  har  äktheten  af  brefven  till  Timo- 
theus  och  Titus  varit  betviflad.  Dessa  tvifvel  hafva  icke  framgått 
från  historiska  skäl,  ty  i  detta  hänseende  kan  endast  anmärkas  att 
de  saknas  i  den  samling  af  Pauli  bref,  som  Marcion  egde,  hvilket 
dock  är  af  ringa  vigt  med  anledning  af  det  egenmägtiga  sätt,  på 
hvilket  Marcion  förfor  med  Nya  Testamentets  skrifter.  Skälen  .till 
dessa  tvifvel  äro  hemtade  från  den  olikhet  i  innehåll  och  stil,  som 
förefinnes  emellan  dera  och  öfriga  Pauli  bref.  Men  olikheten  i  inne- 
hållet kan  förklaras    deraf,  att    dessa  bref  hafva  ett  helt  annat  syfte- 


')   Tischendorf,  p.  20   f.  ')  Ibid.  p.   13.         ')  Ibid.  p.  29. 
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mål  än  de  öfrign,  och  olikheteu  i  stil  fuuier  åter  sin  lörkJaringsgrund 
deruti,  att  de  äro  skrifua  senare  äii  Pauli  ölViga  bief. 

Angående  Uebreerbrefvets  författare  liafva  sa  väl  i  den  äld- 
sta kyrkan  som  i  nyare  tider  olika  meningar  funnits.  Brefvet  ci- 
teras rcdau  af  Clemens  liomaiius,  och  att  Apostelen  Paulus  iir  dess 
författare  antogs  allmänt  af  den  äldsta  österländska  kyrkan,  äfveusoni 
af  de  alexandrinska  kyrkofäderna.  Uti  vesterländska  kyrkan  citeras 
ej  brefvet  af  de  äldsta  kyrkofäderna,  och  några  af  dem  riikiia  blott 
13  bref  såsom  paulinska.  Somliga  ausågo  brefvet  vai'a  författadt  af 
Lucas,  och  andra  af  Barnabas.  Först  genom  kyrkomötet  i  Hippo 
393  blef  den  meningen  allmän  inom  vesterliindska  kyrkan,  att  Paulus 
var  detta  brefs  författare.  På  sednare  tider  hafva  tvifvel  åter  upp- 
kommit om  Uebreerbrefvets  äkthet  med  anledning  af  den  olika  stil, 
som  råder  i  detta  bref,  jemfördt  med  Pauli  andra  bref.  Hvad  som 
emedlertid  synes  kunna  antagas  såsom  säkert,  är  att  brefvet  blifvit 
författadt  under  den  apostoliska  tiden,  ty  dels  kan  man  endast  genom 
detta  antagande  förklara  dess  stora  anseende  inom  österländska  kyr- 
kan, och  dels  finnas  ock  i  sjelfva  brefvet  häntydningar  på  att  det  är 
skrifvet  före  Jerusalems  förstöring.  Den  af  några  äldre  hysta  menin- 
gen, att  Lucas  eller  ock  Barnabas  skulle  hafva  författat  detta  bref, 
har  man  öfvcrgifvit,  emedan  hvarken  Lucae  Evangelium  eller  Apostla- 
gerningarna  hafva  samma  uppfattning  af  Christendomeu,  som  Hebreer- 
brefvet,  och  det  bref  som  tillskrifves  Barnabas  har  en  helt  annan 
charakter.  Med  anledning  häraf  har  man  pä  sednare  tider  antagit 
att  Apollos,  som  fraraställes  såsom  en  i  skriften  lärd  man  (Ap.G. 
18:  ii  i),  skulle  författat  brefvet  till  de  Hebreer,  och  denna  mening, 
som  äfven  Luther  hyste,  synes  ock  böra  förethagas  framför  alla  andra. 

Bland  de  bref,  som  blifvit  kallade  catholska,  emedan  flera  af 
dera  voro  ställda  till  alla  christna,  eller  till  större  kretsar  af  christna 
församlingar,  erkändes  i  äldsta  tider  1  Petri  och  1  Johannes  såsom 
authentiska.  Citationer  ur  dem  förekomma  redan  bos  de  Apostoliska 
fäderna,  och  de  ansägos  allmänt  höra  till  homologumena.  Äktheten 
af  I  Joli.  är  vigtig  ej  blott  med  afseende  på  detta  bref,  utan  ock 
med  hänseende  till  äktheten  af  det  fjerde  Evangeliet,  med  h vilket 
nämnda  bref  så  noga  öfverensstäramer  så  väl  till  stil,  som  innehåll, 
att  allmänt  erkännes  det  båda  måste  hafva  haft  samma  författare. 
Derföre  är  det  af  största  vigt  att  redan  Papias  och  Polycarpus  bo- 
gagnat detta  bref,  samt  att  den  sednares  lärjunge  Jre?l(BUS  och  alla 
sednare  kyrkofäder  erkänna  dess  äkthet. 
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De  öfriga  catholska  brefvens  (2  Petr.,  2,  3  Joh.,  Jacobs  och 
Judge)  äkthet  har  i  äldre  och  nyare  tider  blitVit  ifrågasatt.  I  syn- 
nerhet är  detta  fallet  med  2  Pet.  och  Judse  bref;  2  och  3  Joh.  voro 
bekanta  såsom  äkta  från  Cleraens  xVlexandrini  och  Origenes'  tid.  Ja- 
cobs bref  synes  hafva  varit  kändt  af  Clemens  Romanus  och  flera  af 
de  äldsta  kyrkofäderna,  äfven  var  det  upptaget  i  syriska  kyrkans  ka- 
non. Dessa  bref  räknades  bland  antilegoraena  i  den  äldsta  kyrkan, 
men  blefvo  dock  erkända  såsom  kanoniska  på  mötet  i  Hippo  393. 

Uppenbarelseboken  är  enligt  den  äldsta  traditionen  författad 
af  Apostelen  Johannes.  Justinus  Martyr  och  IrenCBUS  afgifva 
vittnesbörd  derora,  och  den  sednares  vittnesbörd  är  af  stor  vigt,  eme- 
dan Irenaeus  var  lärjunge  åt  Polycarpus,  som  åter  hade  varit  Johan- 
nes' lärjunge,  och  derföre  åberopar  sig  ock  Iren?eus  i  denna  sak  på 
deras  vittnesbörd,  som  kännt  Johannes.  Afven  TertulliaJius,  Cle- 
mens Alexandrinus  och  Origenes  intyga  att  Johannes  är  författa- 
ren; och  den  rauratoriska  kanon  upptager  Uppenbarelseboken  bland 
de  kanoniska  böckerna.  Orsaken  hvarföre  Uppenbarelseboken  felas 
uti  den  äldsta  syriska  öfversättningen,  PescAito,  är  ej  att  söka  uti 
tvifvel  pä  Uppenbarelseb.  äkthet,  emedan  denna  redan  i  2:dra  seklet 
var  erkänd  af  syriska  och  antiochiska  kyrkorna,  utan  deruti  att  nämn- 
da öfversättuing  blott  upptog  de  böcker,  som  voro  tjenliga  till  före- 
läsning i  församlingarna,  hvilket  ej  var  fallet  med  Uppenbarelsebo- 
ken. Orsaken  till  det  tvifvel  om  Uppenbarelsebokens  äkthet,  som 
sedermera  uppstod,  var  helt  och  hållet  dogmatisk.  Emedan  Monta- 
nisterna  och  Chiliasmens  anhängare  begagnade  sig  af  denna  bok, 
så  började  flera  af  kyrkolärarena  att  tvifla  på  dess  äkthet,  sålunda 
CajiiS,  Presbyter  i  Rom,  och  Dionysius  Alexandrinus;  och  af 
denna  orsak  är  Eusebius  i  sin  kyrkohistoria  villrådig  om  han  skulle 
upptaga  den  bland  homologumena.  Den  erkändes  sedan  såsom  kano- 
nisk af  vesterländska  kyrkan  på  mötena  i  Uippo  393  och  Carthago 
397.  På  sednare  tider  har  man  tviflat  på  Uppenbarelsebokens  äkt- 
het på  grund  af  den  olikhet  i  stil,  som  man  trott  sig  finna  emellan 
Uppenbarelseboken  och  Johannes'  andra  skrifter;  men  denna  olikhpt 
kan  förklaras  af  det  olika  ämnet,  och  man  måste  dessutom  medgifva 
att  äfven  stor  likhet  i  stilen  förefinnes. 
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Angående  den  Heliga  Skrifts  hltegrilet  nia  blott  nnmärkas,  att 
de  kritiska  uudersukningarnn  gifva  vid  bauden  att  niigra  väseniltliga 
delar  af  de  böcker,  som  ursprungligen  utgjort  den  Heliga  Skrift,  ej 
gått  förlorade.  Dessutom  är  ock  tydligt  att  uppenbarelsen  ej  kan 
fylla  sitt  ändamål,  om  den  icke  fullständigt  blifvit  i  skrift  upptecknad, 
så  att  ingen  innehållets  ofullständighet  matte  förefinnas.  De  böcker, 
som  naningifvas  såsom  förlorade,  äro  i  Gamla  Testamentet  boken  om 
Herrans  strider  (i  INIos.  .21:  14);  de  rättfärdigas  bok  (Jos.  10: 
13;  2  Sam.  1:  18);  boken  om  rikets  lag  (1  Sam.  10:  25);  kröni- 
kan om,  Salomo  (1  Kon.  11:  41);  Juda  kommgars  och  Israels 
konungars  krönikor  (1  Kon.  14:  19,  ,29;  15:7);  profeten  Nat/ians 
samt  Gads  den  siarens  gerningar  (1  Krön.  29:  29);  Ahias  Silo- 
nitens  profetia  samt  siaren  Jeddos  syner  (2  Krön.  9:  29);  Esaice, 
Amos  sons,  historia  om  Usia  (2  Krön.  26:  22);  samt  i  Nya  Testa- 
mentet Pauli  Epistel  till  de  Laodiceer  (Kol.  4:  16);  Pauli  3 
Epistel  till  de  Korinthier  (l  Kor.  5:  9);  samt  Pauli  1  Epistel 
till  de  Ephesier  (Eph.  3:  3).  Men  angående  de  ofvan  angifna  Gamla 
Testamentets  böcker,  som  skulle  gått  förlorade,  anmärkes  att  somliga 
af  dessa  synas  hafva  varit  af  ett  mera  politiskt  innehåll,  och  att  an- 
dra åter  till  största  delen  igenfinnas  i  de  böcker  vi  nu  hafva.  An- 
gående de  böcker,  som  i  Nya  Testamentet  uppgifvas  såsom  förlorade, 
anmärkes  åter  att  deras  förlust  torde  bero  på  en  oriktig  exegetisk 
tolkning. 

Hvad  den  Heliga  Skrifts  Sinceritet,  eller  dess  tillförlitlighet  i 
afseende  på  textens  renhet,  beträffar,  så  är  förhållandet  med  Gamla 
och  Nya  Testamentet  olika.  I  afseende  på  det  förra  har  kritiken 
större  svårigheter  att  öfvervinna  för  att  återfinna  den  ursprungliga 
läsearten.  Men  man  har  dock  den  vissheten,  att  Judarne  med  allra- 
största  noggrauhet  vakade  öfver  textens  renhet,  och  man  kan  derföre 
antaga,  att  i  äldre  tider  ej  någon  större  textförfalskuing  kunnat  ske; 
och  i  nyare  tider  har  den  till  nytt  lif  vaknade  textkritiken  sorgfäl- 
ligt bemödat  sig  derom  att  Gamla  Testamentets  text  måtte  bibe- 
hållas uti  största  möjliga  renhet.  Hvad  Nya  Testamentets  text  be- 
träffar, så  har  densamma,  enligt  de  noggrannaste  kritiska  undersöknin- 
gar, ej  undergått  några  förändringar  af  större  betydenhet.  Dessutom 
är  den  olikhet  i  läsearter,  som  förefinnes  på  några  ställen,  utan  all 
betydelse  för  Nya  Testamentets  väsendtliga  innehåll. 
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Alla  här  ofvanuäiunda  den  Heliga  Skrifts  egenskaper  höra  till 
dess  trovärdighet  såsom  en  historiskt  tillförlitlig  urkund.  Men  detta 
uttömmer  ej  den  Heliga  Skrifts  kanonicitet,  och  blott  såsom  sådan 
är  den  Heliga  Skrift  icke  källan  och  normen  för  den  christeliga  tron 
och  dogmatiken,  utan  detta  blifver  den  endast  derigenom,  att  den 
tillika  ses  ur  den  dogmatiska  synpunkten,  eller  att  den  betraktas  så- 
som Guds  ord,  skrifvet  af  inspirerade  män.  Ue,  hvilka  Herren  nytt- 
jade till  att  uppteckna  uppenbarelsen,  borde  nämligen  ej  blott  vara 
redlige  och  sansade  män,  som  varit  satta  i  de  omständigheter  att  de 
såsom  ögonvittnen  kunde  uppteckna  sanningen,  utan  de  borde  tillika 
genom  Herrans  särskilda  upplysning  befrias  från  alla  villfarelser,  som 
eljest  så  lätt  förvilla  den  menskliga  uppfattningen,  de  borde  genom 
Guds  anda  sä  införlifvas  med  uppenbarelsens  föremål,  att  detta  hos 
dera  oförfalskadt  afspeglade  sig.  Utan  en  sådan  speciell  den  Heliga 
Andas  upplysning  skulle,  såsom  vi  redan  förr  visat,  uppenbarelsen 
ej  fullkomligt  rent  och  sanningsenligt  kunnat  upptecknas,  och  således 
ej  heller  kunnat  fylla  sitt  ändamål,  att  gälla  för  alla  tider  och  släg- 
ten.  Denna  Guds  Heliga  Andas  verkan  på  de  heliga  skviftställarena, 
hvarigenora  deras  ande  så  införlifvades  med  uppenbarelsen,  att  de  vid 
skrifvandet  blefvo  skickliga  att  i  oförfalskad  gestalt  uppteckna  den- 
samma, kallas  Inspiration,  hvilket  uttryck  har  uppkommit  dcrifrån 
att  Vulgata  öf versätter  det  apostoliska  uttrycket  yQUCpr']  ^'BÖnvsv- 
GTOg  (2  Tim.  3:  16),  med  scriptura  inspirata. 

Inspirationen  bekräftas  genom  Skriftens  eget  vittnesbörd.  Gamla 
Testamentets  författare  betyga  ofta  att  de  erhållit  gudomlig  be- 
fallning att  skrifva  de  ord,  som  de  hört  af  Gud  (2  Mos,  34:  27; 
5  Mos.  31:  19;  2  Sam.  23:  2,  3;  Es.  1:  2;  8:  1;  Jerem.  1:  2:  9; 
36:  2);  och  dessutom  bekräftar  Nya  Testamentet  på  flera  ställen 
Gamla  Testamentets  inspiration  (Matth.  1:  22;  2:  15;  22:  31  ff., 
41  ff.;  Luc.  1:  70;  Joh.  5:  38  ff.;  10:  35;  Ap.G.  1:  16;  3:  18,  21; 
4:  25;  28:  25;  Kora.  3:  2;  Gal.  3:  16;  2  Tim.  3:  15  f.;  2  Vetr. 
1:  19  f.;  Hebr.  1:  1;  10:  15).  Men  det  som  gäller  om  Gamla 
Testamentet  mäsle  äfven  gälla  ora  det  Nya,  emedan  båda  tillsam- 
mans bilda  ett  helt,  ingitvet  af  samma  Heliga  Anda.  Nya  Testa- 
mentets inspiratio;!  bekräftas  äfven  deraf,  att  Apostlarna  erhöllo  löf- 
tet   ora    Andan,    som    skulle    erinra    dem   om   allt    som    Chri- 
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stus  sagt,  lära  dem  allt,  leda  deiit  i  all  sanning  (Joh.  14: 
16,  26;  15:  26j  16:  7  f.,  13;  Ap.O.  1:  5;  2:  1  ff.;  4:31);  livaiförc 
ock  de  ord,  som  de  talade  och  skrefvo,  voro  Guds  ord  eller  af  Gud 
ingifna  (Matth.  10:  19,  20;  Luc.  12:  11  f.;  1  Kor.  2:  \2  f.;  7:10, 
40;  2  Kor.  5:  20;  13:  3;  Eph.  3:  4,  5 ;  1  Thessal.  2:  13;  1  Tim. 
4:  1;  1  Petr.  1:  12,  25).  Ilfirvid  är  tydligt  att  allt  sora  gäller  om 
det  muntliga  förkunnandet  af  det  Apostoliska  ordet  äfveii  mäste 
gälla  om  det  skriftliga. 

I  symboliska  böckerna  förutsattes  inspirationen.  SAlunda  kallas 
uti  företalet  till  Augsburgiska  bekännelsen  den  Heliga  Skrift  Gttds 
rena  ord.  Afven  i  Augsb.  bekännelsens  försvar  anses  den  Heliga 
Anda  vara  Skriftens  författare.  Der  står  nämligen:  Profecto  luirum 
est  adversarios  tot  locis  Seripturce  nihil  moveri  —  —  Kum 
arbitrantur  excidisse  Spiritui  Sancto  non  animadvertenti  has 
voces?  *). 

Vara  äldre  dogmatici  bevisade  Skriftens  inspiration  ej  allenast 
genom  Skriftens  vittnesbörd,  utan  de  anförde  för  den  i  det  närmaste 
samma  bevis  sora  för  den  christna  uppenbarelsens  gudomlighet,  hvar- 
vid  de  fördelade  dessa  bevis  i  yttre  och  i?ire  ~).  Det  bevis,  som 
de  ansågo  såsom  det  förnämsta  och  egentliga,  var  den  Heliga  An- 
das inre  vittnesbörd,  hvilket  Skriften  äfven  omnämner,  sägande  att 
A7iden  betygar  att  anden  är  sanningen  (1  Joh.  5:  6;  1  Thess. 
1:  5,  6;  2:  13;  Eom.  8:  16;  1  Kor.  2:  4).  Enligt  den  äldre  åsig- 
ten  är  detta  bevis  det  enda,  som  förmår  gifva  visshet,  då  alla 
andra  bevis  endast  kunna  göra  inspirationen  sannolik,  hvarföre  våra 
äldre  dogmatici  ock  ansågo  de  yttre  och  inre  bevisen  endast  såsom 
handledande  till  den  Heliga  Andas  inre   vittnesbörd  ^).     Härvid  göra 

')  Concordia  pia  p.  81. 

')  Hollazius  anför  såsom  KQixiiQia  externa  a)  Scripturse  antiquitas,  b)  ama- 
nuensiiiiu  singiilare  lumen,  notitiae  veritatisque  studium,  c)  miraculoruin,  quibus 
doctrina  coelestis  scripturarum  firmatur,  claritas,  d)  ecclesise  per  universum  terra- 
rum  orbem  diCfusae  consentiens  testimoniuMi  de  divinitate  scriptune,  ej  marlyro- 
rum  constantia,  f)  testinionia  reliquorum  populorum  perhibita  doctrinae  in  sacro 
codice  conteutR!,  g'  doctrinre  christianre  felix  et  subita  per  totum  orbem  propa- 
gatio,  ejusque  miranda  inter  tot  perseciitiones  conservatio,  h)  inflictae  contemto- 
ribus  et  persecutoribus  verbi  divini  poenae  gravissimse.  Baier  angifver  %qiztiqicc 
interna  suluuda:  a)  Dei  de  se  ipso  in  sacro  codice  testautis  majestas,  bj  stili  bi- 
blici  simplicitas  et  gråvitas,  c)  mysteriorum  divinorum,  qnae  scriptura  pandit, 
sublimitas,  d)  omnium  assertionum  biblicarum  veritas,  e)  praeceptorum  sacris  lit- 
teris  comprehensorum  sanctitas,  f)  sacrae  scripturae  ad  salutem  sufficientia. 

')  Quenstedt,  säger:    Motiva  illa  tam  interna  quara  externa,    quibus  in  noti- 
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"i  samma  anmärkning  som  vid  frägan  om  Skriftens  kanoniska  anse- 
ende, nämligen  att  den  Heliga  Andas  inre  vittnesbörd  är  den  ena 
nödvändiga  factorn  i  inspirationsbeviset,  h vartill  måste  komma  såsom 
den  andra  lika  nödvändiga  factorn  den  äldsta  kyrkans  intyg  om  de 
heliga  skrifternas  authentie.  Genom  föreningen  af  dessa  båda  bevis 
blifver  Skriftens  inspiration  för  oss  viss.  Hvar  och  en,  som  sjelf  er- 
farit att  Jesus  Christus  är  försoningen  för  hela  verldens  synder,  hvil- 
ket  är  Skriftens  hufvudsakliga  innehåll,  han  har  genom  detta  dess 
gudomliga  innehåll  blifvit  öfvertygad  om  dess  gudomliga  form  eller 
om  dess  inspiration;  och  då  till  detta  erfarenhetsbevis  kommer  det 
historiska  beviset  att  Nya  Testamentets  böcker  äro  författade  af 
Christi  lärjungar,  åt  hvilka  Christus  sjelf  lofvat  Andans  ingifvelse:  så 
tvifla  vi  ej  på  att  Skriften  är  författad  af  män,  som  voro  af  Gud 
inspirerade.  De  inkast,  sora  blifvit  af  Eationalisterna  gjorda  emot 
den  Heliga  Andas  inre  vittnesbörd,  hafva  vi  förr  anfört,  samt  tillika 
sökt  visa  deras  ohållbarhet  (se  sid.   126). 

Angående  inspirationens  begrepp  märka  vi  först  och  främst 
att  detta  begrepp  ej  kan  användas  på  Christus,  ty  till  honom  kom 
ej  Guds  ord  för  att  upplysa  honom,  utan  han  var  sjelf  det  personliga 
Guds  Ord,  som  uppenbarar  Gud  och  upplyser  alla  menniskor,  som 
komma  i  verlden.  Vidare  anmärka  vi  att  inspirationen  bör  betraktas 
analogt  med  den  verkan  Guds  Heliga  Anda  i  allmänhet  utöfvar  på 
alla  troende,  då  han  upptager  dem  i  uppenbarelsens  lif  och  upp- 
lyser dem  om  Guds  ords  rätta  förstånd.  Dock  bör  denna  analogi  ej 
utsträckas  derhän,  att  vi  förbise  den  stora  åtskilnaden,  som  består 
deruti,  att  inspirationen  var  fullkoailig  då  den  jemföres  med  den  inom 
kyrkan  hos  de  troende  rådande  upplysningen  ^),  hvilket  var  nödvän- 
dio-t  för  att  uppenbarelsen  måtte  kunna  uppfylla  sitt  ändamål.  Upp- 
lysningen, som  Apostlarna  erhöllo  i  inspirationen,  var  nämligen  sådan, 


tiam  auctoritatis  scripturae  deducimur,  faciunt  scripturae  sacrae  ^sonvevazLav 
probabilem,  et  pariunt  certitudinem  non  conjecturalem  tantuiu  sed  moralem,  ila 
ut  eam  in  dubium  vocare  dementis  sit;  non  faciunt  vero  scripturae  divinitatem 
infallibilem  et  oranino  indubitatam,  nec  mentem  intrinsecus  a[i£zanT(ÖTa}g  xcti 
oM.it  ayiiv  rit  (OS  convincunt,  h.  e.  non  gignunt  fidem  divinam  sed  tdiitum  hnma- 
nam,  non  certitudinem  immotam  sed  credibilitatem  saltem  vel  opinionem  ad- 
modum  probabilem  I,  p.  98. 

')  I  detta  afseende  skilde  vara  iildre  dogmatici  emellan  concursum  Dci  a) 
generalem  et  communem,  quo  Deus  in  omni  actione  cum  quovis  operanle  con- 
currit,  b)  specialem  scu  gratiosum,  quo  adest  Deus  omnibus  fidelibus  et  c)  speci- 
alissimum  et  extraordinarium,  solis  saciis  scriptoribus  proprium.    Qucnstedt, p.  65. 
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att  trosinnehSllet,  fritt  från  alla  villfarelser  och  fullständigt,  framställ- 
des i  den  form,  som,  fullt  motsvarande  innehållet,  var  den  bäst  pas- 
sande för  alla  tider  oeh  bildningsgrader;  den  gaf  med  ett  ord  ofel- 
barhet så  till  innehåll  som  form,  så  att  den  Heliga  Skrift  ej  i  nå- 
got hänseende  kan  förbättras.  Deremot  är  den  upplysning,  som  rå- 
der inom  kyrkan,  till  följd  af  mänskliga  syndigheten  och  bristfällig- 
hetcn,  ej  ofelbar,  så  att  den  ej  är  fri  från  villfarelser,  ej  fullständig 
till  innehållet,  samt  till  formen  föranledd  af  tillfälliga  orsaker.  Denna 
inspirationens  fullkomlighet  har  sin  grund  i  dess  ursprunglighet 
och  omedelbarhet,  eller  derifrån  att  den  omedelbart  härleder  sig 
från  Guds  Andas  skapande  verksamhet,  dä  de  troendes  upplysning  i 
allmänhet  är  medelbar  eller  förmedlad  genom  det  apostoliska  ordets 
uppfattning  af  och  inverkan  på  menniskan. 

Till  begreppet  af  inspirationen  hörer  vidare  att  bestämma  Sam- 
manhafiget  och  skilnaden  emellan  inspiration  och  uppenba- 
relse, revelatio  divina.  I  detta  afseeude  märka  vi  att  den  seduare 
är  vidsträcktare,  i  det  den  omfattar  alla  de  mångfaldiga  sätt,  på 
hvilka  Gud  för  människorna  omedelbart  kungör  sin  vilja,  då  den 
förra  blott  afser  det  sätt,  som  var  nödvändigt  för  skrifvandet  eller 
upptecknandet  af  uppenbarelsens  innehåll,  hvarföre  ock  revelatio  di- 
vina  kunde  till  tiden  föregå  inspirationen  *).  Af  uppenbarelsens  och 
inspirationens  nära  sammanhang  följer  åter,  att  den  sednare  måste 
rätta  sig  efter  den  förras  utveckling,  således  efter  den  form  under 
hvilken  den  förra  uppträder.  Med  anledning  af  uppenbarelsens  olika 
utveckling  och  dess  olika  former  i  Gamla  och  Nya  Testamentet, 
hvarom  vi  förr  handlat,  antaga  vi  derföre  äfven  olika  former  af 
inspiration,  och  vi  följa  dervid  den  framställning,  som  i  detta  af- 
seende  blifvit  gjord  af  Fhilippi  ^).  Den  inspiration,  som  hänförer 
sig  till  den  lägsta  formen  af  uppenbarelse,  åsyftar  att  rätt  uppfatta 
och  i  skrift  framställa  det  som  pä  ett  yttre  sätt,  eller  genom  theo- 
phanier,  englauppenbarelser  m.  m.  blifvit  uppenbaradt.    Uppenbarelsens 


')  Quenstedt  säger:  Revelatio  formaliter  et  vi  Vocis  est  manifestatio  rerum 
ignotarum  et  occultarum  et  potest  fieri  multis  modis.  Inspiratio  est  actio  spiri- 
tus  sancti,  qua  actualis  rerum  cognitio  Intellectui  creato  supernaturaliter  infun- 
ditur;  seu  est  interna  conceptuum  suggestio  seu  infusio,  sive  res  conceptae  jam 
ante  scriptori  fuerint  cognitre  sive  occultae.  Illa  potuit  tempore  antecedere  scrip- 
tionem,  haec  cum  scriptione  semper  fnit  conjuncta  et  in  ipsam  scriptionem  iu- 
iluebat.      Tlieolog.  didacfico-polemica,  I,  p.  68. 

';  Dogmatik;  I,  pag.   ICC  ff. 
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föremål  och  raenniskoanden    hafva  här  ett  mera  yttre  förhållande  till 
hvarandra;  och  derföre  kan  ej   heller  inspirationen  här  framgå  ur  up- 
penbarelsens   med    raenniskoanden     förenade    lif.      Denna    inspiration 
kalle  vi  den   historiska.     Den  andra  formen  af  inspiration  häiiförer 
sig    till    den    profetiska    visionen    och  åsyftar  att  till  medveten    upp- 
fattning   och    uppteckning    bringa  det,  som  profeten  i  ekstatiskt  till- 
stånd skådat.     Då  det  åskådade  här  är  något,  som  försiggått  i  profe- 
tens egen  ande,  så  hafva  här  inspirationen  och  uppenbarelsen  kommit 
hvarandra  närmare    än  fallet  var  i  den  historiska  inspirationen;   dock 
äro  de  ännu    till    tiden  åtskilda,    så  att  profeten,  först  sedan  det  ek- 
statiska  tillståndet,    i    hvilket  han  varit  försatt  under  profetians  med- 
delande, upphört,  genom  inspirationen  blef  skickliggjord  att  uppteckna 
hvad    han    under    det    nämnda  tillståndet  erfarit.     Då  den  profetiska 
uppenbarelsen,    med    hvilken    nämnda    inspiration    förenades,    var  be- 
häftad   med    den    ofullkomlighet,    att  profeten   dervid   hufvudsakligen 
var  receptiv  och  hans  spontaneitet  var  mer  eller  mindre  undertryckt, 
så  kunde    denna    inspiration  ej  framgå  ur  uppenbarelsens  med  profe- 
tens   individualitet    till    ett  harmoniskt  helt  förenade  lif;  och   derföre 
kunde  ej  heller    de    ord,    som    dervid    begagnades,  fritt  härflyta  från 
profetens    egen    af    uppenbarelsen    lifvade    ande,    utan    måste   antaga 
charakteren    af    något    likasom  utifrån  dicteradt.     Denna  form  af  in- 
spiration benämna  vi  den  profetiska.     De  hittills  omnämnda  tvenne 
inspirationsformer,  den  historiska    och    profetiska,  finnas  i  Gamla  Te- 
stamentet.    Genom    den    uppenbarelsens    form,    som  herrskade  i  Nya 
Testamentet,    enligt    hvilken  det  gudomliga  och  raeuskliga  voro   med 
hvarandra    förenade,    kunde    menniskorna    blifva   sä  genomträngda   af 
uppenbarelsens  lif,  att  de  blefvo  dess  sjelfständiga  organer.    Derföre 
måste    ock    den    inspiration,    som  sammanhängde  med    denna  uppen- 
barelseform,   hafva    en  annan  charakter  än  den    garamal-testamentliga 
inspirationen.     Charakteren    hos  den  uytestaraentliga   inspirationen   är 
att    den    framgår    ur    den    sjelfständigt  tillegnade  uppenbarelsen,  och 
att    den    således    c^    är  skild  från  utan  innerligt  förenad  med   demia 
sednare.     Denna    inspiration    kalle    vi  den    apostoliska.     Om  denna 
tala  äfven  våra    äldre    dogmatici;    sålunda    säger    Queustedt:    tiuan- 
doque  etiam  revelatio  cum  ipsa  inspiratione  divina    concnrrit,   qnando 
scilicet    divina    mysteria    inspirando   revelantur   et  revelando  inspiran- 
tur  in  ipsa  scriptione. 

Såsom  den  gudomliga  uppenbarelsen    genom  Guds  raenniskoblif- 
vaude  i  Christo  funnit  sin  fulländning,    så  fann  ock,  enligt  ofvaustå- 


Ben  Heliga  Skrifts  inspiration.  301 

ende,  inspirationen  sin  fulliindning  i  den  apostoliska  inspirationen. 
Och  siisom  Gud  genom  luenniskoblifvandets  bandling  förenade  sig 
med  menniskan  Jesus,  utan  att  derigenom  den  menskliga  naturen 
undertrycktes,  så  förenade  sig  ock  uti  inspirationen  fuUlieten  af  up- 
penbarelsens lif  med  Apostlarna,  utan  att  undertrycka  deras  sponta- 
neitet.  Uppenbarelsen  förenade  sig  med  deras  individualitet  till  en  har- 
monisk enhet,  och  ur  denna  förening  framgick  det  gudomliga  ljus,  sora 
upplyste  dem  vid  inspirationen.  Detta  uppenbarelsens  och  inspiratio- 
nens sammanfallande  gäller  i  egentligaste  mening  om  de  apostoliska 
brefven;  men  det  giiller  oek  om  de  Evangelier,  som  äro  af  Apostlar 
författade,  emedan  Apostlarne  ej  skrefvo  Evangelierna  blott  ur  erin- 
ringen, utan  de  genomlefde  äter  hvad  de  skrefvo,  och  i  uppenbarel- 
sens ljus  skådade  de  det  förflutna  såsom  ett  närvarande.  Annorlunda 
är  visserligen  förhållandet  med  de  Evangelier,  som  äro  författade  af 
de  apostoliska  männen  Miircus  och  Lucas.  Hos  dessa  sammanfalla 
ej  inspirationen  och  uppenbarelsen  i  ofvansagda  mening,  emedan  den 
förra  ej  sammanhänger  med  något,  sora  de  sjelfva  erfarit,  utan  en- 
dast åsyftar  att  troget  uppteckna  hvad  de  af  Herrans  xVpostlar  hört. 
Hos  dera  har  derföre  inspirationen  mera  en  historisk  charakter. 
Äfven  måste  vi  antaga  att  uppenbarelsen  och  inspirationen  varit  åt- 
skilda vid  författandet  af  Nya  Testamentets  profetiska  bok,  Apoca- 
lypsen,  och  vi  medgifva  att  denna  bok  erinrar  om  den  profetiska 
inspirationen  i  Gamla  Testamentet. 

Af  ofvannämnda  egenskap  hos  den  apostoliska  inspirationen,  att 
den  ingalunda  undertryckte  Apostlarnas  fria  sjelfverksamhet,  utan  fast 
hellre  lifvade  och  förhöjde  densamma,  följer  att  vi  ej  böra  betrakta 
inspirationen  endast  såsom  ett  isoleradt  moment  uti  Apostlarnas  lif, 
eller  så  att  sammanhanget  emellan  inspirationen  och  deras  verksam- 
het för  öfrigt  skulle  afbrytas  *).  Inspirationen  sammanhängde  med 
och  hade  sin  rot  uti  den  gudomliga  uppenbarelsens  pånyttfödande 
kraft,  och  uppspirade  ur  nya  födelsens  lif;  och  ehuru  den  visserligen 
var  en  högre  grad  af  detta  lif,  som  närmast  åsyftade  uppenbarelsens 
skrifteliga  upptecknande,  och  i  detta  afseende  kan  betraktas  såsom 
en  Guds  Andas  Särskilda  handling,  så  måste  vi  dock  antaga  att 
denna  handling  stod  i  ett  ganska  nära  sammanhang  med  Guds  An- 
das pånyttfödande  och  helgande  verksamhet  hos  Apostlarna  för  öf- 
rigt. Häraf  följer,  att  likasom  vi  ej  böra  söndra  inspirationen  från 
Apostlarnas    verksamhet    i    allmänhet,  lika  litet  böra  vi  anse  att  den 

')  (Jlausen,  Dogmatik  p.  75,     Thomasiiis,  Dogmatik  3,  p.  397. 
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endast  och  allenast  var  riktad  på  deras  tankeförmåga,  utan  att 
förståndets  upplysning,  som  vid  det  skrifteliga  upptecknandet  före- 
trädesvis afsågs,  framgick  från  Apostlarnas  af  uppenbarelsen  lifvade 
ande  i  dess  helhet.  Vid  bestammandet  af  inspirationens  begrepp  lade 
våra  äldre  dogmatici  ej  tillbörlig  vigt  härpå,  utan  dels  söndrade  de 
inspirationen  allt  för  mycket  från  Apostlarnas  verksamhet  för  öf- 
rigt,  dels  ansågo  de  den  vara  uteslutande  riktad  på  deras  förstånd. 
Detta  seduare  är  tydligt  deraf,  att  då  de  antogo  att  inspirationens  hand- 
ling bestod  af  trenne  momenter,  nämligen  uppväckandet  att  skrifva, 
som  skedde  dels  genom  yttre  befallning  (2  Mos.  17:  14;  5  Mos.  31: 
19;  Es.  8:  1;  Jer.  36:  2;  Hab.  2:  2;  Uppenb.  1:  11),  dels  genom 
inre  impuls  (impulsus  ad  scribendum),  meddelandet  af  saken  (in- 
spiratio realis)  och  af  orden  (inspiratio  verbalis);  så  ställde  de  en- 
dast det  förstnämnda  momentet  i  sammanhang  med  Apostlarnas  vilja  *). 
Följden  häraf  blef  att  våra  äldre  dogmatici  i  någon  mån  närmade 
sig  till  profetians  och  inspirationens  gammal-testamentliga  uppfatt- 
ning, så  att  de  ansågo  att  Apostlarnas  spontaneitet  till  någon  del  var 
undertryckt.  Derföre  kunde  de  heliga  skriftställarenas  individualitet 
ej  komma  till  sin  fulla  rätt.  Detta  är  tydligt  deraf  att  våra  äldre 
dogmatici,  för  att  förklara  den  olikhet  i  stil  och  framställningssätt, 
som  finnes  i  den  Heliga  Skrift,  antogo  att  den  Heliga  Anda  i  in- 
spirationen accommoderat  sig  efter  hvarje  skriftställares  olika  sätt  att 
uttrycka  sig  ^). 

Om  man  ser  bort  från  de  äldre  dogmatikernas  felaktiga  upp- 
fattning i  ofvannämnda  hänseende,  så  kan  man  i  öfrigt  ej  annat  än 
gilla  deras  inspirationsbegrepp.  Onekeligt  är  nämligen  att  man,  lika- 
som de,  måste  antaga  att  inspirationen  består  af  de  tre  ofvannämnda 
momenterna,  nämligen  impuls  att  skrifva,  sakinspiration  och  ordin- 
spiration, dock  i  den  mening  att  allt  detta  i  oskiljaktig  enhet  var  en 
följd  deraf  att  Apostlarnas  ande  var  genomträngd  af  uppenbarelsens 
lif,  och  att  det  ej  hos  dem  inskjutits  såsom  något  främmande  eller 
utifrån  kommande.  Man  har  mycket  tadlat  och  begabbat  så  väl 
kyrkofädernas  åsigt  att  de  heliga  skriftställarena  under  inspirationen 
kunna  förliknas  vid  ett  sträugaspcl  eller  musikaliskt  instrument,  hvil- 
ket  den  Heliga  Anda  rörer  för  att  derur  framkalla  toner,  som  ock  det 
af  våra  äldre  dogmatici  begagnade  uttryckssättet,   att  dessa  skriftstäl- 


')  Jlollazius,  Examen  Theol.  p.  92.     Quenstedl,  Theologia  diJaclico-poleraica 
pag.  68. 

')  Sålunda  Quenstedt,  Theologia  diJactico-polemica  I,  p.  76. 
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lare  voro  den  Heliga  Andas  penna^  hanå  och  amanuenser  *). 
Men  om  man  ej  fattar  dessa  bilder  i  den  mening,  att  man  gör  de 
heliga  skriftställarena  till  döda  maehiner  i  stället  för  frin  sjelfständiga 
andeväsenden,  så  hafva  de  visserligen  sin  sanning;  och  ehuruväl  man 
ej  kan  neka  att  våra  äldre  dogmatici  stundom  nog  mycket  närmade 
sig  en  sådan  mening,  så  finna  vi  dock  å  andra  sidan  hos  dem  stäl- 
len, som  tillkännagifva  en  friare  åsigt.  Sålunda  säger  Quefistedt  om 
de  heliga  skriftstiillarenas  tillstånd  under  inspirationen:  ic/ce  sä  SOl/l 
skulle  de  emot  sin  vilja,  ovetande  och  motsträfvigt  hafva 
skrifvit,  ty  de  skrefvo  sjelfvilligt^  veta?ide  och  viljande  ~). 

Enligt  ofvanstående  är  i  inspirationen,  likasom  i  nya  födelsen, 
det  gudomliga  och  menskliga  förenade  med  hvarandra  till  en  fri 
harmonisk  enhet,  så  att  Apostlarnas  individualitet  var  vid  skrifvandets 
handling  en  fri  organ  för  Guds  Andas  verksamhet;  och  derföre  är 
den  Heliga  Skriit  både  ett  gudomligt  och  menskligt  ord.  Denna 
Skriftens  egendomlighet  härleder  sig  från  dess  nära  sammanhang 
med  uppenbarelsens  egenteliga  föremål.  Emedan  Christus  är  Gud 
och  meuniska,  så  gör  han  ock  genom  sin  anda  i  inspirationen  Skrif- 
ten gudamensålig;  och  likasom  Christus  uppfattas  ensidigt  och 
falskt  om  man  fattar  honom  blott  såsom  Gud  eller  blott  såsom 
menniska,  så  uppfattas  Skriften  ensidigt  och  falskt  om  man  fasthåller 
blott  dess  gudomliga  eller  blott  dess  menskliga  sida.  Härvid  få  vi 
ej  anse  Apostlarnas  individualitet  vara  något  blott  tillfälligt,  som  ej 
hade  någon  allmännare  betydelse  eller  ej  stod  i  något  förhållande  till 
det  christeliga  lifvet  i  allmänhet;  utan  vi  böra  tro  att  Guds  Heliga 
Anda  hade  så  ordnat,  att  Apostlarna  genom  sin  individualitet  ömse- 
sidigt voro  livarandras  fyllnad,  så  att  det  christeliga  lifvet  i  dess 
organiska  helhet  och  allmänhet  genom  dem  representerades.  Häri- 
genom blifver  den  Heliga  Skrift  ett  i  sig  afslutadt  helt,  en  orga- 
nism, i  hvilken  det  christeliga  lifvet  för  alla  tider  har  sin  fullstän- 
diga norm. 

Enligt  det  som  här  ofvan  blifvit  sagdt  om  inspirationen,  hörer 
till  dess  väsende  att  på  ett  positivt  sätt  genomtränga  menniskoanden 

^)  Sålunda  Calov,  Gerhard,  Quenstedt.  Den  sistnämnde  säger:  Caussa  effici- 
ens  Sacrae  Script.  principalis  est  Deus  unitrinus,  ministerialis  Prophetae,  Evan- 
gelistae  et  Apostoli.  Uti  enim  hi  os  Dei  fuerunt  in  loquendo  sen  praedicando, 
ita  quoque  manus  fuerunt  et  calami  Spirit.  Sancti  in  scribendo.  Unde  etiana 
Dei  amanuenses,  Christi  manus  et  Spir.  Saricti  tabeUiones  sive  notarii  et  actuarii 
dicuntnr. 

*)  Theologia  didactico-polemica  I,  pag.  57. 
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med  uppenbarelsens  innehåll,  så  att  detta  må  kunna  i  oförfalskad  ren- 
het och  allsidighet  upptecknas.  Således  har  inspirationen  ej  blott  den 
negativa  bestcämningen  att  bevara  från  falskhet  och  villfarelse,  utan 
äfven  den  positiva  att  iögifva  det  rätta  innehållet.  Det  förra  var 
ej  nog  för  att  uppenbarelsen  måtte  kunna  uppfylla  sitt  ändamål. 
Dertill  fordrades  ock  att  de  heliga  skriftställarena  ej  skulle  öfverlåtas 
åt  sin  egen  naturliga  och  blott  raenskliga  förmåga,  ty  ora  de  blifvit 
i  detta  fall  öfverlemnade  åt  sig  sjelfva,  sä  hade  uppenbarelsen  till 
dess  fullhet  hvarken  kunnat  af  dera  rätt  uppfattas  eller  rätt  upp- 
tecknas; och  den  Heliga  Skrift  hade  då  endast  varit  mensklig  och 
ej  tillika  gudomlig;  den  hade  dä  varit  en  bok  endast  för  sin  tid  och 
omgifuing,  men  ej  för  alla  menniskor  och  tider.  Den  nämnda  åsig- 
ten  ora  inspirationens  blott  negativa  charakter  tillhör  en  åt  Rationa- 
lismen sig  hängifvande  Supranaturalisra  och  är  otillfredsställande  ej 
blott  af  nyssnämnda  dogmatiska  skäl,  som  utvisa  att  den  utgår  från 
en  pelagiansk  föreställning  om  menniskans  naturliga  förmåga  i  ande- 
liga ting,  utan  äfven  ur  vetenskaplig  synpunkt,  emedan  det  omnämn- 
da bevarandet  från  falskhet,  då  det  ej  är  en  frukt  af  inspirationens 
positiva  inflytande  på  menuiskoanden,  inskjutes  såsom  något  främ^ 
mande  och  mekaniskt  hos  de  heliga  skriftställarena.  Våra  äldre  dog- 
matici  skilde  emellan  inspiratio  och  gubernatio  diviua.  Sålunda 
säger  Hollazius:  Hao  (gubernatione)  tantura  cavetur,  ne  quidquam 
scribatur,  quod  non  sit  ex  vero,  decoro,  congiuo;  illa  (inspirations) 
autem  a  dictante  Spiritu  Sancto  conceptus  rerum  scribendarum  sug- 
geruntur;  och  äfvenså  Quenstedt. 

I  sammanhang    med    ofvanstående    vilja  vi  närmare  bestämma  i 

hvilken  mening  man  kan  säga  att  ej  allenast  sjelfva  saken  utan  äf- 
ven orden  i  den  Heliga  Skrift  äro  af  Gud  ingifna  (1  Kor.  2:  12,  13; 
Matth.  1 0:  20).  Härvid  är  först  och  främst  tydligt  att  den  åsigt, 
som  af  många  nyare  blifvit  hyllad,  att  endast  sakerna  eller  de  vä- 
sendtliga  sanningarna  men  ej  orden  skulle  vara  inspirerade,  ej  kan 
gillas  af  den  anledningen,  att  derigenom  skulle  den  Heliga  Skrift  ej 
kunna  vara  en  källa  och  norm  för  den  christeliga  tron,  emedan  falska 
eller  orätt  valda  uttryck  då  lätteligen  skulle  kunna  föranleda  sjelfva 
innehållets  förfalskande.  Sak  och  ord  böra  ej  skiljas  från  hvarandra, 
emedan  den  förra  endast  kan  för  menniskan  vara  tillgänglig  i  och 
genom  de  sednare,  såsom  tankens  enda  adceqvata  uttryck.  Sak- 
och  ordinspiration  äro  derföre  gifna  i  och  genom  hvarandra.  Ti 
gilla  derföre    visserligen    den    grundsats,    som  uttalades  af  våra  äldre 
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dograatici  att  den  Heliga  Skrifts  inspiration  sträcker  sig  ej  blott  till 
saken,  utan  äfvon  till  orden  *),  ehuru  vi  anviinda  denna  grundsats  på 
annat  sätt  än  dessa.  Man  bör  nämligen  härvid  lemna  alla  föreställ- 
ningar om  något  machiuracssigt  och  mekaniskt.  Det  som  inspirera- 
des härledde  sig  hos  Apostlarna  frän  uppenbarelsens  gudomliga  lif, 
och  var  en  följd  af  en  inre  lefvande  nödvändighet  och  ej  af  nå- 
got utifrån  kommande  tvang.  Deras  förstånd  upplystes  ora  de 
gudomliga  sanningarna  derigenom,  att  det  lif,  frän  hvilket  dessa 
sanningar  utgå,  så  beraägtigade  sig  deras  själar,  att  det  äfven  af- 
speglade  sig  i  deras  tankar.  De  ord,  som  de  nyttjade  vid  sannin- 
gens upptecknande,  dicterades  ej  af  någon  yttre  raagt,  utan  ska- 
pades af  det  inom  dem  herrskande  gudomliga  lifvet.  Orden  fram- 
gingo  sålunda  fritt  ur  de  heliga  skriftställarenas  individualitet, 
ehuru  de  tillika  voro  ett  troget  uttryck  af  den  gudomliga  sanningen. 
Den  Heliga  Skrift  är  således  menniskors  ord  i  det  hänseende,  att 
deu  har  framgått  ur  de  heliga  skriftställarenas  individualitet,  men 
den  är  tillika  Guds  ord  i  det  hänseende,  att  Gud  medelst  denna 
uttryckte  sin  vilja.  Från  en  mekanisk  uppfattning  af  Inspiratio- 
nen härleder  sig  således  den  föreställningen,  att  sjelfva  orden  i  den 
Heliga  Skrift  ej  äro  ett  uttryck  af  de  heliga  skriftställarenas  indivi- 
dualitet, utan  äro  i  den  mening  inspirerade,  att  de  äro  af  Gud  ome- 
delbart dicterade  ^).  I  allmänhet  har  den  reformerta  kyrkan  mycken 
benägenhet  för  detta  inspirationsbegrepp,  emedan  den  förkastar  all 
inom  kyrkan  fortlefvande  tradition  och  af  denna  anledning  företrädes- 
vis betraktar  den  Heliga  Skrift  såsom  en  lagcodex,  som  äfven  till 
bokstafven  har  gudomligt  anseende  eller  är  af  Gud  dieterad.  I  mot- 
sats häremot  lägger  den  catholska  kyrkan  mindre  vigt  på  den  Heliga 
Skrifts  inspiration,  emedan  den  skattar  den  kyrkliga  traditionen  allt- 
för högt,  hvarföre  den  ock  förvandlar  Inspirationen  tillfoga  annat  än 
en  assistentia  och  directio  Sp.  Sancti  ^).  Den  lutherska  kyrkan  håller 
i  denna  sak  den  rätta  medelvägen.  Dock  förleddes  de  äldre  lutherska 
dogmatici  af  sin  motsats  emot  catholicismen  att  antaga  äfven  en  bok- 
stafsinspiration  i  ofvan  sagda  mening,  så  att  Gerhard,  Quenstedt  och 
Calov  m.  fl.  i  likhet  med  Forraula  Consensus  Helvetica  antogo  att 
vocaltecknen    i    Gamla    Testamentet    voro  inspirerade,  och   Quenstedt 


')  Säluuda  Quenstedt,  Theologia  didactico-polemica  I,  p.  08  m.  fl. 

^)  Quenstedt.  Theologia  didactico-polemica  I,  p.  202. 

')  Guericke.  Symbolik  1861,  p.  200. 

Björling,  Dogmatik.  20 
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förnekade  att  den  grekiska  texten  i  Nya  Testamentet  var  uppblandad 
med  orena  språktillsatser  *). 

En  vigtig  fråga,  som  rörer  deu  Heliga  Skrifts  Inspiration,  åter- 
står ännu  att  behandla,  nämligen  den,  huruvida  allt,  som  står  i  den 
Heliga  Skrifts  kanoniska  böcker,  är  inspireradt,  eller  om  (Umi  Heliga 
Skrift  till  alla  sina  delar  är  Guds  ord.  I  motsats  emot  den 
åsigt,  som  bejakar  nämnda  fråga,  står  en  annan,  som  anser  att  den 
Heliga  Skrift  endast  inne  häll  er  Guds  ord.  Om  den  sednare  åsig- 
ten  fasthålles,  sä  uppkommer  af  sig  sjelf  den  frågan,  huru  mycket 
eller  hvad  af  den  Heliga  Skrift  är  att  anse  såsom  Guds  ord.  Denna 
fråga  har  olika  besvarats,  allt  efter  hvars  och  ens  olika  föreställning 
om  hvad  som  är  hufvudsaken  i  den  Heliga  Skrift.  Härvid  hafva 
somliga  påstått  att  återlösningen  genom  Jesus  Christus  är  hufvudsa- 
ken i  Skriften,  samt  att  allt  som  hänför  sig  till  denna  är  Guds  ord; 
andra  åter  hafva  sagt  att  det  religiöst  sedliga  innehållet  i  Skriften 
är  hufvudsak,  och  att  således  endast  det  som  hänför  sig  till  detta 
är  inspireradt.  Men  om  man  ock  icke  gör  afst^ende  på  den  sub- 
jectivism,  som  uppkommer  deraf,  att  hvar  och  en  bestämmer  det  huf- 
vudsakliga  i  Skriften  och  deraf  det  inspirerade  ordet  efter  sitt  god- 
tycke, så  blir  det  vid  ett  sådant  förfarande  mycket  svårt  eller  rättare 
sagdt  omöjligt  att  noggrant  bestämma  hvad  som  med  den  antagna 
hufvudsaken  så  sammanhänger,  att  det  bör  anses  såsom  inspireradt 
eller  icke.  Tydligt  är  nu  visserligen  att  den  skilnad  måste  göras 
emellan  den  Heliga  Skrift  och  Guds  Ord,  att  det  sednare  är  vid- 
sträcktare till  omfånget,  i  det  att  det  omfattar  äfven  det  predikade 
ordet  samt  att  det  fanns  före  den  Heliga  Skrift,  och  i  detta  afseeude 
kan  man  visserligen  säga  att  den  Heliga  Skrift  och  Guds  Ord  ej  äro 
liktydiga  begrepp.  Derom  kan  man  dock  med  våra  äldre  dogmatici 
säga,  att  denna  skilnad  rörer  endast  sättet  för  förkunnandet  eller  det 
formella,  men  att  i  afseende  på  det  hufvudsakliga  innehållet,  eller  det 
materiella,  det  skrifna  och  det  predikade  ordet  äro  lika.  Sålunda  Ger- 
hard och  QueJistedt,  hvarvid  de  beropa  sig  på  1  Kor.  15:1;  2  Kor. 
1:  13;  Phil.  3:  1;  2  Thess.  2:  15;  1  Joh.  1:  3.  Men  frågan  är  nu 
icke  om  denna  skilnad,  som  af  sig  sjelf  är  tydlig,  utan  frågan  är 
huruvida  vi  uti  den  Heliga  Skrifts  innehåll  böra  göra  den  skiluaden, 


')  Quenstedt  säger  härom  pag.  69.  Distingue  inter  Scriptores,  qui  aliquid 
de  8U0  labore  conferunt;  et  Scriptores,  quibus  ipsa  quoque  verba  in  calamum  di- 
ctantur,  quique  nihil  praeter  externum  scribendi  seu  literas  pingendi  laborem 
conferunt;  non  illis  sed  his  Scriptores  sacri  sunt  adnumerandi. 
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att  somligt  af  detta  innehall  är  Guds  ord  och  somligt  Stcr  icke.  Vi 
l.ro  ej  att  en  sådan  skilnad  kan  och  bör  göras,  emedan  den  Heliga 
Skrift  är  ett  helt,  der  hvarje  del  så  sammanhänger  med  det  hela,  att 
den  ej  derifrån  kan  söndras;  och  om  jag  ock  icke  skulle  inse  detta 
sammanhang,  sii  är  detta  en  brist  hos  mig,  men  icke  hos  den  Heliga 
Skrift.  Väl  erkännes  att  det  gudomliga  innehållet  i  den  Heliga 
Skrift  utgöres  af  det  christologiska,  till  hvilket  allt  annat  måste  hän 
föras;  och  emedan  Inspirationen  på  det  närmaste  sammanhänger  med 
detta  innehåll,  så  följer  visserligen  häraf,  att  den  Heliga  Skrift  är  in- 
spirerad, emedan  den  handlar  om  Christus.  Men  denna  den  Heliga 
Skrifts  gudomlighet  genomtränger  så  dess  mensklighet,  att  ingen  del 
af  Skriften  iir  blott  gudomlig  eller  blott  mensklig,  utan  att  den  i 
alla  sina  delar  är  gudaraensklig.  Den  Heliga  Skrift  är  derföre  Guds 
ord,  och  den  är  till  sin  helhet  inspirerad,  emedan  den  till  alla  sina 
delar  är  christologisk.  Och  med  anledning  bäraf  antogo  våra  äldre 
dogmatici  att  Inspirationen  sträckte  sig  äfven  till  saker,  som  förr 
voro  af  Apostlarna  kända,  och  till  sådana  ämnen,  som  ej  äro  af  an- 
deligt  innehåll  ').  Härvid  kan  dock  den  åtskilnad  göras,  att  det  rent 
menskliga  i  större  eller  mindre  grad  framträder,  allt  eftersom  det 
christologiska  mer  eller  mindre  drager  sig  tillbaka.  Man  brukar  be- 
ropa sig  på  1  Kor.  7:  10,  12,  25,  samt  2  Kor.  11:  17  såsom  bevis 
på  att  den  Heliga  Skrift  sjelf  gör  åtskilnad  emellan  det  som  derstä- 
des  är  inspireradt  och  icke  inspireradt.  Men  pä  det  förstnämnda 
stället  åtskiljer  Apostelen  i  sedligt  hänseende  emellan  det,  som  är 
Guds  omedelbara  befallning  och  derföre  nödvändigt,  och  det,  som  en- 
dast är  ett  sedligt  ddiäg^OQOV,  om  hvilket  Apostelen  meddelar  ett 
råd,  men  sjelfva  detta  råd  bör  dock  anses  för  inspireradt,  hvilket 
ock  synes  af  25  och  40  verserna.  Hvad  det  sednare  stället  beträffar, 
så  är  tydligt  att  den  dfpQOövvrj,  som  der  omnämnes,  var  nödvän- 
dig för  att  bereda  ingång  för  Apostelens  predikan  om  Christus,  och 
att  den  derföre  var  af  Gud  inspirerad,  ehuru  den  ej  var  af  Gud  an- 
befalld i  den  mening  som  Apostelens  förkunnande  af  Evangelium. 
Man  har  ock  påstått  att  de  efter  utseendet  likgiltiga  ämnen,  som 
förekomma  i  den  Heliga  Skrift,  såsom  i  1  Tim.  5:  23  och  2  Tim. 
4:  13,  ej  kunna  vara  inspirerade;  men  om  man  äfven  å  ena  sidan 
måste  medgifva  att  mycket,  som  i  sig  sjelft  synes  likgiltigt  och  gäl- 
lande   blott    för    en   enskild  tid,  förekommer  i  den  Heliga  Skrift;  så 

')  Hollazius  m,  fl. 
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är  dock  å  andra  sidan  klart,  att  äfven  i  dessa  ämnen  uppenbarar  sig 
en  kärlekens  och  vishetens  anda,  som  gäller  för  alla  tider  såsom  nå- 
got väsendtligt,  hvarföre  de  ock  i  detta  afseende  kunna  kallas  inspi- 
rerade. Vidare  brukar  man  emot  den  Heliga  Skrifts  inspiration  till 
alla  dess  delar  anföra,  att  den  Heliga  Skrift  på  flera  ställen  ej  alle- 
nast står  i  strid  med  naturvetenskaperna,  såsom  i  dess  lära  om  ska- 
pelsen och  undren,  utan  äfven  motsäger  sig  sjelf,  såsom  i  de  evan- 
geliska berättelserna,  samt  att  den  innehåller  sådant,  som  ur  religiös- 
sedlig  synpunkt  ej  kan  gillas,  såsom  i  Ps.  137:  9  och  andra  ställen, 
der  det  talas  om  fiendernas  förderf  m.  m.  Hvad  nu  den  förstnämn- 
da betänkligheten  beträffar,  så  har  den  i  allmänhet  uppkommit  från 
det  vid  natursammanhanget  fastade  förnuftets  motvilja  emot  en  per- 
sonlig Guds  fria  verksamhet,  hvarom  förr  blifvit  taladt;  och  dessutom 
strida  de  nyare  resultaterna  på  Geologiens  område  ingalunda  emot 
skapelsehistorien,  rätt  uppfattad  ');  och  sluteligen  bör  man  ock  be- 
sinna att  den  Heliga  Skrifts  charakter  är  att  vara  en  religiös  och  ej 
en  vetenskaplig  och  naturhistorisk  framställning.  Hvad  de  anmärkta 
motsägelserna  i  de  evangeliska  berättelserna  beträffar,  så  hafva  dessa 
intill  seduaste  tider  varit  ett  vapen,  med  hvilket  den  negativa  kriti- 
ken sökt  tillintetgöra  evangeliernas  inspiration.  Onekligt  är  ock,  att 
då  man  tager  inspirationen  i  den  mening,  att  den  Heliga  Anda  skulle 
hafva  dicterat  hvarje  den  Heliga  Skrifts  ord,  så  blifver  det  ganska 
svårt  att  förklara  dessa  olikheter;  och  derföre  har  ock  den  harmonia 
Evangeliorum,  som  på  grund  af  en  sådan  inspirationstheori  blifvit 
framstäld,  varit  otillfredsställande.  Men  fattar  man  Inspirationen  i 
den  af  oss  här  ofvau  angifna  meningen,  så  tillåter  den  visaerligen 
olikheter  i  uppfattningen  och  framställningen  af  de  evangeliska  till- 
dragelserna. Hvar  och  en  af  de  heliga  skriftställareua,  som  sjelf  var 
ögonvittne  till  det  han  berättar,  uppfattade  nämligen  det  berättade 
så  som  det  för  hans  individualitet  sig  framställde,  och  afsåg  derjemte 
vid  nedskrifvandet  det  ändamål,  som  i  följd  af  hans  individualitet 
utgjorde  för  honom  det  hufvudsakliga.  Af  denna  anledning  voro  de 
särskilda  omständigheterna  vid  hvarje  tilldragelse  af  olika  vigt  för 
olika  skriftställare,  hvaraf  måste  uppkomma  någon  olikhet  i  uppfatt- 
ning och  framställning;  och  derföre  kan  man  ej  fordra  någon  bok- 
staflig  öfverensstämmelse  emellan  Evangelierna:  de  framställa  samma 
sak    frän  olika  sidor.     Dessutom  angå  olikheterna  i  allmänhet   endast 


')  Se  Kiirtz'  Astrononiie  och  Bibel  ocli  [.vthnrdts  Apologetiska  föredrag. 
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biomständigheter.  Hvad  sluteligen  det  sistnämnda  inkastet  emot  den 
Heliga  Skrifts  Inspiration  beträfTar,  så  härleder  sig  detsamma  dels 
från  en  falsk  exeges,  dels  ock  fiau  förbiseende  af  olikheten  emellan 
Gamla  och  Nya  Testamentets  stilndpunkter. 

Innan  vi  afsluta  framställningen  af  inspirationens  begrepp  vilja 
vi  omnämna  Sckleiermackers  åsigt,  emedan  den  utöfvat  inflytande, 
Schleiermacher  gaf  visserligen  at  inspirationsläran  en  bättre  riktning 
i  det  hänseende,  att  han  ej  söndrade  inspirationen  vid  skrifvandet  från 
den  apostoliska  verksamheten  för  öfrigt.  Men  han  ansåg  icke  inspi- 
rationen bestå  deruti,  att  Guds  Heliga  Anda  verkcligen  nppenbarade 
för  de  heliga  skriftställarena  hvad  de  skulle  skrifva,  som  dock  är  det 
enda  sätt,  på  hvilket  en  tillförlitlig  källa  och  norm  för  tron  kan  upp- 
komma; utan  han  ansåg  att  endast  christna  kyrkans  gemensamhets- 
anda  var  hos  Apostlarna  verksam  vid  skrifvandet.  Väl  tillbakaför 
han  denna  gemensamhetsanda  till  Christus  såsom  dess  utgångspunkt, 
då  han  säger  att  Apostlarna  talade  och  skrefvo  ur  den  gudomliga 
uppenbarelsen  i  Christo,  hvarföre  han  ock  tillerkänner  den  Heliga 
Skrift  egenskapen  af  ursprunglighet.  Men  denna  gemensamhetsanda 
är  icke  den  personlige  Gudens  Heliga  Anda,  som  i  uppenbarelsen 
verkar  till  menniskornas  upplysning,  utan  den  är  den  i  känslans  djup 
verkande  allmänna  ande,  som  i  Christo  fått  sitt  högsta  menskliga 
uttryck.  Derföre  är  ock  Schleiermacher  främmande  för  den  christe- 
liga  åsigten  om  uppenbarelsen,  och  kunde  af  denna  anledning  ej  an- 
taga inspirationen  i  christelig  mening  *). 

Emot  inspirationen  hafva  i  allmänhet  samma  inkast  blifvit  gjorda 
som  emot  uppenbarelsen  och  profetian;  och  vi  hänvisa  derföre  till 
dessa  och  deras  vederläggning  (se  sid.  1 1 9  ff.).  Särskildt  vilja  vi  dock 
här  fästa  oss  vid  det  inkast  mot  Skriftens  inspiration,  som  StraiiSS 
anför  ^),  nämligen  att  det  första  uppträdandet  af  en  princip  alltid 
är  mera  ofullkomligt  och  outvecklad  t  i  jemförelse  med  den  följande 
utvecklingen,  samt  att  äfven  detta  måste  gälla  om  den  Heliga  Skrift, 
som  således  ej  kan  vara  inspirerad.  Men  härtill  svaras  att  denna  lag 
gäller  om  de  principer,  som  ingå  i  den  menskliga  utvecklingen,  så 
att  de  från  en  ringa  början  allt  mägtigare  och  herrligare  framställa 
sitt  innehåll,  och  det  gäller  således  äfven  om  den  christna  principen, 
så  vida  den  betraktas  i  den  subjectiva  utveckling,  som  den  måste 
erfara  då  den  uppfattas    af    och    utvecklar  sitt  lif  hos  den  subjectiva 

')  Der  christl.  Glaube,  II,  p.  :557  ff.  §§  Vi^i,  1.10. 
»)  Glaubenslekre  I,  g   H. 
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raeniiiskoanden.  Men  det  gäller  ej  om  den  christna  principen,  då 
den  betraktas  i  sin  ohjectivitet.  Såsom  Guds  menniskoblifvande  i 
Christo  är  den  sig  uppenbarande  Gudens  högsta  manifestation,  till 
hvars  väsende  det  således  hörer  att  ej  kunna  fullkomnas;  så  är  ock 
den  apostoliska  framställningen  af  detta  objectiva  factum  den  trogna- 
ste och  fullkomligaste,  samt  kan  ej  af  någon  annan  öfverträfiFas,  ty 
eljest  skulle  den  icke  kunna  vara  trons  fullkomliga  källa  och  norm, 
hvilket  den  dock  är  enligt  christna  medvetandets  intyg. 

Den  Heliga  Skrifts  gudomliga  auctoritet. 

Den  första  egenskap,  som  tillkommer  den  Heliga  Skrift,  är  just 
den,  som  är  en  följd  af  ofvanstående  undersökning,  eller  som  utgör 
dess  resultat,  nämligen  gudomligt  anseende,  di  vina  auctoritas  et 
potestas,  enligt  hvilken  Skriften  är  så  väl  den  ursprungliga  och  enda 
ofelbara  källan  och  normen,  frun  hvilken  allt,  hvad  menniskan  i  reli- 
giöst hänseende  bör  tro  och  göra,  ytterst  bör  härledas,  pröfvas  och 
bestämmas,  som  den  högste  domaren  i  alla  tvister  rörande  tron. 
Det  förra  utgör  dess  oausativa  och  normativa,  det  sednare  dess 
judiciella  auctoritet.  Till  Skriftens  causativa  och  normativa  aucto- 
ritet höra  tvenne  dess  egenskaper:  först  och  främst  att  vara  den 
ursprungliga  källan  eller  den  i  organisk  mening  lefvande  grunden, 
från  hvilken  all  sanning  i  religiöst  hänseende  måste  hemtas,  och  som 
derigenom  är  den  styrande  magten  i  raenniskans  tro  och  vandel; 
samt  sedan  att  vara  normen,  efter  hvilken  all  kunskap  i  religiösa 
ämnen  ytterst  skall  pröfvas.  Skriftens  sistnämnda  egenskap  samman- 
hänger på  det  närmaste  med  eller  rättare  sagdt  härleder  sig  från  den 
förstnämnda,  emeilan  det  ursprungliga  i  allmänhet  äfven  är  det  nor- 
mativa. Skriften  är  nämligen  trons  och  kunskapens  käl]a  endast 
derigenom,  att  dess  innehåll  upptages  i  menniskoanden  och  ingår  i 
dess  utveckling;  och  deraf  följer  att  allt  det  religiösa,  som  ej  öfver- 
ensstämraer  med  det  hos  menniskan  upptagna  skriftinnehållet,  ej  kan 
förenas  med  hennes  ande,  utan  måste  förkastas,  hvarigenom  skrift- 
innehållet i  sjelfva  verket  blifver  den  pröfvande  normen.  Man  kan 
visserligen  säga,  att  i  visst  hänseende  kyrkans  bekännelseskrifter  äfven 
äro  en  källa  och  norm  för  troskunskapen,  emedan  denna  sednare  ej 
allenast  måste  vara  biblisk  utan  äfven  kyrklig;  men  emedan  dessa 
bekännelseskrifter  dock  sjelfva  måste  hemta  sitt  innehall  från  och 
pröfvas  enligt  Skriften,  sii  är  den  sednare  dock  den  egentcliga  källan 
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och  normen  för  troskunskapen.  Med  anledning  häraf  kallade  vara 
äldre  dogmatici  Bibeln  för  norma  normans,  och  kyrkans  bekän- 
nelseskrifter för  norma  normala.  Häreraot  har  raan  frän  catholska 
sidan  invändt,  att  kyrkans  bekännelse  fanns  förr  än  Skriften  och  att 
man  således  ej  kan  säga  att  den  förra  henitades  från  eller  pröfvades 
enligt  den  sednare.  Men  den  första  kyrkliga  bekännelsen  var  dock 
heratad  frän  den  evangeliska  berättelsen  och  den  apostoliska  läran, 
sådane  dessa  sedermera  i  sin  renhet  blefvo  i  skriftlig  uppteckning 
bekanta;  hvaraf  följer,  att  sedan  en  sädan  skriftlig  uppteckning  blifvit 
känd,  niäste  den,  för  att  undvika  traditionens  osäkerhet  och  godtyck- 
lighet, blifva  källan  och  normen  sa  väl  för  den  kyrkliga  bekännelsen 
som  för  den  dogmatiska  utvecklingen. 

I  den  Heliga  Skrift  hänvisas  till  Skriftens  auctoritet  på  många 
ställen.  Sålunda  i  Matth.  4:  4;  22:  29,  31;  Marc.  9:  12;  Luc.  16: 
16,  17;  Joh.  5:  43  flf.;  Ap.G.  3:  20  ff.;  18:  28;  Gal.  6:  16;  Philip. 
3:  16;  2  Petr.  1:  19.  I  våra  symboliska  böcker  förutsattes  och  er- 
käimes  denna  Skriftens  gudomliga  auctoritet.  Uti  Augsburgska 
bekännelse7iH  företal  står  att  bekänuelsen  är  tagen  ex  Scripturis 
sacrta  el  puro  verho  Dei,  uti  bekännelsens  femte  artikel  står  att 
tron  kommer  genom  Evangelium  och  Sacramenterna,  och  i  dess 
sjunde  artikel  framhålles  i  definitionen  på  kyrkan  öfverensstämmelsen 
med  Evangelii  lära  såsom  ett  väseudtligt  kännetecken.  I  ApolO' 
gien  står:  Si  quid  in  hac  confessione  desiderabitur  parati  sumus  la- 
tiorem  informationem ,  Deo  volente,  juxta  Scripliiras  exhibere. 
Äfven  Schmalkaldiska  artiklarne  framställa  beviset  ur  Skriften 
såsom  det  förnämsta,  emedan  de  säga:  Ex  patrum  verbis  et  factis 
uon  sunt  exstruendi  articuli  fidei  —  Regulam  aliam  habemus,  ut 
videlicet  verbum  Dei  condat  articulos  fidei,  et  proeterea  nemo,  ne 
angelus  quidera.  Tydligast  uttalas  dock  läran  om  Skriften  såsom 
trons  källa  och  norm  i  Formula  Concordice.  Der  säges  i  Epitome: 
docemus  unicam  regulam  et  normam,  secundum  quam  omuia  dog- 
raata  omnesque  doctores  sestimari  et  judicari  oporteat,  nullam  om- 
nino  aliam  esse,  quam  prophetica  et  apostolica  scripta  cum  Veteris 
tum  Novi  Testameuti.  Sola  Scriptura  judex  norma  et  regula 
coguoscitur,  ad  quam,  seu  ad  Lydiura  lapidem,  omnia  dogmata  exi- 
genda  sunt  et  judicanda.  Afvensä  kallar  Formula  Couc.  de  heliga 
Skrifterna  för  limpidissimos  purlssimosque  hraelis  fontes.  Of- 
vannämuda  gudomliga  auctoritet  tillkommer  endast  de  kanoniska,  men 
ej  de  apocryphiska  skrifterna,    och    bland    de    förra  böra  homologu- 
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mena  hafva  företräde  framför  antilegomeiia.  Äfven  tillkommer  denna 
auctoritet  endast  grundtexten  och  icke  någon  dess  öfversättniug,  såsom 
Catholikerna  påstå  om  den  latinska  öfversilttningen  eller  Vulgata. 
Våra  äldre  dograatici  bevisade  den  Heliga  Skrifts  gudomliga  auctori- 
tet med  samma  bevis,  som  de  anförde  för  inspirationen,  om  hvilka 
vi  förr  talat. 

Emedan  Skriftens  auctoritet  härleder  sig  från  dess  gudomligt 
menskliga  form,  och  denna  sednare  åter  härlede?  sig  derifrån,  att 
Skriften  till  sitt  hufvudsakliga  innehåll,  handlande  om  Gudaraenniskan 
Jesus  Christus,  är  ingifven  af  hans  anda;  så  utgår  skriftauctoriteten  yt- 
terst från  Herran  Christus  sjelf,  som  är  i  sitt  ord  närvarande.  Den  Heliga 
Skrift  utöfvar  sin  gudomliga  auctoritet  ingalunda  såsom  en  för  menniskan 
främmande  och  utom  henne  varande  grund  och  norra,  utan  derigeuom 
att  den  medelst  sitt  gudomliga  innehåll  förenar  sig  med  menniskans 
ande  och  derigeuom  blifver  en  raagt  inom  henne.  Häraf  är  tydligt 
att  den  Heliga  Skrifts  auctoritet  blifver  uppenbar  endast  i  och  genom 
den  verkan,  (efficacia  divina),  som  Skriften  utöfvar  då  den  upplyser, 
pånyttföder  och  helgar.  Ehuru  denna  Skriftens  verkan  ej  här  bör 
afliandlas,  emedan  den  egenteligen  hörer  till  läran  om  Guds  ord  såsom 
ett  nådens  medel;  så  vilja  vi  dock  anmärka,  att  om  man  ock  för  re- 
dighetens skull  skiljer  emellan  den  Heliga  Skrift  såsom  källa  och 
norm  för  den  christeliga  tron  och  vetenskapen,  och  den  Heliga 
Skrift  såsom  ett  nådens  medel,  så  bör  man  dock  ej  förbise  det  nära 
sammanhang,  som  dessa  båda  betraktelsesätt  ega  med  hvarandra,  i 
det  att  den  Heliga  Skrift  ej  kan  vara  det  förra  utan  att  den  är  det 
sednare.  Våra  äldre  dograatici  erkände  ock  denna  sanning,  hvilket 
synes  deraf,  att  de  beskrifva  Skriftens  causativa  anseende  vara  det, 
enligt  hvilket  Skriften  såsom  gudomlig  verkar  pä  vårt  förstånd,  så 
att  vi  tro,  och  på  vår  vilja,  så  att  vi  lyda  den.  Samma  åsigt  uttryckte 
de  äfven  därmed,  att  de  sade  att  Gud  sjclf  genom  sin  anda  är  nor- 
men för  vår  tro  och  lefnad  samt  domaren  i  alla  trostvister  på  det 
högsta  och  sjelfständigaste  sätt  (avtoxgatOQixäg  et  avd'8VTLxäg); 
och  den  Heliga  Skrift  endast  på  ett  organiskt  och  kanoniskt  sätt 
(dpyavtJtwg  et  tcavovixäg),  samt  församlingen  på  ett  tjenande  och 
förvaltande  sätt  {diaitovLKäg). 

Af  ofvanstående  är  klart,  att  den  Heliga  Skrift  är  dogmatikens 
källa  och  norm  endast  derigenom,  att  dess  hufvudsakliga  innehåll  in- 
förlifvas  med  dogmatikerns  ande  och  blifver  hos  honom  den  Icfvandc 
princip,    frun    hvilkeu    det    dogmatiska    systemet    framgår.     1    denna 
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mening  kunna  vi  säga  att  Skriften  iviplicite  i  sig  innehåller  hela 
den  christeliga  trosläran;  och  derföre  kan  ock  dogmatikern  aldrig 
lemna  Skriften,  utan  denna  bör  hos  honom  vara  städse  närvarande 
såsom  den  källa,  frun  hvilkeu  han  utgår,  och  den  norm,  till  hvilken 
han  återgår.  Men  dermcd  påstå  vi  ingalunda  att  de  dogmatiska  be- 
stämningarna finnas  i  Skriften  utbildade,  så  att  ett  dogmatiskt  sy- 
stem skulle  kunna  uppkomma  genom  ett  mekaniskt  sammanförande 
af  bibelställen.  Skriften  är  dogmatikens  källa  och  norm,  men  är 
sjelf  ej  någon  dogmatik. 

Det  sätt  man  ofta  begagnat  för  att  hemta  de  dogmatiska  lärorna 
ur  Skriften  har  visserligen  ej  varit  det  bästa.  Man  har  nämligen  ej 
sällan  så  förfarit,  att  man  samlat  de  Skriftens  ställen,  som  utförligast 
och  tydligast  afhandla  en  viss  lära  (loci  classici,  sedes  doctrinarum); 
och  jeraförande  dem  med  hvarandra  har  man  från  dem  hemtat  vissa 
hufvudläror,  såsom  deras  gemensamma  innehåll.  Men  genom  detta 
blott  yttre  sätt  att  hemta  troslärorna  ur  Skriften  kan  man  om  dem 
ej  få  ett  sannt  begrepp.  Skriften  är  ett  helt,  som  man  måste  fatta 
i  dess  sammanhang  och  enhet,  om  den  skall  kunna  rätt  förstås.  Man 
kan  derföre  icke  lösrycka  enskildta  ställen  i  densamma  ur  deras  sam- 
manhang med  det  hela,  i  ändamål  att  ur  dem  hemta  några  trossat- 
ser, utan  att  derigenom  blottställa  sig  för  att  missförstå  så  väl  dessa 
ställen,  som  de  ur  dem  härledda  trosläror.  De  dogmatiska  lärorna 
äro  ej  så  uteslutande  nedlaggda  i  vissa  Skriftens  ställen,  att  de  en- 
dast ur  dem  skulle  kunna  begripas,  utan  de  äro  foster  af  den  anda 
och  det  innehåll  som  genomgår  Skriften,  och  kunna  derföre  endast 
begripas  i  sitt  innerliga  sammanhang  med  det  hela.  De  kunna  der- 
före endast  rätt  förstås  af  den,  som  hos  sig  upptagit  Skriftens  anda 
och  derigenom  införlifvat  sig  med  dess  innehåll. 

I  afseende  på  Skriftens  judiciella  auctoritet  är  klart,  att  icke 
hvar  och  en  kan  vara  lika  skicklig  att  ur  Skriften  härleda  det  dom- 
slut, hvarigenom  theologiska  frågor  afdömas,  utan  att  dertill  fordras 
framför  allt  de  vilkor,  som  äro  nödvändiga  för  att  rätt  kunna  tolka 
Skriften,  hvarom  vi  längre  fram  skola  tala.  Derföre  har  kvrkan 
uppdragit  företrädesvis  åt  läroståndet  detta  domarekall,  hvarföre  ock 
ministerium  ecclesiasticum  kallades  af  våra  äldre  dogmatici  för  jtidex 
ministerialis  publicus.  Detta  utesluter  dock  icke  hvarje  försam- 
lingsmedlems både  rätt  och  pligt  att  för  sin  del  pröfva  förekomman- 
de frågor  enligt  Skriften,  ty  det  af  lärarena  ur  Skriften  hemtade 
domslutet  skall  endast  vara  en  handledning  för  den  enskilda  att  sjelf- 
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ständigt,  enligt  den  Heliga  Skrift,  pröfva  hvarje  fräga,  hvarföre  ock 
hvarje  upplyst  christen  i  afseende  på  theologiska  frågor  med  rätta 
kallades  af  våra  äldre  dograatici  för  judex  ministerialis  privatus  *). 

Då  nu  den  Heliga  Skrift  är  den  enda  ofelbara  källan  och  nor- 
men för  vår  tro  och  lefnad,  så  förkasta  vi  Catholikemas  påstående 
att  traditionen  eller  kyrkomötenas  och  päfvarnas  beslut  och  kyrkofä- 
dernas skrifter  skulle  såsom  källa  och  norm  hållas  i  lika  värde  med 
Skriften,  och  anse  vi  att  den  kyrkliga  traditionen  bör  pröfvas  efter 
Skriften.  Äfven  förkasta  vi  RationaliHtemas  påstående  att  menni- 
skoförnuftet  i  dess  af  uppenbarelsen  oberoende  tillstånd  är  troskun- 
skapens  källa  och  norra,  samt  Mystikernas  lära  om  ett  inre  ljus  så- 
som den  högsta  auctoritet  i  andeliga  ting.  Från  den  reformerta 
uppfattningen  skilja  vi  oss  åter  deruti,  att  denna  i  allmänhet  ej  gör 
något  afseende  på  den  kyrkliga  traditionen,  så  att  den  ej  i  något 
hänseende  vill  erkänna  denna  såsom  en  troskunskapens  källa,  utan 
med  förbigående  af  all  tradition  vill  directe  ur  Skriften  construera 
ett  dogmatiskt  system,  då  vi  åter  anse  traditionen  vara  en  secundär 
källa  och  norra  för  dogmatiken.  Det  rätta  förhällandet  är,  att  den 
Heliga  Skriat  är  källan  och  normen  för  troskunskapen  endast  så  vida 
dess  innehåll  har  ingått  i  den  kyrkliga  utvecklingen  och  genom  denna 
blifvit  införlifvadt  med  det  troende  subjectet. 

1  afseende  på  den  Heliga  Skrifts  gudomliga  auctoritet  anse  vi 
oss  böra  göra  en  skihiad  emellan  Gamla  och  Nya  Testamentets  heliga 
skrifter,  så  att  vi  ej  kunna  medgifva  alt  dessa  äro  helt  och  hållet 
likbetydande  såsom  trons  källa  och  norra.  Väl  är  det  hufvudsakliga 
innehållet  för  båda  detsamma,  nämligen  Guds  uppenbarelse  i  Christo 
Jesu  och  den  genom  honom  förvärfvade  återlösningen.  Men  dock 
är  klart  att  detta  innehåll  endast  förberedcs  i  Gamla  Testamentet,  då 
det  åter  i  Nya  Testamentet  framställes  i  dess  fulla  verklighet  och 
klarhet.  Af  denna  anledning  är  Nya  Testamentet  dun  christeliga 
trons  och  dogmatikens  förnämsta  källa  och  norm  (fons  primarius),  då 
Gamla  Testamentet  väl  är  nödvändigt  såsom  en  förberedelse  till  det 
Nya,  och  derföre  måste  vara  ett  vigtigt  hjelpmedel  till  det  sednares 
rätta  förstånd,  men  dock  sjelft  måste  skådas  i  Nya  Testamentets  ljus 
för  att  rätt  kunna  bedömas;  hvarföre  det  ock  blott  i  andra  hand  är 
källa  och  norra  för  troskunskapen  (fons  secundarius).  Med  auledning 
häraf   bör    en    dogmatisk    lärosats    ej    endast    ur  Gamla  Testamentet 


')  Quenstedt,  Thcologia  didactico-poleinica  I,  p.  130. 
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härledas,  utan  den  bör  först  och  främst  öfverensstämma  med  Nya 
Testamentet  Härvid  är  dock  att  märka,  att  ju  mindre  direct  en 
lärosats  vidrör  Sterlösningen  eller  ju  mindre  dess  nytestamentliga 
charakter  framstår,  desto  mera  kan  det  Gamla  Testamentet  begagnas 
såsom  lärokälla  och  läronorra.  I  afseende  pä  Gamla  Testamentet  bör 
i  detta  afseende  tvenne  ensidigheter  undvikas.  Den  ena  ensidigheten  fin- 
nes hos  Socinianerna  och  Rationalistema,  samt  äfven  hos  Schleier- 
macJier,  af  hvilka  de  förstnämnda  tillerkänna  Gamla  Testamentet  en- 
dast ett  historiskt  värde  och  den  sistnämnde  anser  att  Gamla  Testa- 
mentet och  Judendomen  ej  stå  med  Christendomen  i  någon  närmare 
förbindelse  än  hedendomen,  och  således  förbiser  det  inre  nödvändiga 
sammanhanget  emellan  Gamla  och  Nya  Testamentet,  samt  derföre  ej 
heller  vill  låta  Gamla  Testamentets  skrifter  hafva  något  inflytande 
på  det  christna  lärobegreppet  Den  andra  ensidigheten  begås  åter 
af  dera,  som  anse  att  de  christeliga  trossanningarna  i  sitt  fullt  ut- 
bildade skick  igenfinnas  i  Gamla  Testamentets  skrifter,  till  hvilken 
ensidighet  våra  äldre  dogmatici  i  tillämpningen  gjorde  sig  skyldiga, 
ehuru  de  visserligen  medgåfvo  att  i  afseende  på  graden  af  tydlighet 
skilnad  borde  göras  emellan  Gamla  och  Nya  Testamentet.  Vi  antaga 
visserligen  i  likhet  med  dessa  dogmatici  att  Gamla  Testamentet  ej 
allenast  bar  en  historisk  ock  hermeneutisk  nytta,  utan  äfven  en 
dogmatisk  och  moralisk,  ehuru  vi  ej  utsträcka  den  sednare  derhän, 
att  vi  der  söka  de  fullt  utbildade  christna  dogmerna.  Cbristus  och 
Apostlarna  beropade  sig  å  ena  sidan  ofta  på  Gamla  Testamentet 
(Luc.  10:  26;  16:  J29 ;  20:  37,  42;  Ap.G.  2:  15—31),  samt  ansägo 
dess  utsagor  för  Guds  ord  (Matth.  15:  4—6;  Ap  G.  3:  18,  21;  1 
Kor.  9:  10;  1  Petr.  1:  10 — 12),  och  bekräftade  uttryckligen  dessa 
utsagors  giltighet  (Matth.  5:  17;  Luc.  16:  17;  2  Tim.  3:  14  —  16); 
men  å  andra  sidan  ansågo  de  dock  Gamla  Testamentets  läror  såsom 
ofullkomliga  i  jemförelse  med  Nya  Testamentets  (2  Kor.  3:  6  fi",; 
Gal.   3:   23  ff.;   4:   3,  9). 

Den  Heliga  Skrifts  fullständighet  och  tillräcklighet. 

Af  Skriftens  här  ofvan  angifna  egenskap  att  hafva  gudomlig 
auctoritut  eller  att  såsom  inspirerad  vara  trons  källa  och  norm  följa  dess 
öfriga  egenskaper.  Af  dessa  orauärana  vi  först  den  Heliga  Skrifts 
fullständighet  och  tillräcklighet  (sufficientia  et  perfectio  finalis). 
Denna  egenskap  innebär  att  uppenbarelsens  väsendtliga  innehåll  är  så 


316  g  34.     Bibelns  kanoniska  anseende. 

till  alla  dess  delar  i  den  Heliga  Skrift  frainstäldt,  att  hvarken  för  den 
enskilda  menniskau  eller  för  kyrkan  finnes  något  sannt  andeligt  be- 
hof,  till  hvars  tillfredsställande  den  Heliga  Skrift  icke  anvisar  vägen 
(5  Mos.  4:  12;  12:  32;  Ap.G.  20:  27;  26:  22;  2  Tim.  3:  14,  17; 
Gal.  1:  8).  Härvid  anmärkes  att  den  Heliga  Skrifts  fullständighet 
och  tillräcklighet  ej  bör  fattas  så,  att  naan  förbiser  den  till  uppen- 
barelsens framträdande  hörande  utvecklingen.  Den  Heliga  Skrift  är 
fullständig  och  tillräcklig  med  afseende  på  den  tid,  för  hvilken  den 
skrefs,  och  först  vid  uppenbarelsens  fulla  framträdande  i  Nya  Testa- 
mentet har  denna  dess  fullständighet  nått  sin  fulländning.  Äfven 
anmärkes  att  den  Heliga  Skrift  ej  är  fullständig  i  den  mening  att 
allt,  som  hörer  till  tron,  skulle  vara  med  uttryckliga  ord  eller  xara 
ro  Qrjtöv  der  framstäldt,  utan  många  trossanningar  kunna  endast 
härledas  derifrån  Tcatå  trjv  diavoLav,  per  consequentiam.  Skrif- 
tens fullständighet  och  tillräcklighet  är  en  följd  deraf,  att  den  Heliga 
Skrift,  såsom  trons  inspirerade  källa  och  norm,  är  nödvändig;  ty  om 
den  Heliga  Skrift  ej  vore  fullständig  i  ofvansagda  mening,  så  skulle 
det  jerate  Skriften  behöfvas  något  annat  medel,  nämligen  traditionen, 
hvarigenora  denna  ofullstäudighet  kunde  afhjelpas;  men  då  detta 
medel  för  menskliga  syndighetens  skull  ej  utan  en  fortsatt  öfverna- 
turlig  inspiration  är  användbart,  och  en  sådan  ej  kan  historiskt  bevi- 
sas, så  måste  Skriften,  om  den  skall  fylla  det  ändamål,  för  hvars  upp- 
nående den  är  nödvändig,  vara  fullständig  och  tillräcklig  *).  Mot  denna 
den  Heliga  Skrifts  egenskap  strider  Catholikeruas  påstående,  att  den 
Heliga  Skrift  väl  är  en  ren  men  ofullständig  källa  för  den  christeliga 
troskunskapen,  hvarföre  den  behöfver  traditionen  till  sin  fyllnad  ^). 

Deu  Heliga  Skrifts  tydlighet. 

En  lika  nödvändig  egenskap  hos  Skriften  är  dess  tyålighety 
i  kraft  af  hvilken  den  af  hvar  och  en  kan  förstås  i  allt,  som  hörer 
till  uppenbarelsens  väseudtliga  iunehåll  och  till  uppfyllande  af  det 
på  detta  innehåll  byggda  salighetsbehofvet  (3   Mos.   30:  11,12;  Kora. 


')  Våra  äldie  dogmatici  delade  Skriftens  fullkomlighet  i  materialis,  enligt 
hvilken  ingen  af  Gud  ingifven  bok,  som  hörde  till  kanon,  förkomuiit,  formalis, 
enligt  hvilken  ingen  oriktighet  i  texten  insmugit  sig,  samt  Jinnlis,  enligt  hvilken 
den  innehåller  alla  trosläror  och  sedebud,  som  äro  nödvändiga  för  menuiskans 
salighet.     Sålunda  Hollazius  m.  fl.     Jemför  Philippi,  Dogmatik  I,  p.  132. 

*)  Cuncilium  Tridentinuin  Sess.  IV.  Can.   1. 


Den  Heliga  Skrifts  tydlighet.  317 

10:  8;  2  Petr.  1:  10),  ty  utan  denna  egenskap  skulle  den  icke  kunna 
uppfylla  sin  bestiunmelse.  Afvcu  Skriftens  tydlighet  är  nämligen  en 
följd  deraf,  att  uppenbarelsen  och  Skriften  sasora  trons  källa  och  norm 
äro  nödvändiga  och  allmänna.  Ar  uppenbarelsen  ämnad  för  alla 
meuniskor  och  kunde  den  utan  att  skriftoligen  upptecknas  ej  i  \ix- 
sprunglig  renhet  komma  till  menniskornas  kunskap,  så  måste  detta 
upptecknande  blifva  sådant  att  Skriften  af  alla  kan  förstås.  Våra 
äldre  dogmatici  lade  blott  salighctsbehofvet  till  grund  vid  bestäm- 
mandet af  den  Heliga  Skrifts  fuUstäudighet  och  tydlighet.  Men 
denna  måttstock  är  dock  allt  för  subjectiv  och  torde  derföre  böra 
finna  sin  fyllnad  i  en  mera  objectiv.  Den  Heliga  Skrifts  tydlighet 
har  blifvit  förnekad  med  anledning  af  den  erfarenheten,  att  så  många 
olika  tolkningar  af  Skriften  egt  rum,  samt  att  alla  de  olika  kyrko- 
partierna i  densamma  inlaggt  sina  olika  meningar;  och  af  denna 
anledning  påstå  Catholikerna  att  den  Heliga  Skrift  ej  är  tydlig,  utan 
att  den  behöfver  kyrkans  tolkning  för  att  rätt  kunna  förstås.  Men 
de  olika  tolkningarna  af  Skriftens  mening  bevisa  ingalunda  dess 
otydlighet,  utan  de  intyga  blott  att  menniskorua  ofta  med  ett  af 
fördomar  och  subjectiva  intressen  uppfyldt  sinne  gå  att  tolka  Skriften 
och  derföre  inlägga  uti  den  de  meningar,  som  de  förut  fattat  och 
som  det  subjectiva  intresset  fordrar.  Detta  förhållande  bevisas  bland 
annat  af  den  rationalistiska  bibeltolkningen,  som  tydeligen  i  strid 
med  Skriftens  mening  inlade  sina  rationalistiska  åsigter  i  Bibeln,  och 
som  derföre  sluteligen  sjelf  förlorade  tron  på  sin  egen  sanning. 

Den  Heliga  Skrifts  tydlighet  är  dels  yttre  dels  inre.  Den 
förra  innebär  att  den  Heliga  Skrift  är  så  skrifven,  att  hvar  och  en 
kan  med  användande  af  de  vanliga  språkkunskapens  och  logikens 
reglor  inse  den  yttre  historiska  meningen  af  hvarje  Skriftens  ställe; 
den  sednare  åter  innebär  att  hvar  och  en,  som  låter  sig  genom  Guds 
Anda  dertill  föras,  kan  genom  egen  inre  erfarenhet  hos  sig  upptaga 
Skriftens  innehåll,  och  således  begripa  detta  innehåll  såsom  ingånget 
i  den  egna  lifsutvecklingen.  Hvad  den  yttre  tydligheten  beträffar,  så 
fordras  dertill  att  hafva  kännedom  om  de  för  detta  ändamål  nödiga 
hermeneutiska  medel,  nämligen:  a)  kunskap  så  väl  i  den  allmänna 
grammatiken  som  i  det  språk,  på  hvilket  den  Heliga  Skrift  är  skrif- 
ven, hvilket  är  den  yttre  tolkningens  Sj^rå^element;  b)  kännedom 
så  väl  af  den  allmänna  logiken  som  af  sammanhanget  emellan  det 
föregående  och  efterföljande,  samt  af  syftemålet,  hvilket  är  den  yttre 
tolkningens  logiska  element;    c)  kunskap    i    de    historiska  förhållau- 
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den,  genom  hvilka  meningen  betingas,  hvilket  är  den  yttre  tolknin- 
gens historiaka  element;  samt  d)  kunskap  i  den  Heliga  Skrifts 
analogi,  som  vinnes  genom  jeraförelse  med  parallelställen,  hvilket  är 
den  yttre  tolkningens  bibliska  element  *).  Den  åsigten,  att  man 
endast  på  denna  yttre  historiska  väg  skulle  rätt  kunna  tolka  den 
Heliga  Skrift,  måste  vi  anse  såsom  falsk.  Väl  medgifva  vi  att  den 
yttre  tolkningen  är  nödvändig,  på  det  man  må  kunna  komma  till 
den  Heliga  Skrifts  rätta  förstånd,  samt  att  den  likasom  är  nyckeln 
och  ingången  dertill;  men  vi  tro  dock  att  det  ej  är  nog  endast  med 
den.  Genom  den  kommer  man  nämligen  endast  till  Skriftens  yttre 
omklädnad,  men  förmår  ej  att  intränga  till  eller  på  ett  lefvande  sätt 
uppfatta  sjelfva  sakinnehållet,  som  döljer  sig  inom  denna  omklädnad. 
För  detta  sednare  ändamåls  vinnande  måste  man  kos  sig  sjelf  upp- 
taga den  Heliga  Skrifts  innehåll  och  anda,  eller  genom  egen  inre  er- 
farenhet tillegna  sig  de  heliga  skriftställarenas  tankegång  och  sålunda 
hos  sig  reproducera  deras  tankar.  Då  ett  sådant  inträngande  i  för- 
fattarenas  sätt  att  känna  och  tänka  på  visst  sätt  är  nödvändigt  vid 
hvarje  annan  bolcs  tolkning,  så  är  det  så  mycket  nödvändigare  vid 
den  Heliga  Skrift,  som  här  är  fråga  om  ett  innehåll,  som  menniskan  af 
sig  sjelf  eller  oberoende  af  Skriften  aldrig  kan  finna.  Derföre  fordrade 
ock  våra  äldre  dogmatici  såsom  ett  nödvändigt  vilkor  för  en  sann 
bibeltolkning,  att  bibeltolkaren  skall  vara  lifvad  af  Guds  Anda  ^).  Den 
Heliga  Skrifts  inre  tydlighet,  enligt  hvilken  trossanningarna  äro  i 
Skriften  så  framställda,  att  de  af  menniskorna  kunna  till  sakinnehållet 
rätt  uppfattas,  är  betingad  genom  Guds  Andas  vittnesbörd  i  den 
tolkandes  hjerta  (1  Kor.  2:  14;  2  Petr.  1:  20  f).  Skriftens  of- 
vannäranda  yttre  och  inre  tydlighet  äro  ej  af  hvarandra  oberoende, 
utan  de  stå  med  hvarandra  i  ganska  nära  sammanhang.  A  ena  sidan 
kommer  man  endast  genom  den  yttre  historiska  meningen  till  ett 
rätt  uppfattande  af  sjelfva  innehållet;  men  å  andra  sidan  lörstår  man 
ej  heller  rätt  den  historiska  meningen  förr  än  innehållet  är  rätt  fat- 
tadt.  Såsom  vid  den  Heliga  Skrifts  författande  gudomligt  och  mensk- 
ligt  förenades,  så  äro  ock  i  Skriftens  tydlighet  gudomligt  och  mensk- 
ligt  förenade,  och  ingen  kan  rätt  förstå  Skriften,  hos  hvilken  ej  dessa 
tydlighetens  factorer  få  samverka  ^).  Väl  erkände  våra  äldre  dog- 
matici till    prin^^ipen    denna  förening  och  fordrade  af  bibeltolkaren  ej 


')  Quenstedl,  Theologia  didactico-polemica  I,  p    138. 

*)  Quenstedl,  Theologia  didactico-polemica  I,  p.  119;  äfvensS  Chemnitz. 

^)  Philippi,  Dogmatik,  I,  p.  214  f. 
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allenast  att  lian  skulle  ega  de  yttre  historiska  kunskaperna,  utan  äf- 
ven,  såsom  nyss  iiiimndt  är,  att  ban  skulle  vara  lifvad  af  Guds 
Anda,  och  Hollazius  sade  uttryckeligeu,  att  den  opanyttfödda  ej  riitt 
fattar  Skriftens  ineiiiiig,  samt  att  den  Heliga  Skrifts  tydlighet  ej  är 
absoluta  utan  ordiiiata  och  fordrar  sasora  vilkor  äfven  bönen;  och 
af  denna  anledning  nämnde  de  äfven  bland  media  hermcncutica  den 
Heliga  Andas  styrande,  som  genom  oratio,  meditatio  och  tentatio 
förvärfvas  *).  Men  de  genomförde  dock  ej  denna  princip  i  dess 
conseqvens,  utan  de  läto  sig  af  sin  motsats  emot  Catholikerna,  som 
påstodo  att  Skriften  för  sin  otydlighets  skull  behqfde  förklaras  genom 
fäderna,  mötesbesluten  och  pAfven,  föras  till  att  allt  för  skarpt  söndra 
Skriftens  yttre  och  inre  tydlighet  från  hvarandra  samt  att  derigenom 
till  någon  del  förbise  deras  sammanhang.  Sulunda  säger  Quenstedt: 
Distingue  inter  sensum  Verbi  divini  grammaticuvi  et  externum 
et  sensum  spiritualevi,  internum  et  divinum.  Ilie  a  quovis  etiam 
irregenito  percipi  potest,  hic  vero  non  nisi  ab  intellectu  illuminato 
apprehenditur  ^).     Afvenså  Baier  m.  fl. 

Skriftens  tydlighet  är  ej  öfverallt  densamma,  utan  trossannin- 
garna  framställas  pä  ena  stället  med  större  tydlighet  än  på  ett  an- 
nat; och  derföre  hafva  vi  bland  de  hermeneutiska  reglorna  äfven 
upptagit  den  grundsatsen,  att  de  dunklare  ställena  skola  förklaras 
genom  jemförelse  med  de  tydligare,  så  att  Skriften  enligt  den  analogi, 
som  genomgår  densamma,  på  detta  sätt  förklarar  sig  sjelf.  Denna 
Skriftens  egenskap  att  vara  sin  egen  tolk  (semetipsam  interpretandi 
facultas)  erkännes  ej  af  den  catholska  kyrkan,  som  påstår  att  kyrkan 
genom  sina  representanter,  synoderna  och  påfven,  är  Skriftens  enda 
uttolkare  ^). 

Med  den  Heliga  Skrifts  förmåga  att  tolka  sig  sjelf  står  i  när- 
maste sammanhang  Skriftens  tolkning  enligt  trosanalogien  (Rom. 
12:  6);  och  denna  är  egenteligen  den  inre  sidan  af  denna  förmåga,  då 
den  nyssnämnda  tolkningen  efter  skriftanalogien  är  den  yttre  sidan 
deraf.  Man  har  föreställt  sig  att  tolkningen  efter  trosanalogien  skulle 
bestå  deruti,  att  man  vid  den  Heliga  Skrifts  läsning  samlar  de  ställen, 
som  klarast  framställa  Christendomens  grundläror,  och  af  dessa  läror 
gör  en  sammanfattning,  som  då  blifver  den  trosregel,  efter  hvilkeu 
skrifttolkningen  bör  ske;  och  våra  äldre  dogmatici  synas  hafva  fattat 
saken    på    detta    sätt.     Sålunda    säger    Gerhard:    Ex  perspicuis  illis 

')  Quenstedt,  I,  p.   139.     Gerhardus  m.  fl.         ')  I,  p.  119. 
')   Tridentinska  mötet  Sess.  IV. 
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scripturfe  locis  colligitur  regula  fidei,  quse  est  summa  qufedam 
coelcstis  ex  apertissimis  scriptura;  locis  collecta.  Men  trosregeln  har 
ej  på  detta  sätt  bildat  sig.  Väl  är  det  sannt  att  den  finnes  i  den 
Heliga  Skrift;  men  den  har  dock  ej  uppkommit  genom  någon  meka- 
nisk sammanfattning  af  trossatser,  som  blifvit  tagna  ur  den  Heliga 
Skrift,  utan  den  har  lefvat  inom  kyrkan  såsom  ett  oskrifvet  Guds 
ord,  som  funnit  sia  norm  i  Skriften  och  hemtat  sin  näring  derifrån. 
Trosregeln  fanns  såsom  kyrklig  tradition  förr  än  Nya  Testamentets 
böcker  voro  samlade,  hvarpå  vi  hafva  ett  bevis  uti  Symboliim  apo- 
stolicum;  och  den  förefinues  ännu  hos  hvar  och  en,  som  hörer  till 
kyrkan,  redan  innan  han  hemtat  den  ur  Skriften.  Vi  medgifva  garna 
att  den  Heliga  Skrift  innehåller  en  bestämd  plan  och  tankegång,  som 
genomgår  det  hela.  Den  grundåskådning,  som  förefinnes  i  den  Heliga 
Skrift,  har  nämligen  sitt  uttryck  i  dess  hufvuddogra,  som  är  läran 
om  Christus  och  återlösningen  genom  honom.  Denna  Skriftens  huf- 
vuddogm  förenar  alla  andra  dogmer  och  utgör  den  medelpunkt,  till 
h vilken  de  alla  hänföra  sig;  och  derifrån  utgår  ock  den  öfverens- 
stämmelse  emellan  troslärorna,  som  man  kallat  trosanalogi.  Att  tolka 
Skriften  enligt  trosanalogien  vill  derföre  säga  detsamma  som  att  tolka 
den  enligt  denna  dess  hufvuddogm.  Med  anledning  häraf  medgifva 
vi  att  trosregeln,  efter  hvilken  den  Heliga  Skrift  bör  tolkas,  ej  inne- 
håller något  annat  än  det  som  finnes  i  Skriften  och  derur  kan  här- 
ledas; och  i  detta  hänseende  hade  våra  äldre  dogmatici  visserligen 
rätt,  då  de  sade  att  verbura  Dei  ayQacpov  ej  innefattade  något  an- 
nat än  det  som  verbura  Dei  scriptum  innehåller;  men  deremot  stri- 
der dock  icke  att  trosregeln  är  en  inom  kyrkan  af  den  Heliga  Anda 
verkad  och  genom  honom  förstådd  sammanfattning  af  de  grundläror, 
som  finnas  i  den  Heliga  Skrift.  Endast  genom  den  Heliga  Anda 
blifver  de  hufvudsakliga  trossanningarnas  enhet  upptagen  hos  hvarje 
troende  kyrkans  medlem  och  bildar  hos  honom  den  regel,  efter  hvil- 
ken Skriften  tolkas.  Iakttagandet  af  trosanalogien  räknades  af  våra 
äldre  dogmatici  med  rätta  bland  media  hermeneulica;  och  den  utgör 
egenteligen  den  grundsats,  efter  hvilken  den  inre  bibeltolknin- 
gen sker.  Genom  att  på  sådant  sätt  låta  traditionen  hafva  inflytan- 
de på  den  Heliga  Skrifts  tolkning  skiljer  sig  den  lutherska  kyrkan 
från  den  reformerta,  som  vill  tolka  Skriften  oberoende  af  all  tradi- 
tion, hvarigenora  den  bereder  ingång  för  en  obegränsad  subjectivisra. 
Från  den  catholska  kyrkan  skiljer  sig  den  lutherska  åter  derigenom, 
att  hon    underkastar    den    inom    kyrkan  lefvaude  trosregeln  Skriftens 


Den  Heliga  Skrifts  tydlighet.  321 

normerande  auctoritct,  och  ej  antager  att  något    liörer  till   trosregcln, 
som  ej  kan  från  den  Heliga  Skrift  härledas. 

Af  det  ofvan  sagda  är  klart  att  den  Heliga  Skrift  endast  kan 
rätt  tolkas  af  dem,  som  innehafva  de  vilkor,  som  dertill  fordras,  och 
som  således  väl  känna  den  inom  kyrkan  Icfvande  trosregeln.  Emedan 
nu  dessa  vilkor  och  denna  kännedom  synnerligast  böra  egas  af  dem, 
kyrkan  utsett  till  sina  tjenare  och  genom  h vilka  den  offenteligen  för- 
kunnar ordet  *);  så  har  emot  tolkningen  enligt  trosregeln  blifvit  an- 
märkt, att  man  derigenom  gör  den  enskilda  menniskan  beroende  af 
kyrkans  dogmatik  eller  af  dess  theologer,  som  sfdunda  blifva  päfvar 
eller  folkets  förtryckare  i  andeligt  hänseende  ^).  Men  härtill  svaras, 
att  det  tillhör  hvar  och  en  att  sjelf  pröfva  trosregeln  eller  kyrkans 
bekännelse  enligt  Skriften,  samt  att  theologerna  i  den  protestantiska 
kyrkan  endast  äro  handledare,  som  vilja  föra  folket  till  Skriften,  att 
de  må  se  med  egna  ögon  ^). 

Genom  bruket  af  de  här  ofvan  framställda  hermeneutiska  reg- 
lorna  kommer  man  till  den  Heliga  Skrifts  rätta  tolkning,  som  är  lika 
långt  skild  från  att  slafviskt  fasthänga  vid  bokstafven,  med  förbiseen- 
de af  andan,  som  från  att  frångå  eller  förvända  bibelordet  genom 
att  öfverlemna  sig  åt  en  godtycklig  tradition  eller  speculation.  Den 
förra  ensidigheten  är  synnerligast  hemmastadd  inom  den  reformerta 
kyrkan,  den  sednare  ensidigheten  är  i  afseende  på  traditionen  rådan- 
de i  den  catholska  kyrkan  samt  i  afseende  på  speculationen  i  vissa 
filosofiska  skolor,  som,  förkastande  Christendomens  historiska  grundfacta, 
vilja  göra  de  evangeliska  berättelserna  och  de  på-  dem  grundade 
troslärorna  till  mythiska  omklädnader  för  speculativa  läror,  som  äro 
främmande  för  Christendomen.  Det  ohistoriska  och  orimliga  i  det 
sednare  försöket  uppenbarar  sig  uti  det  mot  säkra  historiska  intyg 
stridande  påståendet,  att  Nya  Testamentets  skrifter  ej  äro  äkta,  äf- 
vensom  deruti  att  man  vill,  såsom  Clausen  säger,  «härleda  verldshi- 
storiens  största  tilldragelse,    Christi   kyrkas  uppkomst  och  befästande, 


')  Q.uenstedt  säger  I,  p.  138.  Ministeriale  interpretum  Scripturse  genus  est 
duplex:  privatum  et  publicum.  Privatim  ut  legere  ita  etiam  interpretari  Scrip- 
turas  possuut  omnes  et  singuli  fideles.  Facultas  vero  publice  Scripturam  inter- 
pretandi  solum  Ecclesise  doctoribus  competit,  qui  so.  dono  et  vocatione  ad  hoe 
instructi  sunt. 

^)  Strauss,  Dogmatik  I,  p.  199. 

')  Fhilippi,  Dogmatik  I,  p.  223. 

Björling,  Dogmatik.  '  21 
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från  en  illusion,  livarigenom  en  symbolisk  tankedikt  obegripligtvia 
skulle  hafva  blifvit  uppfattad  säsora  en  verkeligen  försiggången  hi- 
storia» '). 

Eationalisraen  vill  i  allmänhet  tolka  den  Heliga  Skrift  så,  att 
den  ej  må  innehålla  något  som  strider  emot  det  vanliga  sunda  men- 
niskoförnuftet.  Denna  grundsats  gjorde  Socinianerna  och  Arminia- 
nerna  gällande  och  den  förde  Erneali  och  Semler  till  Accoiumoda- 
tionstkeorien.  Denna,  för  så  vidt  den  kan  antagas  såsom  en  regel 
för  den  Heliga  Skrifts  tolkning,  innebär  att  Gud  vid  meddelandet  af 
sina  uppenbarelser  rättar  sig  efter  meuniskornas  fattningsförmåga,  så 
att  detta  meddelande  sker  i  den  form  och  med  det  innehåll  som  för 
hvarje  person  och  tid  är  tjeuligast  och  med  menskliga  friheten  mest 
öfverensstäm mande.  Härvid  går  Gud  så  till  väga,  att  han  vid  uppen- 
barelsens meddelande  fortskrider  från  det  dunkla  och  yttre  till  det 
inre,  klara  och  bestämda,  allt  eftersom  den  menskliga  friheten  det 
fordrar,  hvarvid  han  sluter  sig  till  det  förhanden  varande  och  förr 
gifna  såsom  grundval  ^).  Accommodationen  kan  ske  dels  i  handlingar, 
dels  i  ord.  Hvad  accommodation  i  kaiidlingssätlet  beträffar,  så  är 
tydligt,  att  en  moralisk  person  endast  kan  tillåta  sig  densamma,  då 
fråga  är  om  i  sig  sjelf  likgiltiga  handlingar  (Ap.G.  16:  1 — 3j  J21: 
17 — 26;  Gal.  2:  11  ff.),  men  ingalunda  då  fråga  är  om  syndiga  eller 
olofliga  handlingar.  Hvad  accommodation  i  läroföredraget  beträffar, 
så  är  denna  antingen  formell  eller  materiell.  Den  formella  accom- 
modationen består  deruti,  att  läraren  väljer  ett  föredragningssätt,  som 
är  afpassadt  efter  lärjungarnes  fattningsförmåga,  ehuru  det  ej  i  sig 
sjelft  är  det  fullkomligaste,  såsom  då  han  nyttjar  allegorier  och  bevis 
hämtade  från  åhörarenas  idékrets,  argumenta  xar'  avd^QCJTCOv  (Matth. 
13:  11;  Gal.  4:  21  ff.  jemf.  1  Kor.  3:  1  ff.j  9:  19).  Den  materiella 
accommodationen  kan  ske  på  ett  negativt  och  ett  positivt  sätt.  Dess 
negativa  form  består  deruti,  att  läraren  ej  bestrider  sina  åhörares 
villfarelser,  utan  förbigår  dem  under  tystnad,  hvilket  kan  vara  nöd- 
vändigt för  menskliga  svaghetens  skull,  eller  så  länge  åhörarena  ej  ännu 
äro  mogna  för  sanningens  fulla  och  fria  emottagande,  hvarföre  ock 
denna  accommodation  någon  gång  förekommer  i  Nya  Testamentet  (Ap.G. 
1:  6;  Hora.  14:  1  ff).  Den  materiella  accommodationen  i  sin  positiva 
form  består  deruti,  att  läraren  gillar  de  villfarelser,  som  lärjungarna 
hysa,  för  att  derigenom  kunna  verka  på  dem.    Att  denna  accommoda- 

')  Christelig  troslära  p.   Cfi 
*)  (iranfell.  Dogmatik  p.  537. 
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tion  finnes  i  den  Heliga  Skrift  måste  vi  förneka,  dels  emedan  Christi 
och  hans  Apostlars  moraliska  charakter  derigenom  skulle  tillintetgöras, 
dels  emedan  uppenbarelsens  läror  då  skulle  vara  en  blandning  af 
sanning  och  falskhet,  som  skulle  missleda  menniskorna  och  vara  Gud 
ovärdig.  Genom  antagandet  af  detta  slag  af  accommodation  har  na- 
tionalismen velat  från  den.  Heliga  Skrift  bortskaffa  Christendomens 
väsendtligaste  läror,  såsom  läran  om  Christi  gudom,  försoningen  m.  m,, 
och  i  stället  dit  inlägga  sina  egna  mot  Christendomen  stridande  spe- 
culationer.  Detta  sednare  har  skett  genom  den  moraliska  af  Kant 
införda  interpretationen  samt  genom  det  ofvan  nämnda  mytkiska 
förklaringssättet. 

Den  Heliga  Skrifts  mening,  som  genom  ett  rätt  tolkningssätt 
inses,  är  egenteligen  blott  en,  nämligen  den,  som  skadad  i  Xya  Te- 
stamentets ljus  afser  Jesus  Christus  samt  den  genom  honom  förvärf- 
vade  återlösningen  i  dess  grundläggning,  utveckling  och  fullbordan. 
Väl  framställes  denna  mening  på  olika  sätt  allt  efter  menniskornas 
olika  förmåga  att  den  emottaga,  och  deraf  måste  ock  uppkomma  ett 
olika  tolkningssätt;  men  den  hufvudsakliga  meningen  är  dock  öfver- 
allt  en  och  densamma.  Catholikerna  antaga  en  flerfaldig  Skriftens 
mening,  nämligen  sensus  lUievalis  s.  gramviaticus  och  sensus 
mysticus,  hvilken  sednare  de  åter  dela  i  sensus  tropologicus 
eller  moralis  som  afser  sederna,  allegorious,  som  har  afseende  på 
Christus  och  hans  förhållande  till  församlingen,  samt  anagogicus, 
som  har  afseende  på  den  triumferande  församlingen  och  evigheten 
enligt  den  bekanta  versen 

Liter  a  gesta  docet;  quid  credas  allegoria; 
Moralis  quid  agas;  quid  speras  anagogia. 

I  motsats  häremot  antogo  våra  äldre  dogmatici  blott  en  enda  Skriftens 
mening,  som  de  kallade  literalis,  verbalis,  grammaticus,  och  den 
mystiska  meningen  ansågo  de  ej  kunna  benämnas  skriftmening  i  detta 
ords  egenteliga  bemärkelse,  utan  kallade  den  blott  en  användning,  appli- 
catio  et  accommodatio,  af  bokstafsmeningen.  Sålunda  Quenstedt  ^) 
och  Hollazius  m.  fl.  Den  mystiska  meningen,  som  delades  i  alle- 
gorisk, typisk  och  parabolisk,  ansågo  de  vara  berättigad  så  vida 
den  af  Gud  var  afsedd,  men  ogillade  den,  då  den  af  menniskor  var 
inlaggd.     I  afseende    på    sättet  att    hemta  bevis  från    den  så  kallade 


')  Theologia  didactico-polemica  I,  pag.  128 
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mystiska  meningen  uppställde  de  följande  regel:  ParabolcB  non 
sunt  extra  scopum  extendendcB.  Men  emot  detta  betraktelsesätt 
af  våra  äldre  dograatici  anmärkes  först  och  främst,  att  det  är  mycket 
oegentligt  att  anse  den  mystiska  meningen  för  en  användning  af  den 
bokstafliga,  hvarföre  ock  redan  Baier,  Buddeus  och  Bauingarten 
antogo  en  verklig  mystisk  mening  i  Skriften.  Vidare  anmärkes  ock 
mot  nämnda  åskådningssätt  hos  våra  äldre  dogmatici,  att  enheten  i 
den  Heliga  Skrifts  mening  ej  finnes  i  något  visst  framställningssätt, 
vare  sig  det  bokstafliga  eller  mystiska,  utan  att  den  utgöres  af  sjelfva 
sakens  enhet,  som  i  följd  af  den  småningom  skeende  utvecklingen 
den  ena  gången  fordrar  ett  typiskt  framställningssätt  och  en  annan 
gång  åter  ej  behöfver  den  typiska  omklädnaden. 

Skriftens  tydlighet  är  dock  ingalunda  sådan,  att  den  skulle  göra 
trossanniugarna  till  hela  deras  djup  för  oss  begripliga;  ty  dels  är  ett 
sådant  begripande  omöjligt,  emedan  trossanningarna  i  följd  af  sin 
natur  hafva  ett  evighetsdjup,  som  menniskan  icke  kan  till  fullo  ut- 
forska, dels  har  Skriftens  tydlighet  ingalunda  för  ändamål  någon 
speculativ  utveckling,  utan  blott  en  sådan  tydlighet  i  framställningen, 
att  menniskan  må  kunna  uppfatta  och  tillegna  sig  Skriftens  innehåll. 

I  kraft  af  dessa  Skriftens  nu  nämnda  egenskaper  bör  ingen 
hindras  från,  utan  tvärtom  uppmuntras  till  att  läsa  den  Heliga 
Skrift;  och  hafva  Protestanterna  derföre  alltid  befordrat  Bibelns  läs- 
ning genom  dess  öfversättning  och  kringspridande,  hvaremot  Catholi- 
kerna  i  allmänhet  förhindra  den  Helige  Skrifts  öfversättning  samt 
dess  läsning  af  Laici.  Det  första  förbudet  i  detta  hänseende  utfär- 
dades på  mötet  i  Toulouse  1229  af  Gregorius  den  nionde,  och 
sedan  har  det  af  andra  påfvar  blifvit  förnyadt.  Vi  hafva  redan  an- 
märkt, att  denna  frihet  för  alla  att  läsa  Skriften  räknades  af  våra  äldre 
dogmatici  bland  afifectiones  Scriptui*ae  Sacrae  secundariae  (se  sid.  280). 

De  Skriftens  egenskaper,  som  vi  här  of  van  anfört,  nämligen 
dess  auctoritas,  perfectio  seu  sufficiejitia,  perspicuitas  et  effi- 
cacia,  kallade  våra  äldre  dogmatici  för  affectiones  ScripturcB 
SacrcB  primaria}  och  härledde  dem  från  inspirationen  *). 


'J  Till  dessa  affectiones  primarisc  räknade  Calov  och  Quenstedt  äfven  infalli- 
bilis  verkas,  som  dock  följer  af  uppenbarelsens  sanning  och  af  Skriftens  egenskap 
att  vara  uppenbarelsens  rena  källa,  vidare  xonet  ipsnm  interpretandi  facuUtis,  som 
dock  hörer  till  Skriftens  tydlighet,  samt  normntiva  et  judiciarin  pptestas,  som 
hörer  till  Skriftens  auctoritet. 
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Resultatet  af  ofvau  anställda  undersökning  om  dogmatikens 
föl-hällande  till  Bibeln  såsom  helig  skrift  är  att  denna  scdnare  är 
trons  och  dogmatikens  gudomliga  källa  och  norm,  samt  att  dogmati- 
kens christeliga  och  historiska  charakter  fordrar  att  den  måste  ytterst 
hemta  sina  trossatser  fnln  den  Heliga  Skrift  samt  genom  en  exege- 
tisk  undersökning  tydeligen  ådagalägga  sin  öfverensstämmelse  med 
denna. 


§  35.    Inspirationsbegreppets  historia. 

Huru  djupt  behofvet  att  hänföra  de  religiösa  sanningarna  till 
Gud  är  gruudadt  i  menniskonaturen  synes  deraf,  att  äfven  de  hedni- 
ska folken  ansågo  sina  heliga  böcker  vara  af  Gud  ingifna.  Dessutom 
hade  den  hedniska  forntiden  den  föreställningen  att  skalder,  konst- 
närer och  visa  män  i  allmänhet  voro  af  Gudamagten  styrda  och  in- 
spirerade; och  dessa  kallades  derföre  %so(pOQOL,  Q'£o8i8u'/,tOiy 
d^EocpoQov^EVOL,  %s6nv£V0tot,  Q-sioL,  ^■eo^dvTSLg,  sv^eoL, 
ttTtodac^ovit^ovTsg,  fiaLVO^svoL,  divino  nuraiue  afflati,  inspirati, 
furentes  ').  De  som  meddelade  gudarnas  orakelsvar  antogos  dock 
vara  framför  andra  i  ett  inspireradt  tillstånd.  Men  emedan  hednin- 
garna i  allmänhet  hyste  den  falska  åsigten  att  Gud  var  en  oper- 
sonlig naturraagt,  så  kunde  de  ej  tänka  sig  inspirationen  annorlunda 
än  under  form  af  det  öfverväldigande  intryck,  som  en  sådan  magt 
måste  utöfva,  hvarvid  den  menskliga  individualiteten  helt  och  hållet 
undertrycktes. 

Uti  Gamla  Testamentet  betecknades  inspirationen  med  formeln 
^V^''.  ^^"  ''\^r'  ^y^  Testamentet  kallar  Gamla  Testamentet 
^'soTtVEvötov  {2  Tim.  3:  16);  i  2  Petr.  1:  21  läses  att  t?igen 
profetia  är  ännu  framkommen  af  men?iiskovilja,utaJi  de  heliga 
Guds  män  hafva  talat  rörda  af  den  Heliga  Anda  [rpEQo^svov 
VTio  TtVEvyLarog  åyiov);  och  i  Hebr.  3:  7  anföres  Gamla  Testa- 
mentets ord  med  formeln  Acyft  x6  nvevfia  ro  äytov.  I  Gamla 
och  Nya  Testamentet  finnas  inga  undersökningar  om  inspirationens 
natur  och  beskaffenhet;  men  i  följd  af  uppenbarelsens  olika  ut- 
veckling hade,  enligt  hvad  vi  förr  anmärkt  (sid.  299  f.),  Gamla  Testa- 
mentets   inspiration    en    annan   charakter  än  Nya  Testamentets  i  det 

')  Homerus,  Odyss.  I,  347.     Xenophon,  Memor.  I,  1.     Cicero,    pro  Arch.  c. 
8.     Tusc.  c.  5,  4. 
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hänseende,  att  den  förra  ej  ännu  hade  förenat  sig  med  den  fria  men- 
niskoanden  till  en  harmonisk  enhet,  såsom  fallet  var  med  den  sednare, 
I  kyrkans  äldsta  tider  anställdes  ej  heller  några  undersökningar 
om  inspirationens  väsende.  Sålunda  tala  de  apostoliska  fäderna 
Cleiiie7iH  Romanus  och  Jgnntius  blott  i  allmänna  ordalag  om  in- 
spirationen och  nyttja  till  dess  betecknande  samma  formel  som  He- 
breerbrefvet  begagnar,  nämligen  kéysi  to  TCVBVfia  z6  ayiov.  In- 
spirationen utsträcktes  till  en  början  endast  till  Gamla  Testamentet, 
och  till  Nya  Testamentet,  sedan  dess  skrifter  blifvit  samlade  till  en 
codex.  Först  hos  Justinus  Martyr  och  Athenagoras  förekomma 
mera  bestämda  förklaringar,  hvilka  antyda  att  de  tänkte  sig  de  heliga 
skriftställarena  såsom  passiva  verktyg  eller  Guds  andes  organer. 
Sålunda  säger  Justinus,  att  likasom  stråken  frambringar  toner  på 
cithran  eller  lyran,  så  nyttjade  Gud  de  fromma  männerna  såsom  in- 
strumenter  för  att  uppenbara  himmelska  ting  *),  hvarvid  han  dock 
utsträckte  inspirationen  endast  till  det  religiösa  eller  till  det  som  för 
saligheten  är  nödvändigt  att  veta;  och  Athenagoras  sade  att  Guds 
ande  begagnade  sig  af  de  heliga  skriftställarena  på  samma  sätt  som 
flöjtblåsaren  blåser  uti  sin  flöjt.  Samma  åsigter  om  inspirationens 
passiva  charakter  hyste  Tkeophilus  frän  Antiochia  och  Tertullia- 
nus,  hvilka  ansågo  sjelfva  orden  vara  talade  af  Guds  mun,  hvarvid 
den  förre  utsträckte  inspirationen  äfven  till  sådant,  som  ej  var  för 
saligheten  nödvändigt,  såsom  till  den  mosaiska  chronologien  m.  m., 
och  den  sednare  ansåg  i  följd  af  sina  montanistiska  åsigter,  att  de 
heliga  skriftställarena  voro  under  inspirationen  utom  sig  (in  spiritu 
homo  constitutus  neoesse  est  excidat  sensu),  hvarföre  han  ock  strängt 
skilde  emellan  Apostlarnas  och  andra  troendes  inspiration,  men  ut- 
sträckte dock  ej  den  apostoliska  inspirationen  endast  till  skrifvandets 
handling.  Äfven  hos  IrenoBUS  finnas  samma  åsigter,  och  derföre  an- 
tog äfven  han  en  ordinspiration;  dock  yttrar  han  sig  mera  fritt  i  af- 
seende  på  skrifsättet,  såsom  t.  ex.  angående  det  osyntaktiska  i  Apostelen 
Pauli  satsbildning.  Ehuru  Clemens  Alexa?tdn'n?is  i  likhet  med 
Irenseus  antog  ordinspirationen,  så  finner  man  dock  hos  honom  friare 
åsigter  i  afsecnde  på  de  heliga  skriftställarenas  tillstånd  under  inspi- 
rationen. Dessa  friare  åsigter  utbildades  ytterligare  af  Origenes, 
som  i  sin  bok  emot  Celsus  synes  hafva  ansett  inspirationen  bestå 
uti    ett    af   den    Heliga    Anda    verkadt  förökande  af  skriftställarenas 


')  ('ohortatio  <id  (rrwcon,  Opp.  p.   13.     Apol.  Major;  p.  65. 
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själskrafter;  och  med  anledning  häraf  antog  han  likasom  Ireuieus  uti 
de  heliga  skiiftställareuas  stil  mycken  olikhet  och  oregelbundenhet  *). 
För  att  kunna  i  Skriften  inliigga  det  Gud  viirdiga  inneliall,  som  man 
der  önskade  tinna,  och  borttaga  det  innehall,  som  man  ansåg  Gud 
ovärdigt,  uppkom  enligt  Philos  föredöme  don  allegoriska  interpreta- 
tionen, som  redan  af  Clemeus  Alexaiidrinus  begagnades,  men  sy- 
stematiskt användes  af  hans  lärjunge  Origenes  ").  Dock  blcfvo  dessa 
friare  åsigter  ingalunda  rådande  i  kyrkan,  utan  den  strängare  inspi- 
rationsläran försvarades  ännu  af  Euseblus  frun  CiEsarea,  som  säger 
att  de  heliga  skriftställarena  voro  sa  af  Guds  anda  styrda,  att  de  ej 
kunde  sätta  ett  namn  i  stället  för  ett  annat  ^),  äfvensom  af  Chry- 
sostoiims,  som  dock  erkände  den  olika  egendomligheten  i  Apostlar- 
nas skrifsätt  samt  motsägelser  i  de  evangeliska  berättelserna,  och  af 
Augustinus^  hvilken  förliknade  Apostlarna  vid  händer,  som  skrefvo 
det  hufvudet  Christus  dictcrade  *).  Härvid  ogillade  likväl  de  äldre 
kyrkolärarena  den  från  den  gamla  Mantiken  härstammande  föreställnin- 
gen, att  de  inspirerades  medvetande  var  helt  och  hållet  undertryckt. 
Sålunda  Epiphanius  och  Hieronyinus,  af  hvilka  den  sistnämnde  i 
likhet  med  Arnobius  antog  hos  Paulus  soloecismer  och  afbrutna 
meningar.  Märkeligt  är  ett  yttrande  af  Gregorius  den  store,  att 
ehuru  han  antog  att  den  Heliga  Anda  var  författare  till  Jobs  bok, 
han  dock  ej  tvekar  att  lemna  full  frihet  åt  undersökningen  om  dess 
menskliga  författare.  Dessa  strängare  åsigter  om  den  Heliga  Skrifts 
inspiration  utsträcktes  äfven  till  kyrkan  och  concilierna,  h vårföre 
sluteligen  allt  hvad  som  genom  traditionen  och  kyrkobesluten  stadga- 
des ansågs  vara  af  Guds  anda  inspireradt.  De  omnämnda  friare 
inspirationsåsigterna  voro  synnerligast  herrskande  i  den  Antiochenska 
skolan,  som  äfven  förkastade  den  allegoriska  tolkningsmethoden  samt 
i  stället  antog  den  graramatikaliska  och  historiska.  De  som  i  denna 
skola  synnerligast  bidrogo  till  spridande  af  dessa  fria  åsigter  voro 
Theodor  från  Mopsuestia  och  Theodoret,  hvilka  framhålla  Skrif- 
tens menskliga  sida,  och  af  hvilka  den  förstnämnde  äfven  antager 
grader  i  inspirationen. 

Under  Scholastikens  tidehvarf  förblefvo  de  ofvananförda  strängare 
föreställningarne  om  inspirationen  rådande,  så  att  man  i  allmänhet  ansåg 
de  heliga  skriftställarena  såsom  den  Heliga  Andas  verktyg  och  orga- 
ner.    Dock  hyste  Agobard  frän  Lyon  friare  åsigter,  i  det  han  sökte 

')  Harjenhach,  Dogmengeschichte,  §  32.       '^)  Ibid.  §  33.        ^)  Ibid.  g  121. 
♦)  De  civitate  Dei  I,  XVIII.  c.  41. 
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att  åtskilja  det  gudomliga  och  meuskliga  hos  Skriftens  författare, 
samt  påstod  att  den  gudomliga  visheten  blott  igenfinnes  i  mysterierna 
och  i  andens  läror,  men  ej  i  uppfinningen  af  ord,  samt  att  Profeterna 
och  Apostlarna  ej  alltid  iakttagit  de  graramatikaliska  reglorna  i  sitt 
framställningssätt,  i  hvilka  friare  åsigter  han  dock  mötte  starkt  mot- 
stånd af  Abboten  Fredegis  från  Tours,  som  var  tillgifven  den 
stränga  inspirationsläran.  Abälard  antog  till  och  med  att  Profeterna 
stundom  gjort  sig  skyldiga  till  villfarelser.  Äfven  Mystici  hade  friare 
föreställningar  om  inspirationen,  emedan  de  ofta  sammanblandade  den 
med  den  gudomliga  upplysningen  i  allmänhet.  Dock  ansågo  de  af 
dera  som  voro  mera  sansade,  såsom  de  båda  Victorviema,  att  Skrif- 
ten var  på  ett  särskildt  sätt  inspirerad,  då  de  svärmande  mystikerna 
åter  trodde  att  man  mera  borde  förlita  sig  på  det  inre  ljuset  än  på 
den  Heliga  Skrift.  I  den  grekiska  kyrkan  rönte  EiU/njmiUH  Ziga- 
benus  mindre  gensägelse  då  han  dristade  förklara,  att  olikheten 
emellan  Evangelisterna  härledde  sig  derifrån,  att  de  vid  skrifvandet 
ej  så  noga  erinrade  sig  de  saker  ora  hvilka  de  berättade  *).  Hos 
Medeltidens  Scholastiker  herrskade  fortfarande  den  åsigten,  att  inspi- 
rationen ej  allenast  tillkom  Skriften  utan  äfven  traditionen  och  kyrko- 
besluten. Det  Tridentis/ca  mötet  har  ej  någon  särskild  bestämning 
angående  Skriftens  inspiration;  och  derföre  hafva  ock  olika  åsigter 
om  den  varit  rådande  inom  catholska  kyrkan,  så  att  somliga  af  denna 
kyrkas  dogmatici  i  likhet  med  Ja7iSe?lister7ta  hafva  lärt  en  äfven  till 
bokstafven  sig  sträckande  inspiration,  då  åter  andra  i  likhet  med  Je- 
suiterna  hafva  haft  friare  åsigter  i  detta  afseende  och  äfven  inskränkt 
inspirationen  endast  till  det  egenteliga  läroinnehållet. 

Reformatorerna  inskränkte  inspirationen  till  den  Heliga  Skrift, 
som  för  dem  är  den  enda  tillförlitliga  källan  och  normen  i  religiösa 
ämnen.  Angående  läran  om  inspirationens  beskaflfenhet  framställde 
Lilther  ej  några  bestämda  åsigter  och  förklaringar;  men  man  kan 
dock  af  den  djupa  vördnad  för  den  Heliga  Skrift,  som  öfverallt  fram- 
står i  hans  skrifter,  äfvensom  af  hans  yttrande  att  man  måste  anse 
Skriften  såsom  ora  Gud  sjelf  hade  talat  i  densamma  m.  fl.  ^),  sluta 
att  han  ansåg  inspirationen  sådan  att  Skriften  genom  densamma  eger 
gudomlig  auctoritet  i  trossaker.  Dock  hindrades  han  ej  derigenom 
från  att  fördomsfritt  uppfatta  Skriftens  menskliga  sida,  och  efter  bästa 
öfvertygelse  döma  deröfver,  hvilket  synes  af  hans  omdömen  om  Jacobs 


')  Hagenbach,  Dogniengeschichte  §   161. 

^)  Miinscher,  Dogmengeschichte,  fortg.  v.  Neudecher.  Cassel  1838,  III,  p.  116. 
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bref  och  Uppenbarelseboken  ').  Dessa  friare  Ssigter  igenfinnas  äfvea 
hos  Melanchton  och  till  och  naed  ännu  hos  llafenrejfer.  I  de 
Lutherska  syinbola  är,  sasoni  vi  förr  sett,  ordinspirationen  en  förut- 
sättning, ehuru  den  ej  läres  med  uttryckliga  ord  (sid.  21)7). 

I  motsats  emot  Arminianernas  och  Soci7iianernas  friare  åsig- 
ter  utbildades  sedan  bland  de  Lutherska  Scholastikerna  den  gamla 
stränga  iuspirationsläran,  enligt  hvilkeu  sjelfva  orden  till  alla  sina 
vändningar  voro  af  den  Heliga  Anda  dicterade  och  allt  i  Skriften  utan 
åtskilnad  är  inspireradt.  Arminianernas  föreställningar  i  dessa  ämnen 
äro  framställda  af  deras  förnämsta  dogmatici,  säsom  Liinborch,  GvotiUS 
och  EpiscopiUS,  af  hvilka  den  förstnämnda  utsträcker  inspirationen 
endast  till  tros-  och  sedelärorna,  och  Grotius  säger  att  det  ej  var 
behöfligt  att  historiska  berättelser  dicterades  af  den  Heliga  Anda, 
hvarföre  han  ock  nekar  att  alla  böcker  i  Skriften  äro  i  egentlig 
mening  inspirerade,  hvarvid  han  likasom  Clericus  inskränker  inspi- 
rationen till  en  assistentio  divina,  som  blott  hade  för  afsigt  att  be- 
vara de  heliga  skriftställarena  från  villfarelser,  Episcopius  åter  påstår 
att  flera  böcker  i  Skriften  innehålla  saker  som  ej  äro  af  någon  vigt 
för  christna  religionen.  Socinianerna  hade  väl  det  stränga  inspi- 
rationsbegreppet; men  inskränkte  dock  inspirationen  blott  till  det  vä- 
sendtliga.  I  motsats  emot  dessa  friare  åsigter  kallade  GerAard, 
Que?istedt  och  Hollazius  de  heliga  skriftställarena  för  Dei  ama- 
tmenses,  Christi  manus  et  Spiritus  Sancti  tabelliones  sive 
7iotarios,  samt  Dei  servos  et  peculiaria  Spiritus  Saricti  organa 
samt  påstodo  att  orden  voro  af  Gud  dicterade  (in  calamum  dictati)  ^). 
Härvid  antogo  de  emot  historiens  vittnesbörd  att  vocaltecknen  i  he- 
breiskan voro  ursprungliga,  samt  att  grekiskan  i  Nya  Testamentet 
var  ren.  Dock  anställdes  inga  undersökningar  om  möjligheten  af 
inspirationen  å  Guds  eller  menniskans  sida,  emedan  behofvet  af 
sädana  undersökningar  ej  ännu  gjort  sig  gällande.  Man  bestred  en- 
dast Mystikernas  och  Fanatikernas  mening  att  inspirationen  uppkom- 
mit genom  meddelande  af  Guds  väsende  eller  substans,  och  lärde  i 
motsats  häremot,  att  endast  Guds  Andas  kraft  varit  verksam  hos  de 
heliga  skriftställarena.  Emot  de  äldre  lutherska  dogmatikernas  benä- 
genhet att  i  likhet  med  de  Reformerta  betrakta  inspirationen  mera 
mekaniskt,    och    dervid  se  mera  på  Skriftens  bokstaf,  opponerade  sig 


')  Hagenbach,  Dogmengeschichte  §  243. 

')  Gerhardus,  Loci  theologici  I,  c.  14,  15;    Quenstedt,   Theologia   didactico- 
polemica  I,  p.  272;  Hollazius,  Examen  Theolog.  Prol.  III,  Quaest.  XL.  111. 
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Mystici  (Böhrae,  'VVeigel),  Schwenkfeld,  Anabaptisterna,  och  se- 
dermera äfven  Qväkare  och  Methodisier,  som  antogo  att  inspira- 
tionen ej  upphört  med  Apostlarna  och  i  allmänhet  lade  mindre  vigt 
på  det  yttre  inspirerade  ordet,  utan  fastade  sig  förnämligast  vid  det 
inom  menniskan  lefvande  inre  ordet.  Då  de  äldre  Lutherska  dog- 
matici,  enligt  hvad  vi  förr  sagt,  för  att  bevisa  den  Heliga  Skrifts 
gudomlighet  beropade  sig  synnerligast  på  den  Heliga  Andas  inre 
vittnesbörd,  så  leranade  Socinianerna  och  Arminianerna  denna  bevis- 
ning och  togo  hellre  sin  tillflykt  till  de  yttre  bevisen,  såsom  skrifter- 
nas äkthet,  underverken  m.  m.;  och  sedermera  blef  det  bland  de 
nyare  dogmatici  vanligt  att  beropa  sig  på  dessa  yttre  bevis. 

Spener  och  Pietisterna  fastade  sig  hvarken  blott  vid  Skriftens 
bokstaf  eller  blott  vid  den  inom  menniskan,  oberoende  af  Skriften, 
lefvande  anden,  utan  vid  den  från  det  yttre  inspirerade  ordet  sig 
härledande  och  hos  menniskan  inneboende  gudomliga  ande,  som  en- 
sam förmår  gifva  ett  sannt  begrepp  om  inspirationen;  men  de  an- 
vände dock  ej  dessa  sina  åsigter  på  inspirationsläran,  emedan  de 
uteslutande  beherrskades  af  ett  praktiskt  intresse  och  derföre  ej  gerna 
inläto  sig  i  theoretiska  undersökningar.  Rättigheten  och  skyldigheten 
för  Laici  att  läsa  och  forska  i  den  Heliga  Skrift  härledde  de  från 
det  andeliga  prestadömet.  För  öfrigt  sökte  Spener  dels  genom  bibel- 
förklaringar dels  genom  sina  så  kallade  Collegia  biblica  göra 
Skriftens  innehåll  praktiskt  kändt  bland  menniskorna. 

Genom  Calixt  blefvo  friare  åsigter  i  inspirationsläran  fram- 
ställda. Han  antog  den  i  Catholska  theologien  gällande  åtskilnaden 
emellan  revelatio  och  as.sistentia  sive  directio  divina,  samt  påstod 
att  revelationen  eller  inspirationen  blott  hörde  till  de  egenteliga  t  ros- 
föremålen eller  till  dem,  som  angingo  återlösningen,  men  att  i  af- 
seende  på  de  saker,  som  voro  genom  den  sinnliga  varseblifningen 
eller  på  annat  sätt  kända  för  de  heliga  skriftställarena,  endast  Gud 
genom  sin  assistentia  bevarade  dera  för  villfarelser.  MuscBus  synes 
hafva  tvekat  att  antaga  ordiuspirationen,  och  lät  den  gudomliga  in- 
gifvelsen  blott  sträcka  sig  till  innehållet.  Sedermera  blefvo  dessa 
friare  åsigter  mera  allmänna  genom  Leibnitz-Wol fiska  filosofiens 
inflytande.  Den  förste  mera  ansedda  lutherska  theolog,  som  hyllade 
dessa  åsigter,  var  Matk.  Pfaff  i  Tiibingen  i  sina  Institutiones  dog- 
maticOB  et  ?norales  i7 19.  Han  antog  nämligen  angående  trossannin- 
garna  en  suggestio  divina,  som  dock  ej  inskränkte  sig  blott  till  skrif- 
vandets  handling,    samt   vid    upptecknandet    af  historiska  facta   blott 
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eu  directio,  och  vid  likgiltigare  ämnen  ett  öfverleninande  åt  de 
heliga  skriftställaieua  sjclfva.  Carpov  utsträckte  ej  heller  inspiratio- 
nen till  hela  den  Heliga  Skrift,  utan  undantog  från  densararaa  alla 
fysiska  föremal,  om  hvilka  han  trodde  att  de  heliga  skriftställarena 
tala  blott  secimdiim  apparentiam  sive  veritateiu  opticam  '). 
Döderlein,  ReinAard  och  Storr  antogo  att  endast  trosartiklarna 
voro  inspirerade  '^).  Baumgavten  förnekade  helt  och  hållet  deu 
passiva  inspirationen  eller  allt  ingjutande  af  sak  och  ord  hos  Bibelns 
författare  utan  deras  egen  eftertänka,  eget  bemödande  och  medvetan- 
de, samt  antog  att  Gud  bevarade  dem  för  villfarelser  blott  så  vida 
det  öfvereusstämde  med  uppenbarelsens  ändamål,  hvarföre  man  ock 
ej  bör  stöta  sig  vid  om  fel  i  chronologiskt,  geografiskt  och  historiskt 
hänseende  förekomma  i  den  Heliga  Skrift  ^).  I  följd  af  filosofiens  in- 
flytande på  dogmatiken  uppkom  äfven  en  fordran  att  förklara  inspi- 
rationens möjlighet,  och  derigenom  föranleddes  flera  dogmatici  att 
förneka  all  skilnad  emellan  de  heliga  skriftställarenas  tillstånd  då  de 
författade  den  Heliga  Skrift  och  då  de  för  öfrigt  verkade  i  sitt  apo- 
stoliska kall,  eller  endast  äro  att  betrakta  såsom  af  Guds  anda  upplysta 
och  helgade  män.  Sålunda  säger  Schott  att  våra  heliga  böcker  blifvit 
författade  af  män,  som  blifvit  hugnade  med  Guds  synnerliga  biträde, 
undervisade  genom  gudomlig  uppenbarelse  samt  erhållit  Guds  Anda; 
Bretschneider  att  Bibeln  blifvit  skrifven  af  män,  som  emottagit  gu- 
domlig undervisning  från  den  rena  ursprungliga  källan,  men  att  Bi- 
beln sjelf  dock  ej  är  ett  Guds  verk;  Hahn  att  uppenbarelsen  och 
inspirationen  ej  äro  åtskilda,  utan  att  de  heliga  männen  skrefvo  så- 
som de  talade  *);  samt  Steudel  att  det  gudomliga  bistånd,  som 
Apostlarna  visste  sig  ega  under  hela  sin  apostoliska  verksamhet,  äf- 
ven måste  hafva  kommit  dem  till  del  då  de  författade  den  Heliga 
Skrift  % 

Då  nu  det  från  det  christeliga  troslifvet  söndrade  förståndet 
ej  kunde  nöjaktigt  förklara  inspirationens  möjlighet,  så  förkasta- 
des inspirationsläran  af  Rationaliderna  och  qvarstod  blott  hos 
dem  såsom  ett  uttryck  för  den  åsigten  att  all  sanning  måste 
hänföras    till    Gud    såsom    dess    upphofsman.     Sådan    är    uppfattnin- 


')  Theologia  revel.  dogm.  Franc.  1737,  I,  pag.  165  seq. 

^)  Döderlein,  Institutio  Theologi  Chi:  I,  p.  89  seq. 

')  Evangel.  Glaubenslehre.     Halle  1760,  III,  p.  37. 

*)  Lehrbuch  des  chr.  Glaubens  §  24. 

')  IluUerus  Redivivus  p.  100. 
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gen  af  inspirationen  hos  Semler,  Ammon,  Wegscheider ,  Henke 
och  Röhr  *),  enligt  hvilken  sistniirande  den  Heliga  Skrift  ej  har  något 
högre  värde  än  hvarje  annan  skrift,  som  innehåller  religiösa  san- 
ningar; h vilket  dock  helt  och  hållet  strider  emot  det  christna 
medvetandet.  Till  dessa  åsigters  befästande  och  utspridande  bidrog 
äfven  de  sednare  tidernas  filosofiska  systemer.  Spinoza  förkastade 
inspirationen,  och  förstod  med  densamma  ett  genom  inbillningskraften 
förmedladt  inadequat  åskådningssätt,  hvilket  var  på  åtskilligt  sätt  för- 
dunkladt  genom  den  inspirerades  temperament,  sinnesstämning  och 
yttre  förhållanden,  och  hvilket  han  aktade  mindre  än  det  naturliga 
och  vanliga  sättet  att  erhålla  kunskaper  ^).  Enligt  Kants  af  Fries 
modifierade  filosofiska  åsigter  ansåg  De  Weite  inspirationen  endast 
vara  ett  uttryck  för  den  religiösa  aningen  om  en  gudomlig  naturin- 
verkan hos  de  heliga  skriftställarena  i  hänseende  till  deras  tro  och 
enthusiasm,  men  ej  till  deras  begrepp.  Enligt  den  Scåelling-Hegel- 
ska  filosofien  är  inspirationen  endast  att  betrakta  såsom  en  yttring 
af  det  gudomliga  lif,  den  högre  sinnesförfattning,  som  uppkommer 
derigenom  att  Gud  kommer  till  medvetande  och  förverkligar  sig  sjelf 
i  menniskoandens  verld,  hvarvid  de  gamla  dogmatiska  formlerna  ofta 
förekomma,  ehuru  naturligtvis  tagna  i  en  helt  annan  mening  än  den 
orthodoxa.  Sålunda  hos  Daub  och  Marheineke  ^).  Genom  detta 
systems  pantheistiska  riktning  har  inspirationsbegreppet  förlorat  sitt 
christeliga  innehåll  och  blifvit  något  för  den  uppenbarade  religionens 
ståndpunkt  främmande.  Dessutom  måste  vid  en  conseqvent  utveck- 
ling af  detta  system  de  heliga  skriftställarena  anses  hafva  stått  på 
en  lägre  ståndpunkt  än  sednare  tiders  christna,  emedan  början  af  en 
sak  alltid  är  det  ofullkomligaste;  och  derföre  måste  ock  af  denna 
anledning  inspirationen  i  detta  system  förlora  sin  christeliga  bety- 
delse *). 

Enligt  Schleierviachers  åsigt,  om  hvilken  vi  förr  talat  och 
som  fattar  Skriften  från  dess  historiska  sida,  ega  Nya  Testa- 
mentets heliga  skrifter  värde  endast  såsom  priviiliva  och  ur- 
sprmigliga,  men  ej  såsom  i  egentlig  mening  inspirerade.  På  samma 
väg  hafva  NiizscA  och  Twesten  fortgått,  af  hvilka  den  sednare,' 
likasom    Schleiermacher,    vid    inspirationens    bedömande    förnämligast 

*)  Ilutterus  Redivivus  p.  100,    jemf.  Strauss,  Glaubeusl.,  I,  p.   175.  Not.  41'. 

*)  Strauss,  Glaubeuslehrc,  I,  p.   172. 

')  Daub,  Prolegonieua.     Marheineke,  Dogmatik  p.  307  ff.  §  574. 

*)  Strauss,  Glaubenslehrc,  I,  p.  177.  Not.  49. 
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utgår  från  den  Asigten  att  det  cbristna  medvetandet  måste  renare 
och  ursprungligare  yttra  sig  hos  dem,  som  först  eraottogo  den  gu- 
domliga uppenbarelsen  *).  Nitzsck  betonar  synnerligast  inspiratio- 
nens menskliga  sida,  i  det  han  säger  att  Skriften  framställer  Apost- 
larnas personlighet  fullständigare  än  det  muntliga  förkunnandet  ^). 

I  sednare  tider  har  man  visserligen  återvändt  från  den  rationa- 
listiska ytligheten  i  afseende  pä  skriftinspirationen,  och  i  allmänhet 
erkännt  att  de  heliga  skriftställarena  voro  så  lifvade  af  Guds  anda, 
att  de  upptecknade  trossanningarna  utan  villfarelse.  Men  de  friare 
åsigter,  som  voro  en  följd  af  de  under  fordna  tider  rådande  rationa- 
listiska tendenserna,  kunde  dock  ej  straxt  föra  till  ett  fullt  erkännan- 
de af  inspirationen  i  dess  christeliga  mening.  Derföre  finna  vi  att 
Hase  ej  ansåg  inspirationen  vara  något  annat  än  ett  uttiyck  för  den 
allmänna  sanningen,  att  en  helig  gemensambetsanda  lifvade  den  första 
christna  kyrkan  ^).  Af  samma  anledning  voro  förniedlingstheoio- 
gerna  i  allmänhet  obestämda  i  sina  beskrifuingar  på  inspirationen. 
Väl  sökte  de  att  till  ett  helt  förena  det  gudomliga  och  mensk- 
liga; men  de  kunde  dervid  ej  bilda  sig  några  bestämda  begrepp 
hvarken  om  inspirationens  väsende  eller  om  den  Heliga  Skrift  såsom 
ett  af  Gud  inspireradt  ord.  Sålunda  Tkoluck  och  Lange,  af  hvilka 
den  förre  nyttjar  det  obestämda  ordet  takt,  för  att  dermed  beteckna 
det,  som  ledde  Apostlarna  vid  urskiljande  af  det,  som  de  borde  bi- 
behålla af  de  judiska  föreställningarna. 

Det  friare  inspirationsbegreppet,  som  kan  anses  såsom  ett  resul- 
tat af  de  strider  och  den  utveckling,  som  här  ofvan  blifvit  fram- 
ställda, har  äfven  ingått  i  den  sednare  tidens  confessionella  dog- 
matik, så  att  denna  i  detta  afseende  ingalunda  är  ett  blott  åter- 
vändande till  det  fordna  orthodoxa  systemet.  Denna  dogmatik  söker 
nämligen  att  till  en  harmonisk  enhet  förena  det  gudomliga  och 
menskliga  hos  de  heliga  skriftställarena,  så  att  gudomlig  ingifvelse 
och  mensklig  sjelfständighet  ej  dervid  utesluta  eller  upphäfva  hvar- 
andra,  samt  att  med  anledning  deraf  uppfatta  den  Heliga  Skrift  så- 
som ett  organiskt  helt,  i  hvilket  det  gudomliga  och  menskliga  från 
början  till  slut  äro  med  hvarandra  förenade,  så  att  de  ej  kunna  på 
ett  mekaniskt  vis  från  hvarandra  skiljas.  Sådana  äro  de  åsigter  som 
i  allmänhet  göra  sig  gällande  i  den  exegetiska  praxis,    som    följes  af 


')  Dogmatik,  I,  p.  375  ff. 

^)  System  der  chr.  Lehre  p.  98. 

3)  Dogmatik,  §  199. 
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Hengstenberg,  Delitzscfi  och  Hofmann,  ehuru  den  sistnämnde 
dock  ofta  nog  ej  synes  göra  något  afseende  på  det  kyrkliga  före- 
ställningssättet. Beck  visar  sig  visserligen  äfven  tillgifven  ofvan- 
näranda  grundsatser,  ehuruväl  han  dock  dervid  vill  undantaga  från 
inspirationen  det  som  han  anser  vara  oväsendtligt  för  Skriften,  såsom 
det  chronologiska,  topografiska  och  verldsligt  historiska.  Martensen 
antager  en  allmän  inspiration  under  apostlatiden  hos  de  christna, 
samt  anser  att  den  högsta  graden  deraf  framträdde  hos  Apostlarna  i 
hela  deras  embetsverksamhet.  Denna  inspiration  var  personbildande 
och  således  ett  frihetens  och  utvecklingens  förhållande.  Skriften  är 
inspirationens  mogna  och  fullgångna  frukt  *j.  ThomasiUH  beskrifver 
inspirationen  såsom  den  Heliga  Andas  upplysning,  hvarigenom  han 
medelst  inre  utveckling  förde  de  heliga  skriftställarena  till  klart  och 
riktigt  förstånd  af  uppenbarelsens  innehåll  och  gaf  dem  förmåga  att 
framställa  detta  innehåll  i  adaeqvat  form;  och  detta  gäller  så  väl  om 
det  muntliga  förkunnandet  som  om  det  skriftliga  upptecknandet  ^). 
Den  äldre  inspirationstheorien  är  i  nyare  tider  framställd  af  L.  Gaus- 
sen  i  hans  verk:  Tkeopneustie,  ou  pleine  Inspiration  des  saintes 
Ecritures  1840.  Den  som  på  ett  vetenskapligt  sätt  genomfört  dessa 
åsigter  är  Pkilippi,  som  visat  huru  gudomligt  och  menskligt  äro 
i  inspirationen  förenade,  hvarvid  han  antager  grader  i  inspirationens 
utveckling,  motsvarande  uppenbarelsens  olika  utvecklingsstadier.  Då 
han  dervid  vill  undvika  allt  som  ej  står  tillsammans  med  en  friare 
inspirationslära,  så  har  han  med  förkastande  af  die  1Vörteri?ispira- 
tion  antagit  die  Wortinspiration,  men  såsom  mig  synes  dervid 
ej  nöjaktigt  förklarat  sin  mening  eller  utredt  saken. 


')  Christelig  Dogmatih  §  188,  238. 
^)  Dogmatik  3,  p.  377,  378. 
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SJETTE  KAPITLET. 
Traditionen  och  kyrkans  bekännelse. 

§  36.    Den  christeliga  dogmatikeDS  förhållande  till  traditionen 
och  kyrkans  bekännelse. 

Den  kyrkliga  trnditiouens  och  symbolens  uppkomst  och  betydelse. 

Till  den  christeliga  dogmatikens  historiska  charakter  hörer  ej 
allenast  att  den  är  biblisk  utan  äfven  kyrklig.  Man  har  i  all- 
mänhet medgifvit  att  dogmatiken  såsom  christelig  bör  grunda  sig  på 
den  Heliga  Skrift,  men  lika  allmänt  har  man  ej  velat  erkänna  att 
den  måste  vara  kyrklig  eller  hafva  en  confessionell  charakter,  emedan 
man  fruktat  att  derigenora  sätta  dess  sjelfständighet  i  fara  *).  Men 
dogmatiken  kan  ej  vara  christlig  utan  att  tillika  vara  kyrklig,  ty 
till  religionens  väsende  hörer  att  framträda  i  kyrklig  gemenskap,  och 
uppenbarelsens  anda  är  en  gemensamhetens  anda  (se  sid.  78).  Der- 
före  måste  ock  den  christeliga  trossanningen  lefva  inom  kyrkan  och 
derstädes  aflägga  vittnesbörd  om  sin  tillvaro.  Detta  kyrkans  vittnes- 
börd lefver  såsom  dogm  och  bekännelse  först  under  formen  af  ett 
muntligt  ord  eller  såsom  tradition  ibland  kyrkans  medleramar,  och 
söker  sig  sedan  ett  uttryck  i  bekännelseskrifter  eller  Symbola.  Or- 
det Symbolum  deriveras  från  öv^^äkXsLV  sammanfoga  det  som  är 
åtskildt,  komma  öfverens,  samt  betyder  derföre  något,  hvarom  man 
sig  förenat;  och  deraf:  en  underpant,  ett  kännetecken  på  en  öfverens- 
kommelse  eller  ett  fördrag.  I  kyrklig  mening  betyder  ordet  ett 
kännetecken,  som  innehåller  det  gemensamma  och  egendomliga  i  kyr- 
kogemenskapen. Af  denna  anledning  framställer  den  kyrkliga  sym- 
bolen dogmen  i  form  af  en  bekännelse,  som  kyrkan  bestämmer  till 
ett  kännetecken  för  alla,  som  höra  till  dess  gemenskap,  hvarigenom 
den  ock  begränsar  sig  i  motsats  emot  alla,  som  hafva  en  annan  lära. 
De  kyrkliga  symbolerna  hafva  derföre  uppkommit  dels  af  en  inre 
nödvändighet,  emedan  kyrkan  älskar  att  genom  bestämda  kännetecken 
constituera    sig    såsom    samfund,    dels    och    förnämligast  af  en  yttre 


')  Nitzsch,  System  der  chr.  Lehre  §  4. 
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nödvändighet  eller  för  att  begränsa  sig  i  motsats  emot  villfarelser  och 
ensidigheter.  Såsom  christeliga  hemta  de  kyrkliga  symbolerna  gil- 
tighet endast  från  sin  öfverensstämmelse  med  den  Heliga  Skrift; 
såsom  kyrkliga  gälla  de  såsom  uttryck  af  den  med  Skriften  öfver- 
ensstämmande  traditionen,  som  råder  inom  kyrkan.  Dessa  symboler- 
nas båda  sidor  böra  vara  med  hvarandra  förenade.  Skriften  fordrar 
nämligen,  för  att  dess  sanningar  må  blifva  en  lefvande  verklighet,  en 
kyrka  och  en  kyrklig  tradition;  och  kyrkan  och  dess  bekännelse  skola 
åter  vara  bibliska  för  att  de  må  hafva  den  objectiva  christeliga  san- 
ningen. Med  anledning  häraf  böra  tvenne  ensidigheter  undvikas: 
så  väl  den,  som  i  följd  af  en  inom  kyrkan  antagen  fortfarande  in- 
spiration anser  den  kyrkliga  traditionen  vara  ett  ofelbart  och  full- 
komligt uttryck  af  uppenbarelsens  innehåll  och  som  derföre  lägger  så 
mycken  vigt  på  traditionen,  att  den  blifver  den  egenteliga  källan  och 
normen  för  tron,  hvilken  ensidighet  är  hemmastadd  i  den  romersk- 
catholska  kyrkan;  som  ock  den  ensidighet,  som  ej  inrymmer  någon 
vigt  och  betydelse  åt  den  kyrkliga  traditionen,  och  anser  bekännelse- 
skrifterna blott  såsom  privatskrifter,  hvilken  ensidighet  är  hemma- 
stadd i  den  reformerta  kyrkan.  Vi  tro  att  den  lutherska  kyrkan  har 
undvikit  dessa  ensidigheter  och  träffat  den  rätta  medelvägen,  då  den 
stadgat  att  de  kyrkliga  symbolerna  äro  norma  normala,  men  Skrif- 
ten ensam  norma  ?ior7na?is. 

Angående  traditionen  vilja  vi  anmärka  följande.  I  Nya  Testa- 
mentet betyder  na^adovuL  meddela,  isynnerhet  genom  det  lefvande 
ordet  (Luc.  1:  2;  Ap.G.  16:  4;  Rom.  6:  17;  I  Kor.  11:  2,  23;  13: 
3);  och  deraf  JtaQadoöLg  meddelande  antingen  genom  ord  eller  skrift 
(2  Thess.  2:  15).  Derjemte  betyder  det  i  Nya  Testamentet:  falska 
munteligen  fortplantade  läror  (Matth.  15:  2;  Marc.  7:  3,  5,  13; 
Gal.  1:  14;  Kol.  2:8).  I  den  efter-apostoliska  tiden  var  jcagädoöis 
fortplantandet  af  den  christna  läran  dels  genom  Apostlarnas  skrifter 
dels  genom  muntlig  predikan.  Men  företrädesvis  menades  dermed 
det  munteligen  fortplantade  läroinnehållet  sådant  detta  bevarades  hos 
de  af  Apostlarna  grundade  församlingar;  och  denna  betydelse  blef 
den  allmänt  herrskande.  Sedermera  skilde  man  i  den  roraersk-cathol- 
ska  kyrkan  emellan  gudomlig  tradition,  som  man  härledde  från 
Christus,  apostolisk  tradition,  som  man  härledde  från  Apostlarna 
och  hvars  hufvudsakliga  innehall  ansågs  vara  förvarad  i  de  så  kallade 
Constilutiones  el  Caiiones  aposlolici,  samt  kyrklig  tradition,  som 
uppkommit    inom    kyrkan,    hvartill    räknades  de  ekumeniska   mötenas 
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beslut,  kyrkofädernas  meningar  samt  pafliga  dekret.  Men  egenteligen 
äro  alla  catholikernas  traditioner  kyrkliga,  emedan  de  sä  kallade 
gudomliga  och  apostoliska  traditionerna  la  sitt  anseende  genom  kyr- 
kan, som  antager  dem.  Genom  inspirationen,  som  medelst  den  epi- 
scopala  successionen  anses  fortfara  i  kyrkan,  är  denna  sednare  en 
fortgående  infallibel  institution  för  gudomlig  uppenbarelse,  som  både 
bekräftar  Skriftens  anseende  och  uttyder  Skriften  samt  fyller  hvad  som 
brister  i  dess  fullständighet.  Såsom  den  förnämsta  organen  för  den 
kyrkliga  inspirationen  betraktas  af  somliga  päfven  i  spetsen  för  ett 
af  biskopar  sammansatt  concilium,  och  af  andra  påfven  ensam,  då 
hau  dömer  och  beslutar  ex  cathedra  Petri.  Då  traditionen  anses 
såsom  det  enda  medlet  att  tolka  Skriften,  är  dess  auctoritet  i  sjelfva 
verket  större  än  Skriftens,  hvilket  ock  tydligt  fraraställes  i  Vincentii 
Liriuefists  Coiiimonitorium  pvo  catholiccB  fidei  antiquitate.  Tra- 
ditionerna, som  i  äldre  tider  kallades  Vp.rhum  Dei  non  Hcriptuvi, 
delas  i  afseende  på  innehållet  i  dogmatiska,  moraliaka,  kintoriska, 
rituella  och  hermeneutiaka.  Såsom  exempel  på  de  catholska  tra- 
ditionerna må  anföras:  helgonens  tillbedjande.  Romerska  påfvens  pri- 
mat, confirmatiouens,  ordinationens,  äktenskapets  och  sista  sraörjelsens 
sacraraenter,  böner  för  de  döda,  presternas  coelibat,  skärselden,  indul- 
gentierna.  För  att  försvara  några  bland  dessa  traditioner  beropa 
sig  calholikerna  på  Gamla  Testamentets  Apocrypher  i  Yulgata.  Så- 
lunda på  Tob.  12:  11,  12  till  försvar  för  englarnas  förbön,  på  2 
Macc.  12,  42  ff.  till  försvar  för  skärselden  och  förböner  för  döda 
m.  ra.  Afven  den  lutherska  kyrkan  antager,  såsom  redan  är  närandt, 
traditionen  såsom  en  källa  i  andra  hand  för  troskunskapen.  Sålunda 
står  det  i  Angustana  Co7ifessio  p.  19:  "Hsec  fere  summa  est  doc- 
trinae  apud  nos,  in  qua  cerni  potest,  nihil  inesse,  quod  discrepat  a 
scripturis,  vel  ab  ecclesia  catholica,  vel  ab  ecclesia  romana  quatenus 
ex  scriptoribus  nota  est.»  På  samma  sätt  pag.  20,  23  och  i  Epilogen. 
Äfvenså  i  Apologien  p.  129,  203;  och  derföre  äro  Keformatorerna 
ock  öfvertygade,  att  de  ej  andraga  nugot  nytt  då  de  rensa  läran 
från  det  förderf,  som  i  densamma  inkommit.  Se  härom  Apologien 
p.  53,  59  m.  fl.  Dock  måste  den  kyrkliga  traditionen,  enligt  luther- 
ska kyrkans  formella  princip,  pröfvas  efter  Skriften,  som  är  den 
ursprungliga  källan  samt  enda  ofelbara  normen  för  tron  (Formula 
Conc.  Solida  Declaratio  pag.  635).  Efter  Apostlarnas  tid  är  nämli- 
gen traditionen,    i    följd    af    menskliga  syndigheten,  uppblandad  med 
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villfarelser  samt  dessutom  högst  osäker.  Hvad  den  äldsta  kyrkans 
historiska  vittnesbörd  om  den  Heliga  Skrifts  äkthet  beträffar,  så  sätta 
vi,  enligt  vår  derom  gjorda  framställning,  på  detsamma  högt  värde, 
och  vi  tro  att  det  tillkommit  under  Guds  synnerliga  ledning,  men 
vi  tillägga  det  ej  inspiration. 


Doguiatikcus  förhållande  till  de  olika  christna  kyrkopartieriia 
och  till  unionen. 

Med  anledning  af  det  som  blifvit  sagdt  vid  religionshistorien 
är  tydligt,  att  de  christna  kyrkopartier,  till  hvilka  vi  sjelfva  ej 
höra,  icke  böra  i  hänseende  till  läran  anses  absolut  falska,  utan 
blott  ensidiga,  samt  att  till  grund  för  deras  ensidighet  ligga  åsigter, 
som  äro  ett  sannt  uttryck  af  det  christna  troslifvet,  hvarföre  ock 
christelig  tro  och  christeligt  lif  finnes  så  väl  inom  den  catholska  som 
reformerta  kyrkan.  Den  åsigt,  som  ligger  till  grund  för  den  romersk- 
catholska  ensidigheten  och  som  tidigt  utbildade  sig  i  motsats  emot 
kätterierna,  är  den,  att  der  kyrkan  är,  der  är  Christi  anda  (se 
§  31).  Denna  grundsats  mtt  fattad  är  visserligen  ett  sannt  uttryck 
af  det  christna  troslifvet;  men  såsom  sådan  strider  den  ingalunda 
emot  den  grundsats,  som  är  till  ensidighet  utbildad  i  den  reformerta 
kyrkan,  nämligen  att  der  Christi  anda  är,  der  är  kyrkan.  Vi 
finna  ock  att  i  äldsta  tider  dessa  åsigter  omvexla  till  och  med  hos 
en  och  samma  författare,  allt  eftersom  medvetandet  af  gemenskapen 
med  församlingen  och  i  denna  med  Christus,  eller  medvetandet  af 
förenino-en  med  Christus  och  i  denna  med  församlingen,  var  förherr- 
skande.  Den  lutherska  kyrkans  egendomlighet  består  deruti,  att  den 
låter  båda  dessa  satser  gälla,  så  att  de  ingå  en  förening  med  hvar- 
andra,  i  hvilken  den  sanna  catholska  kyrkan  finner  sitt  uttryck.  Med 
anledning  häraf  kunna  vi  säga  att  den  evangelisk-lutherska  kyrkan 
är  den  sanna  midten,  den  sanna  unionen,  som  förenar  de  andra  båda 
kyrkorna.  Emedan  den  christeliga  religionsutvecklingen  ingalunda  är 
ett  verk  af  slumpens  godtycke,  utan  af  den  anda,  som  styrer  meqni- 
skoslägtet  emot  fulländningens  mål,  sä  är  deraf  tydligt,  att  de  olika 
nyanser  af  det  christeliga  medvetandet,  som  ligga  till  grund  för  de 
stora  partier,  i  hvilka  Christeudomen  sig  söndrat,  ingalunda  äro  god- 
tyckliga, utan  böra  betraktas  såsom  nödvändiga  momcnter  uti  reli- 
gionsutvecklingen. Af  hvad  som  förr  blifvit  sagdt  om  religionens ' 
samfundsbildande    eller    kyrkliga    charakter    (se  sid.  78)    är    en  följd 
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att  ingen  kan  vara  christen  utau  att  tillhöra  nfigon  christelig  kyrka; 
och  af  denna  anledning  raiiste  ock  dogmatiken,  så  vida  den  vill  vara 
christelig,  sta  i  en  viss  kyrkas  tjenst.  Och  dii  den  ena  alUuiinncliga 
christeliga  kyrkan  fördelat  sig  i  vissa  spccialkyrkor,  sa  måste  dog- 
matiken tillhöra  någon  af  dessa  eller  vara  confessionell.  Härvid 
är  tydligt  att  det  ensidiga  och  falska,  som  inkommit  i  dessa  special- 
kyrkor, och  som  gör  att  de  stå  fiendtligt  emot  hvarandra,  ej  hörer 
till  christendomens  väsende,  utan  måste  småningom  öfvcrvinnas,  samt 
att  det  tillhör  dogmatiken  att  förbereda  detta  öfvervinnande  och  der- 
med  den  sanna  unionen.  En  sådan  union  vinnes  således  ingalunda 
på  det  sättet,  att  man  söker  omintetgöra  de  olika  grundåsigtcr,  som 
tiiinas  inom  christendomens  specialkyrkor,  utau  tvärtom  endast  på 
det  sättet,  att  man  erkänner  dessa  åsigter  i  deras  fulla  sanning.  Om 
man  å  ena  sidan  ej  kan  neka  att  de  olika  christna  kyrkopartierna, 
genom  att  fasthålla  det  ensidiga  och  falska  i  sina  åsigter,  hafva  satt 
sig  i  ett  fiendtligt  förhållande  till  hvarandra  och  derigenom  förhin- 
drat den  sanna  unionen;  så  kan  man  å  andra  sidan  ej  heller  neka, 
att  man  på  sednare  tider  sökt  genomdrifva  unionen  genom  att  våld- 
samt undertrycka  specialkyrkorna  i  stället  för  att  stadfästa  och  er- 
känna dem  i  deras  sanning;  och  emedan  man  endast  genom  att  till- 
höra en  af  specialkyrkorna  kan  tillhöra  Christendomen  sjelf,  så  har 
man  varit  på  väg  att  söka  unionen  på  bekostnad  af  sjelfva  Christen- 
domen. Eesultatet  af  ofvan  gjorda  framställning  är  att  dogmatiken 
ej  kan  vara  ett  uttryck  af  det  allmänna  christeliga  lifvet  utan  att  vara 
confessionell  eller  framställa  en  viss  kyrkas  åsigter. 

Lutherska  kyrkans  bekännelseskrifter. 

Den  evangelisk-lutherska  kyrkan  erkänner  sitt  sammanhang  med 
den  äldsta  kyrkliga  traditionen  derigenom  att  den  antager  de  tros- 
bekännelser, som  den  äldsta  församlingen  uppställde  emot  de  upp- 
kommande kätterierna,  nämligen  Syiubohliii,  Apostolicum,  som  för- 
modeligen  härleder  sig  frän  den  af  baptizandi  i  den  äldsta  kyrkan 
aflaggda  trosbekännelsen  och  som  i  fjerde  seklet  erhöll  den  form  det 
nu  eger;  Syiiibolum  ^iccBno-Conatantinopulitanum,  uppsatt  enligt 
mötesbesluten  af  år  325  och  381;  Syjnholuiii  Athanasinnuiu,  som 
blef  gällande  i  sjunde  seklet.  Men  då  den  romersk-catholska  kyrkan 
allt  mer  och  mer  förfalskade  den  rena  läran  och  uppblandade  den 
med  tillsatser,    som    stredo    mot    bibelordet,    så  måste   en  rening  ske 
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enligt  detta  ord  och  i  öfverensstämmelse  med  den  äldsta  kyrkliga 
traditionen;  och  denna  rening  skedde  ock  genom  Eeformationen.  Vid 
detta  tillfälle  uppsattes  af  Luther  och  hans  anhängare  trosbekännel- 
ser, som  i  motsats  emot  de  roraersk-catholska  förvillelserna  framställde 
den  genom  reformationen  renade  läran.  Lärogruuden  i  dessa  bekän- 
nelseskrifter utgöres  af  den  lutherska  reformationens  materialprincip, 
att  inenniakaii  rättfärdiggöres  af  tron  utan  lagens  gerningar; 
och  bekännelseskrifterna  äro  ej  annat  än  ett  vittnesbörd  om  den 
kyrkliga  traditionen,  som  har  sin  grund  i  näranda  princip.  Dessa 
bekännelseskrifter  äro  den  evangelisk-lutherska  kyrkans  symboliska 
böcker  i  motsats  till  den  romerska  catholicismen.  De  äro  följande: 
a)  AugHburgaka  bekännelsen,  hvars  uppkomst  vi  i  korthet  vilja  an- 
gifva.  De  tyska  och  schweiziska  reformatorerna  hade  på  Philips  af 
Hessen  föranstaltande  sammankommit  i  iVarÄMrg- Michaelitiden  1529 
för  att,  om  möjligt,  åvägabringa  en  förening.  Den  afsedda  föreningen 
blef  visserligen  om  intet;  men  frukten  af  sammankomsten  från  lu- 
therska sidan  voro  de  15  Marburgerartiklarne,  författade  af  Lu- 
ther, i  hvilka  öfverensstämmelsen  med  och  skilnaden  från  Schweizarna 
framställdes.  Dessa  Marburgerartiklar,  utvidgade  till  17,  framlades  på 
ScAwabacAei'-sammankom&tfin  d.  16  Oct.  1529,  utan  att  dock  an- 
tagas af  alla  der  församlade.  Dessa  Marburg-Schwabachska  artiklar 
ligga  till  grund  för  den  första  delen  af  Augsburgska  bekännelsen, 
som  handlar  om  läran.  Då  kejsaren  för  att  bilägga  religionsstridig- 
heterna utfärdade  kallelse  till  Riksdagen  i  Augsburg,  uppmanade  han 
protestanterna  att  till  den  skrifteligeu  iugifva  sina  tankar  om  de  reli- 
giösa frågorna.  Med  anledning  häraf  uppmanade  kurfursten  Johan 
af  Sachsen  Luther,  Jonas,  Bugenhagen  och  Melanchton  att  till 
d.  20  Mars  i  Torgau  iugifva  deras  betänkande  i  ämnet.  De  inlem- 
nade  då  de  så  kallade  Torgauerartiklarna,  hvilkas  författare  man 
ej  med  säkerhet  kan  bestämma.  Dessa  artiklar  ligga  till  grund  för 
den  sednare  delen  af  Augsburgska  bekännelsen,  som  handlar  om  de 
catholska  missbruken  samt  om  kyrkoorganisationen.  De  utgöra  till- 
sammans med  de  Marburg-Schwabachska  artiklarna,  hvilka  väl  ock 
iulemnades  i  Torgau,  uppränningen  till  Augsburgska  bekännelsen. 
Eedan  på  resan  till  Augsburg  började  Melanchton  att  öfverarbeta  de 
nu  omnämnda  artiklarna.  Efter  slutad  omarbetning  sände  Melanch- 
ton verket  till  Luther,  som  gillade  det.  De  till  kejsaren  på  Riksda- 
gen i  Augsburg  1530  öfverlemnade  origiualerna  äro  förlorade.  Deu 
första  upplagan  af  bekännelsen  utgafs  sedan  af  Melanchton   1531.     I 
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upplagan  af  år  15  40  (Variata  kallad)  äro  föriiiidringar  gjorda  af  Me- 
lauchton  i  artiklarna  om  Nattvarden  och  om  nådens  förhållande  till 
menskliga  friheten,  b)  Augaburgaka  be/cä?tue/sen.s  försvar,  förfat- 
tad på  latin  af  Melauc/äo/l  med  anledning  af  den  vederläggning  af 
Augsburgska  bekännelsen,  som  uppsattes  af  en  coniraissiou  af  cathol- 
ska  theologer,  bland  hvilka  Ee/c  och  Faber  voro  de  förnämsta,  och 
som  upplästes  på  riksdagen  i  Augsburg.  c)  ScAmalAaldis/ca  Artiklar- 
na, författade  af  Luther  och  undertecknade  i  Schmalkalden  lö37  för  att 
framläggas  på  det  allmänna  kyrkomöte,  som  påfven  Paul  III  utskref 
att  hållas  i  Mantua  sagda  år.  I  dessa  artiklar  framstå  afvikelserna 
från  den  romersk-catholska  kyrkan  på  ett  bestämdare  sätt  än  i  Augs- 
burgska bekäuuelsen.  d)  Luthers  större  och  mindre  Catecheser  för- 
fattade 1529.  e)  Efiighetsforiiielfi  (Formula  Concordine),  för  att  biläggs 
inre  stridigheter,  uppsatt  af  theologerna  Andrea,  Chemnitz,  Selnec- 
cer,  ChytrcBUs,  Musculus  och  Cornerus  i  klostret  Bergen  vid 
Magdeburg  1577.  Denna  bok  är  ursprungligen  uppkommen  genom 
en  af  Andrete  gjord  omarbetning  af  sex  predikningar,  hållna  af  honom 
om  religionsstridigheterna  inom  den  lutherska  kyrkan.  Denna  om- 
arbetning blef  1575  förökad  med  tillsatser  af  de  Sachsiska  theolo- 
gerna och  kallades  i  denna  sin  förökade  form  den  Schwabisk-Sach- 
siska  Concordien.  Sedan  omarbetades  denna  Concordie  af  de 
Schwabiska  theologerna  Osiander  och  Bide?ibnch  i  klostret  Maul- 
bronn,  och  utkom  under  namn  af  den  Maulbroibiiska  formeln  \  öl ^. 
På  grund  af  den  Schwabisk-Sachsiska  Concordien  och  den  Maul- 
bronnska  formeln  utarbetade  sedan  Chemnitz,  Chytraeiis,  Andrese  och 
Musculus  i  Torgau  15  76  den  så  kallade  Tor  galliska  boken,  som 
efter  någon  omarbetning  i  klostret  Bergen  utkom  1577  under  namn 
af  Fornmla  ConcordicB.  Bland  dessa  lutherska  kyrkans  symboliska 
böcker  har  Augsburgska  bekännelsen  den  största  förbindande  kraft,  och 
de  öfriga  äro  att  anse  mera  som  förklaringar  och  utvecklingar  af  denna. 

De  kyrkliga  Symbolernas  förhållande  till  Skriften  samt  deras 

auctoritet. 

Då  dogmatiken  såsom  skriftenlig  måste  rätta  sig  efter  den 
Heliga  Skrift,  och  såsom  kyrklig  måste  rätta  sig  efter  Symbola;  då 
den  således  hemtar  sina  dogmer  både  ur  den  Heliga  Skrift  och  de 
kyrkliga  bekännelseskrifterna,  hvarföre  ock  dessa  båda  äro  att  atise 
såsom  dogmatikens  källor;    så    uppkommer  den  frågan:   huru  förhålla 
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sig  den  Heliga  Skrift  och  de  kyrkliga  bekännelseskrifterna  i  detta 
hänseende  till  hvarandra?  Och  detta  är  så  mycket  angelägnare  att 
afgöra,  som  det  anseende,  som  de  kyrkliga  bekännelseskrifterna  ega, 
af  många  ansetts  strida  så  väl  mot  Protestantismens  formella  princip 
sora  emot  den  evangeliska  friheten. 

För  att  ådagalägga  förhållandet  och  skilnaden  emellan  den  Heliga 
Skrift  och  kyrkans  symbola,  märka  vi  först  i  afseende  på  omfånget, 
att  den  Heliga  Skrift  är  den  enda  källan  och  normen  för  den  christna 
tron  i  dess  totalitet  (norma  veritatis  catholicac),  då  de  särskilda  kyr- 
kornas symboliska  skrifter  blott  angifva  hnru  en  kyrka,  för  h vilken 
en  särskild  raodification  af  det  christeliga  troslifvet  ligger  till  grund, 
uppfattar  Christendomen  i  motsats  emot  uppkomna  ensidigheter  och 
förvillelser.  De  som  vilja  i  afseende  på  omfånget  tillerkänna  en  sär- 
skild kyrkas  symboliska  skrifter  lika  anseende  med  den  Heliga  Skrift, 
erkänna  ej  någon  modification  af  det  christna  medvetandet  jemte  sin 
egen  och  falla  derigenom  i  intolerans.  Vidare  är  den  Heliga  Skrifts 
och  de  kyrkliga  bekännelseskrifternas  auctoritet  högst  olika  äfven  i 
inteJiaict  hänseende.  Den  Heliga  Skrift  är  nämligen  den  ursprung- 
liga källan  och  don  egentliga  normen  äfven  för  den  christeliga  tro, 
sora  råder  i  hvarje  särskild  kyrka  (norma  veritatis  ecclesiasticre);  då 
de  symboliska  skrifterna  åter,  egenteligen  att  tala,  blott  afgifva  riilt- 
nenbörd  huru  kyrkan  ur  den  Heliga  Skrift  uppfattat  den  christna 
sanningen,  hvarföre  de  ock  med  rätta  benämnas  testes  veritatis. 
Härom  säger  Foniiula  Concovdice:  Csetera  autera  Symbola  et  alia 
scripta,  quorum  paulo  ante  meutionem  fecimus,  non  obtineut  auctori- 
tatem  Judicis:  hsec  enim  dignitas  solis  sacris  litteris  debetur,  sed 
duntaxat  pro  religione  nostra  testimonium  dicunt  eamque  explicant, 
ac  ostendunt  quomodo  singulis  temporibus  sacrte  literse  in  articulis 
controversis  in  ecclesia  Del  a  doctoribus,  qui  tura  vixerunt,  iutellectae 
et  explicatcE  fuerint  *).  Med  anledning  häraf  lärde  våra  äldre  dog- 
matici  att  den  Heliga  Skrift  ensam  är  den  i  alla  afseenden  sjelfstän- 
diga  och  på  sig  sjelf  hvilande  normen  {avroitiGrog  'Kal  åvazto- 
dsLTtrog,  per  se  fide  digna  ncc  indiga  priucipii  ex  quo  demonstre- 
tur),  men  att  de  symboliska  skrifterna  hemta  sitt  normativa  anseende 
från  Skriften,  hvarföre  ock  deras  trovärdighet  blott  är  härledd  (£;ro- 
fitvag  a^Lo^icöroi,  consequenter  raerentur  fidem,  quia  verbo  Dei 
revelato  sunt  couformes).     Detta    uttrycktes  äfven  så,  att  den   Heliga 
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Skrift  kallades  norina  norvianfi,  då  de  symboliska  skrifterna  blott 
ansågos  såsom  norina  normala.  Orsaken  härtill  är  den  att  Skriften 
ensam  är  inspirerad  i  egentlig  mening  och  har  derföre  gudomligt 
anseende  samt  är  ofelbar  (pollet  divina  auctoritate  et  est  infallibilis), 
då  symboliska  skrifterna  hafva  blott  menskligt  anseende  och  icke  äro 
infallibla. 

Vi  vilja  med  anledning  af  ofvanstående  ingalunda  pasta  att  kyr- 
kans symboliska  skrifter  för  oss  blott  ega  ett  historiskt  värde,  så  att 
de  endast  afgifva  vittnesbörd  om  hvad  andra  trott,  utan  de  vittna 
äfveu  om  hvad  vi  sjeliVa  tro  (expiirauut  a  nobis  credita).  C/ause7l 
säger:  «Det  gifves  vissa  tidpunkter  i  kyrkans  historia  då  det  andeli- 
ga lifvet  i  ovanlig  grad  har  varit  sammanträngdt  i  det  kyrkliga, 
då  trosinnehållet  mer  än  någonsin  blifvit  allvarlig  och  helig  lifs- 
sak»  *).  En  sådan  tidpunkt  inträffade  vid  Eeforraationen.  De  be- 
kännelseskrifter, som  dä  uppsattes,  måste  derföre  hafva  förbindande 
kraft  för  hvar  och  en  som  tillhör  kyrkan  och  lefver  dess  lif,  och 
med  anledning  deraf  måste  de  äfven  vara  en  källa  för  den  kyrkliga 
dogmatiken.  Man  har  häremot  invändt  att  man  ej  borde  hafva  gjort 
ett  föregående  slägte  till  lagstiftare  för  ett  efterföljande,  och  att  man 
derföre  vid  frågan  om  protestantiska  kyrkans  grundåsigter  ej  borde 
gå  tillbaka  300  år,  utan  rådfråga  denna  kyrkas  närvarande  medlem- 
mar. Men  härtill  svaras,  att  den  närvarande  tiden  ej  kan  helt  och 
hållet  lösslitas  från  sitt  sammanhang  med  den  föregående;  ty  deri- 
genom  skulle  man  afbryta  den  continuitet,  i  hvilken  Christendomen 
utvecklar  sig;  och  den  catholska  kyrkans  fel  består  ej  deruti,  att  den 
erkänner  detta  sammanhang,  utan  deruti  att  den  söker  det  i  yttre 
och  tillfälliga  former.  Det  närvarande  slägtets  frihet  består  ej  uti 
ett  fullkomligt  oberoende  af  föregående  slägter,  utan  i  ett  fritt  in- 
gående i  den  genom  tiderna  fortgående  utvecklingen.  Den  enhet, 
som  lefver  inom  den  protestantiska  kyrkan,  kan  endast  finnas  genom 
en  genetisk,  det  är  från  ursprunget  börjande  och  ur  detta  fortgående 
undersökning,  hvarvid  man  skall  finna  att  denna  enhet  mägtigast 
måste  gifva  sig  tillkänna  då  protestantiska  kyrkan  bestämde  och  be- 
gränsade sig  i  föchällande  till  Catholicismen,  hvilket  skedde  i  de 
symboliska  skrifterna.  Om  denna  de  symboliska  skrifternas  kyrkligt 
förbindande  kraft  säger  Formula  ConcordiCB  i  Solida  .Declaratio 
pag.    635:    wQuidquid    hactenus    de   compendiaria    hypotyposi    sacr£E 
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doctrinae  diximus,  eo  tantum  referendum  est  ut  unanimi  consensu 
approbatam  certamque  formam  doctrinse  habeamus,  quam  Evangelicae 
Ecelesice  nostrse  siraul  oranes  agnoscant  et  amplectantur:  secundum 
quam,  curn  e  verbo  Dei  sit  desurata,  omnia  alia  scripta  judicare  et 
accommodare  oportet,  quatenus  probanda  sint  et  recipienda.»  Beroen- 
det af  de  symboliska  skrifterna  är  fritt,  är  den  fria  öfvertygelsens 
tvång;  och  af  denna  anledning  bör  det  hos  dogmatikern  städse  vara 
förenadt  med  sjelfständig  pröfning  om  de  symboliska  skrifterna  verk- 
ligen öfverensstämma  med  den  Heliga  Skrift.  För  dogmatikern  hafva 
dessa  skrifter  en  förbindande  kraft  både  .så  vida  (quatenus)  och 
emedan  (quia)  de  öfverensstämma  med  den  Heliga  Skrift;  ty  i  detta 
hänseende  öfvergår  alltid  så  vida  hos  honom  till  emedan.  Frihet 
och  nödvändighet  äro  här  förenade.  Dogmatikerns  pligt  är  sålunda 
både  att  pröfva  symboliska  skrifterna  efter  den  Heliga  Skrift  och 
att  utbilda  de  läror,  som  i  dem  förekomma,  till  en  form,  som  svarar 
emot  kyrkans  och  vetenskapens  utveckling.  Den  förbindelse,  som 
kyrkans  bekännelseskrifter  ålägga  hvarje  sannskyldig  kyrkans  medlem, 
är  derföre,  i  följd  af  kyrkans  fria  väsende,  ej  något  yttre  god- 
tyckligt tvång,  som  sårar  eller  förstör  den  evangeliska  friheten,  utan 
hörer  till  den  nödvändighet,  hvarmed  hvarje  sannskyldig  kyrkans 
medlem  bestämmer  sig  sjelf.  De  symboliska  skrifterna  afgifva  i  följd 
af  denna  sin  förbindande  kraft  så  väl  den  norm,  enligt  hvilken  man 
dömer  om  en  skrift  öfverensstäramer  med  kyrkans  grundäsigter  (norma 
discretionis),  som  den  norm,  efter  hvilken  hvarje  offentlig  lärare  bör 
rätta  sig  i  sitt  föredrag  (norma  docendi). 

Helt  och  hållet  stridande  emot  den  ofvan  angifna  betydelsen 
och  nödvändigheten  af  de  kyrkliga  bekännelseskrifterna  är  den  åsigt, 
som  anser  att  dessa  skrifter  innehålla  endast  privatmeningar,  hvilka 
icke  hafva  någon  objectiv,  ur  den  Heliga  Skrift  härledd  och  i  den 
christeliga  religionsutvecklingen  grundad  giltighet.  Emedan  denna 
åsigts  försvarare  i  allmänhet  äfven  påstå  att  dogmatiken  har  sin 
källa  endast  i  de  symboliska  skrifterna  och  icke  i  den  Heliga  Skrift, 
som  blott,  enligt  deras  tanke,  är  principen  för  den  dogmatiska  kriti- 
ken, så  måste  de  äfven  anse  dogmatiken  endast  för  en  historisk 
vetenskap  eller  för  en  framställning  af  privata  meningar  utan  objectiv 
giltighet  ').  I  allmänhet  hörer  den  unionistiska  uppfattningen  af 
dogm  och  dogmatik  till  detta  åskådningssätt,  hvarföre  ock  man  enligt 
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denna  uppfattning  föredrager  benämningen  trosfära  framför  dogma- 
tik, hvilken  anses  höra  till  Symboliken.  Sålunda  Schweizer,  som  anser 
att  trosläran  icke  bör  hemla  sitt  innehall  från  de  kyrkliga  symbola  '). 
Men  vi  hafva  redan  ådagalaggt  falsk  heten  af  ett  sådant  betraktelse- 
sätt, i  det  vi  funnit  att  både  kyrkans  bekännelseskrifter  och  dogma- 
tiken äro  nödvändiga  yttringar  af  det  christeliga  lifvet  samt  att  de 
derföre  måste  betraktas  i  deras  ursprung  och  innerliga  sammanhang 
med  den  Heliga  Skrift,  hvilkcu  således  ej  blott  är  principen  för  den 
dogmatiska  kritiken  utan  äfven  den  egenteliga  källan  för  dogmatiken, 
som  skall  vara  på  en  gång  biblisk  och  symbolisk. 

Det  viii9eiidtlig;a  i  de  symboliska  skrifternas  iiiiieliall. 

Såsom  vi  förr  visat  att  dogmatiken  är  biblisk  utan  att  slafviskt 
vara  bunden  vid  den  Heliga  Skrifts  framställningssätt,  så  är  den 
äfven  symbolisk,  utan  att  vara  bunden  vid  bekännelseskrifternas  fram- 
ställningssätt. I  detta  afseende  kan  det  ej  vara  fråga  om  annat  än 
att  dogmatiken  skall  vara  ett  uttryck  af  det  väsendtliga  eller  af 
grundåsigterna  i  de  symboliska  skrifterna.  Här  gäller  att  formen 
eller  framställningssättet  är  tillfälligt  och  förgängligt;  hvarföre  man 
ock  för  att  fatta  det  väsendtliga  måste  genomtränga  till  den  anda, 
som  herrskar  inom  den  förgängliga  formen,  och  till  de  grundåsigter, 
i  hvilka  denna  anda  finner  sitt  uttryck.  Man  bör  derföre  ej  gå  till 
väga  på  samma  sätt  som  Bietac/meider,  som  i  den  yttre  form, 
hvilken  satserna  i  de  symboliska  skrifterna  ega,  vill  finna  en  bestämd 
regel  för  att  skilja  det  väsendtliga  från  det  tillfälliga,  så  att  det  förra 
skulle  igenfinnas  i  alla  satser,  som  börja  med  docemus,  cojifiteiuur 
eller  med  improbamuH,  damnanms^  eller  i  de  sednare  symboliska 
böckernas  noggrannare  förklaringar  öfver  ställen,  som  förekomma  i  de 
förr  utgifna  ra.  m.  ^).  Ehuru  visserligen  i  flera  fall  det  väsendtliga 
på  detta  sätt  kan  igenfinnas,  så  är  dock  tydligt  att  denna  yttre  form 
i  och  för  sig  ingalunda  kan  vara  tillräcklig  att  skilja  det  väsendtliga 
från  det  oväsendtliga.  Längre  kommer  man  visserligen  med  den 
regeln  att  det  väsendtliga  i  en  kyrkas  symboliska  skrifter  igenfinnes 
der,  hvarest  motsatsen  tydligast  framträder  emot  det  falska  och  en- 
sidiga, i  förhållande  till  hvilket  kyrkan  begränsat  eller  bestämt  och 
constituerat    sig    sjelf.     Men    dervid    är  dock   att  märka,  att  äfven  i 

')  Glaubenslehre  I,  p.  20  ff.  38.* 
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detta  fall  skall  det  väsendtliga  fattas  inifrån  ur  sjelfva  andan  och 
lifvet  och  ej  ur  den  tillfälliga  motsatsen  Den  som  gjort  sig  förtro- 
gen med  symboliska  skrifternas  anda  skall  ej  misstaga  sig  ora  de 
grundåsigter,  som  der  äro  radande.  Endast  derigenora  att  man  till- 
ägnar sig  denna  anda,  skall  man  blifva  mägtig  af  en  sann  historisk 
undersökning  samt  kunna  i  den  yttre  formen,  den  må  vara  af  hvilken 
beskaffenhet  som  helst,  igenfinna  det  väsendtliga  innehållet.  Denna 
anda  kan  man  äter  endast  tillegna  sig  på  det  sättet,  att  man  ur 
Christendoraens  lif  och  väsende,  sådant  detta  finnes  uttaladt  i  de  Heliga 
Skrifterna,  låter  de  symboliska  böckernas  grundåsigter  genom  en  genetisk 
utveckling  framträda.  Vi  hafva  förr  visat  att  det  väsendtliga  i  Chri- 
stendomen,  hvarigenora  densamma  åtskiljer  sig  från  andra  religioner,  är 
tron  på  en  personlig  Gud,  som  i  Jesu  Christo  blifvit  menniska  och  fräl- 
sat  raenniskorna  från  deras  synder  (se  §  29).  Detta  Christendoraens 
väsendtliga  innehåll  blef  ock  det  väsendtliga  i  lutherska  kyrkans  sym- 
boliska böcker,  ehuru  det  derstädes  i  motsats  emot  catholska  ger- 
ningsläran  blef  så  bestämdt,  alt  inenniskan  varder  genom  tron  pä 
Jenum  Ckristum  rdttfärdiggjord  utan  lagens  gerningar.  Den 
lutherska  reformationen  har  i  denna  grundsats,  såsom  vi  redan  sett, 
sin  materia/ princip  (se  §  32),  som  genom  sin  uppkomst  ur  den 
Heliga  Skrift  tillika  hänvisar  på  den  lutherska  reformationens  for- 
malprinoip^i  som  är  att  den  Heliga  Skrift  är  källan  och  normen  för 
den  christna  tron.  Vi  hafva  förr  visat  det  nödvändiga  sammanhan- 
get emellan  båda  dessa  principer,  genom  hvilket  de  i  sjelfva  verket 
utgöra  blott  en  enda  princip  (se  sid.  271). 

Ortliodoxi  och  Heterodoxi. 

Detta  Christendoraens  och  den  lutherska  protestantismens  vä- 
sendtliga innehåll  skall  äfven  utgöra  dogmatikens  egenteliga  kärna 
och  medelpunkt,  och  derigenom  får  dogmatiken  sin  nödvändiga  egen- 
skap att  vara  ortfiodox.  Med  anledning  häraf  tro  vi  att  till  ortho- 
doxien  icke  bör  fordras  öfverensstämmelse  med  de  symboliska  skrif- 
terna i  det  oväsendtliga  och  tillfälliga  eller  i  formen  och  bokstafven. 
En  sådan  fordran  skulle  leda  till  undertryckande  af  den  sanna  evan- 
geliska friheten.  Lärosystemet  är  ej  något  för  alla  tider  fixeradt. 
Det  är  inbegripet  i  en  ständig  utveckling,  ett  ständigt  blifvande,  och 
derunder  kan  mycket,  som  i  början  kan  hafva  sken  af  att  vara  he- 
terodoxt,  sedermera  visa  sig  vara  ett  framsteg,   som  förer  läroutveck- 
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lingen  närmare  mot  sitt  mal.  Skulle  inan  äter  anse  att  äfvcn  den 
fordrade  öfvercnsstämmelsen  med  symboliska  böckernas  gruiida'3igter 
är  bindande  och  liiiidcrlig  för  den  christeliga  friheten,  sä  har  man 
förblandat  denna  scdnarc  med  ett  godtyckligt  sjelfsväld,  som  vill  vara 
fritt  frän  alla  inre  bestämningsgrunder.  Den  öfverensstämmelsc  med 
kyrkans  grundåsigter,  som  här  är  i  fräga,  kan  endast  uppkomma 
derigenom,  att  anden  med  frihet  tillegnar  sig  dem,  så  att  de  sam- 
raansmiilta  med  andens  eget  lif.  Det  verkligt  heterodoxa,  som  under 
Christendomens  sken  förnekar  dess  väsende,  är  ursprungligen  antingen 
pantheialiHld  eller  åeislUkt,  och  härstammar  derföre  antingen  från 
hedendonien  eiler  den  förvända  judendomen.  Emedan  Christi  person 
och  verk  äro  hufvudsaken  i  den  christeliga  uppenbarelsen  så  väl  som 
i  de  symboliska  skrifterna,  så  består  det  heterodoxa  synnerligen  uti 
ett  förnekande  af  läran  om  Christus  och  försoningen. 

Dogmatikens  christligt  kyrkliga  charakter  har  på  olika  tider  varit 
på  olika  sätt  bestämd  och  erkänd.  Uti  Nya  Testamentet  kallas  den 
lärare,  som  håller  sig  till  Jesu  lära,  6Q%oxo^CiV  tov  Xöyov  rrjg 
dXrj&sUig  (2  Tim.  2:  15);  och  den  sedan  så  kallade  Apostoliska 
O  rl  hot  o  in  1671  var  ej  till  betydelsen  mycket  olik  det  som  i  sednare  tid 
kallades  Orthodoxi.  Om  den,  som  afviker  från  Jesu  lära,  säges  i  Nya 
Testamentet  éxeQo8Lda6y,aX£i  (l  Tim,  6:  3);  och  denna  Heterodi- 
daskali  liknade  till  betydelsen  det  som  sedan  kallades  Heterodoxi. 
Under  den  efter-apostoliska  tiden  bildade  sig  en  navcov  rijg  aXfj- 
d'£ic(g,  en  sanningens  regel,  och  det  som  öfverensstämde  med  denna 
kallades  orthodoxt.  Denna  sanningens  regel  nedlades  sedermera  i 
trosbekännelser  och  mötesbeslut,  och  öfverensstäramelsen  med  dessa 
blef  dä  orthodoxi.  I  denna  bemärkelse  förekommer  ordet  hos  Eu- 
sebius,  UieroJiyinus  och  Atha7iasiibs,  hvilkeu  sistnämnde  kallades 
orthodoxiens  fader,  med  anledning  af  sin  strid  emot  Arianismen. 
Den  grekiska  kyrkan  tillerkände  sig  företrädesvis  namnet  af  den  or- 
thodoxa,  hvarföre  ock  Johannes  Damascenus  utgaf  sin  troslära 
under  namnet  £xO-£(Jtff  r^g  6q%'o86^ov  Tiiörsag.  Denna  kyrka 
stelnade  tidigt  i  en  död  orthodoxism.  Under  medeltiden  blef  för- 
hållandet enahanda  med  den  romersk-catholska  kyrkan,  i  det  att  dess 
kyrkliga  charakter  urartade  till  ett  slafviskt  beroende  af  de  kyrkligt 
fixerade  lärobestäraningarna.  Eeforraatoreriia  bröto  detta  förhållande, 
men  förbisågo  dervid  ingalunda  att  religionsvetenskapen  dock  måste 
utgå  från  kyrkans  tro,  hvasföre  ock  deras  protest  emot  de  catholska 
villfarelserna  ingalunda  var  blott  negativ  utan  ock  positiv,    i  det  den 
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hänvisade  till  det  christligt  kyrkliga  trosinnehållet.  Dogmatiken  hade 
ock  derföre  straxt  efter  Eeformationen  en  stiängt  confessionell  cha- 
rakter.  Men  under  den  lutherska  Scholastikens  tid  urartade  ortho- 
doxien  till  ett  slafviskt  beroende  af  det  kyrkliga  systemets  minsta 
detaljer  och  gaf  derigenom  upphof  åt  den  lutherska  ortAodoxis- 
men,  som  förvexlade  enhet  i  andan  med  enhet  i  form.  Deremot 
uppreste  sig  med  rätta  Ptetismen,  ehuru  den  dervid  lade  sådan  vigt 
på  det  sedliga  lifvet,  att  den  kyrkliga  läran  åsidosattes.  Den  undan- 
sköt  den  kyrkliga  bekännelsen  samt  beropade  sig  endast  på  Bibeln 
och  bibellärau,  och  lade  sådan  vigt  på  Conventikeln,  att  den  offent- 
liga Gudstjensten  i  någon  mån  eftersattes,  och  derigenom  bidrog 
den  visserligen  till  kyrklighetens  undergräfvaude.  Sedan  lösgjor- 
de sig  Rationalismen  helt  och  hållet  från  kyrkotrou  och  med  det- 
samma från  Christendomen,  och  orthodoxien  var  ej  längre  känd 
knappast  till  namnet.  SeåleiermacAer  återförde  väl  i  principen 
religionskunskapen  till  dess  christligt  kyrkliga  grund,  men  dock  inga- 
lunda i  tillämpningen.  Den  föraktade  kyrkodogmen  återfick  nytt  lif 
i  följd  af  de  vid  Reforraationsfesten  1817  af  Ilnnits  utgifna  theser; 
och  kyrkotron  fann  försvarare  i  Keander,  Tholuck  och  Ilengaten- 
berg,  af  hvilka  den  sednare  verkade  i  kyrklig  riktning  genom  ut- 
gifvandet  af  sin  kyrkotidning  1827.  Sedermera  bar  under  de  unio- 
nistiska  stridigheterna  en  kyrklig  orthodoxi  utbildat  sig  i  motsats 
emot  en  unionistisk  riktning,  som  vill  i  större  eller  mindre  grad 
tillintetgöra  de  confessionella  differenserna. 

Resultatet  af  ofvan  anställda  undersökning  är,  att  dogmatiken 
i  följd  af  sin  objectiva  och  historiska  charakter  måste  öfverens- 
stämma  med  den  kyrkliga  traditionen  och  bekännelsen,  hvarföre 
den  bör  genom  en  dogm/ilstoris/c  utveckling  visa  denna  öfverens- 
stämmelse. 

I  sammanhang  med  ofvanstående  afhandling  om  traditionen  och 
de  symboliska  skrifterna  vilja  vi  här  omnämna  en  åsigt,  som  varit 
af  inflytande  inom  den  lutherska  kyrkan  i  norden,  nämligen  den 
Grundtvigska,  enligt  h vilken  dopsymbolet  eller  det  apostoliska  sym- 
bolum  skulle  vara  den  högsta  regel,  efter  hvilken  äfven  den  Heliga 
Skrift  bör  pröfvas.  Man  har  för  detta  påstående  anfört  både  historiska 
och  dogmatiska  skäl.  De  historiska  skälen  bestå  deruti,  att  nämnda 
Symbolum  i  sitt  närvarande  skick  skulle  härleda  sig  från  Christus  och 
Apostlarna  samt  att  det  såsom  ett  lefvandc  ord  är  fortplantadt  från 
slägtc  till  slägte,  och  detta  påstående  bestyrkes  af  en  gammal  sägen, 
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att  hvar  och  en  af  Apostlarna  skulle  hafva  till  detsamma  lemnat  sitt 
bidrag,  öv^^ohjv.  Detta  Symboliini  anser  Grundtvig  vara  det  inom 
församlingen  lefvande  ordet,  på  hvilket  dess  tro  är  uppbyggd.  Den 
sedermera  författade  Skriften  anser  han  vara  endast  ett  dödt  ord,  och 
vi  fä  ej  söka  Christus  bland  de  döda  utan  i  det  lefvande  ordet  och 
Sacraraenten.  Men  om  denna  åsigt  vore  grundad  pä  nägra  historiska 
vittnesbörd,  så  skulle  väl  Nya  Testamentet  och  de  trenne  första 
seklerna  något  nämna  derom,  hvilket  dock  ingalunda  är  händelsen. 
Dessutom  förekommer  detta  Symbolura  i  de  äldsta  tiderna  i  mycket 
olika  gestalt,  hvilket  utvisar  att  det  ej  i  sitt  nuvarande  skick  kan 
hatva  utgått  från  Apostlarna.  Sin  nuvarande  gestalt  erhöll  det  först 
i  femte  seklet.  Benämningen  Apostolisk  tillkännagifver  blott  att 
dess  innehåll  öfverensstämmer  med  den  apostoliska  läran.  Troligen 
härleder  sig  detta  Syrabolum,  som  icke  är  taget  ur  men  dock  fuU- 
koraligen  öfverensstämmer  med  den  Heliga  Skrift,  från  den  bekän- 
nelse, som  skulle  af  baptizandi  afläggas  och  som  hörde  i  den  äldsta 
kyrkan  till  disciplinn  arcani,  så  kallad  emedan  den  hölls  hemlig 
för  dera,  som  icke  voro  christna.  Angående  den  dogmatiska  grunden 
för  Grundtvigska  åsigten,  säga  dess  försvarare  först  och  främst,  att 
Eeforraatorerna,  genom  att  göra  den  Heliga  Skrift  till  norm  för  den 
christna  tron,  öppnat  väg  för  den  godtycklighet  och  subjectivisra,  som 
råder  inom  den  protestantiska  kyrkan,  i  det  att  hvar  och  en  tyder 
Skriften  enligt  sina  äsigter,  samt  att  detta  endast  kan  föi-ekommas 
derigenom  att  Symbolum  Apostolicura  upphöjes  till  rättesnöre  för 
Skriften.  Dertill  svaras,  att  man  endast  genom  att  troget  fastliålla 
Protestantismens  formella  grundsats,  att  den  Heliga  Skrift  är  trons 
källa  och  norm,  kan  undvika  det  godtyckliga,  som  en  osäker  tradition 
måste  föra  med  sig.  Dessutom  är  Symbolum  Apostolicum  till  sitt 
innehåll  så  obestämdt,  att  det  tillåter  de  mest  olika  tolkningar  i  de 
allra  vigtigaste  läror,  hvarföre  ock  de  från  hvarandra  mest  skilda 
partier  hafva  beropat  sig  på  detsamma,  och  derföre  behöfs^er  det  den 
Heliga  Skrift  till  sin  förklaring  och  sitt  fullständigande.  Vidare 
hafva  Grundtvigianismens  försvarare  sagt,  att  vid  kyrkans  stiftelse 
måste  salighetsvilkoren  hafva  varit  vid  dopet  så  bestämda,  att  intet 
från  dem  bör  kunna  tagas  eller  till  dem  läggas,  ty  i  annat  fall  skulle 
kyrkan  under  tidernas  lopp  hafva  förändrat  bekännelse.  Härtill  sva- 
ras, att  de  äldsta  dopbekännelserna  voro  i  afseende  på  innehållet  gan- 
ska summariska  och  outvecklade,  samt  att  de  sedermera  utvecklades  allt 
eftersom  behofvet  af  skydd    emot    villfarelser  gjorde  en  större  vidlyf- 
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tighet  nödvändig.  Dessa  bekännelsers  stora  korthet  var  ett  uttryck 
deraf,  att  för  den  döpte  var  en  fides  impUcita  tillräcklig.  Chri- 
stendomen  fordrar  såsom  salighetsvilkor  ingalunda  en  fides  explicila, 
hvilket  tydligast  bevises  deraf,  att  på  olika  ståndpunkter  af  kyrkans 
utveckling  det  fundamentala  blifvit  olika  uppfattadt,  så  att  det  som 
på  en  högre  utvecklingsgrad  anses  för  fundamentalt  ej  varit  på  den 
lägre  '  så  anscdt.  Orsaken  härtill  är  den,  att  Christendomen  är 
lif,  samt  att  den  derföre  följer  lifvets  lag  att  ur  en  outveck- 
lad början,  som  dock  i  sig  innehåller  lifvets  fullhet,  allt  mera  ut- 
vecklas. Den  utveckliag,  som  dopbekännclscn  har  i  Skriften  er- 
hållit, var  nödvändig,  på  det  att  trons  innehåll  måtte  närmare  be- 
stämmas och  Christendomen  ej  genom  obestämdhet  i  afseende  på 
sjelfva  lärogrunden  endast  blifva  af  öfvergående  vigt  och  betydelse. 
Vi  påstå  således  med  Martensen  *)  att  Symbolum  Apostolicum,  i 
följd  af  sin  bestämmelse,  ingalunda  kan  vara  den  högsta  kritiska 
auctoritet  inom  kyrkan,  samt  att  dess  auctoritet  endast  grundar  sig 
på  dess  biblicitet.  Grundtvigianismen  innehåller,  enligt  vår  åsigt,  ett 
vådligt  förnekande  af  Protestantismens  grundsanning,  att  den  Heliga 
Skrift  är  trons  källa  och  norm. 


SJUNDE  KAPITLET. 

Det  dogmatiska  systemet. 

§  37.    Den  christeliga  dogmatikens  rörhällande  till  den  troende 

anden. 

Religiös  gTUiidläggiiiiig. 

Dogmatiken  har,  enligt  hvad  förr  blifvit  anmärkt,  ej  blott  en 
historisk  och  reell  utan  äfven  en  ideell  charakter,  och  denna  sednare 
består  först  och  främst  deruti,  att  den  närmast  har  sin  grund  i  deii 
troende  anden  (se  sid.  4).  Dermed  mena  vi  ingalunda  att  dogmati- 
ken utgår  från  det  subjectiva  godtycket,  utan  att  den  bibliska  Chri- 
stendomens  i  kyrkan  lefvande  sanningar  uppfattas  af  dogmatikern,  så 
att  han  i  tron  tillegnar  sig  dem,    samt  att  de  ur  denna  trons  grund 

')  Dogmatik  I,  pag.  42. 
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framgå  i  vetenskaplig  utveckling.  Detta  dogmatikens  hänförande  till 
den  troende  anden,  s;isom  dess  utgångspunkt,  kalla  vi  dess  rpfigiösa 
irntndläsanifio;.  Endast  genom  denna  kan  dogmatikern  vara  en 
sannskyldig  tolk  af  det  christligt  kyrkliga  medvetandet,  sa  att  han 
ur  sin  egen  religiösa  erfarenhet  atergifver  de  bibliskt-syniboliska  tros- 
sanningarna:  endast  på  detta  sätt  kan  det  objectiva  och  subjectiva 
ingå  en  sann  förening,  så  att  det  förra  blifver  en  lefvande  verklighet 
och  det  sednare  blifver  ett  uttryck  af  den  christeliga  objectiviteten. 
Häraf  är  tydligt  att  den  historiska  uppfattningen  af  Skriftens  och 
kyrkans  trosläror,  som,  enligt  hvad  vi  förr  sagt,  är  den  reella  factorn 
i  dogmatiken,  ej  får  skiljas  från  den  religiösa  grundläggningen,  utan 
att  dessa  båda  böra  städse  förenas  (se  §  1).  Utan  denna  förening 
blifver  den  historiska  uppfattningen  endast  en  död  bokstafsuppfatt- 
ning,  som  är  främmande  för  den  christeliga  historiens  anda,  och  det 
inre  andelifvet  blifver,  såsom  redan  är  nämndt,  subjectivt  och  god- 
tyckligt. Genom  den  religiösa  grundläggningen  blifver  den  ur  Skrif- 
ten hemtade  kyrkliga  dogmen  en  känslans,  viljans  och  tankens  till- 
hörighet, och  är  såsom  sådan  ett  föremål  för  raenniskans  tro.  Uti 
tron  har  dogmatiken  sin  ideala  grund  och  ur  denna  skall  dogmen 
fritt  framgå  i  begreppets  form.  Detta  innebär  att  i  det  dogmatiska 
systemet  tron  är  den  städse  närvarande  utgångspunkten  för  den  ve- 
tenskapliga utvecklingen;  och  att  det  dogmatiska  tänkandet  ej  någon- 
sin kan  vara  fritt  i  den  mening,  att  det  skulle  upphöra  att  utgå  från 
tron,  ty  då  skulle  tanken  ock  upphöra  att  af  sitt  föremål  genom- 
trängas, och  derigenom  blifva  abstrakt  och  ytlig.  Dogmatiken  har 
icke  en  idealitet,  som  ställer  sig  utom  eller  öfver  tron,  för  att  från 
en  sådan  ståndpunkt  bedöma  och  utveckla  dogmen  ^);  och  den  är 
vetenskapen  om  tron  endast  derigenom  att  den  är  vetenskapen  i  tron 
(se  sid.  4).  Vi  förkasta  således  den  åsigten  att  dogmatikern  måste 
lerana  tron  för  att  genom  tviflets  och  det  abstrakta  tänkandets  för- 
medling komma  till  dogmatiken  ^).  Ett  sådant  vetenskapligt  synda- 
fall behöfves  ej  för  att  uppnå  det  theologiska  systemet;  och  endast 
de  måste  antaga  ett  sådant,  som  tvingas  af  sin  Pantheism  att  anse 
synden,  tviflet  och  otron  såsom  nödvändiga  momenter  i  andens 
egen  utveckling.  Det  dogmatiska  systemet  uppkommer  egenteligen 
derigenom,  att  tron  i  kraft  af  sitt  inneboende  tankelif  ordnar  sig  i 
begreppets  form.     Väl    är   tanken  dervid  verksam  äfven  för  sin  egen 

')  Martensen,  Dogmatik  §  2. 

^)  Marheineke,  Dogmatik,  §§  19,  58,  86,  89. 
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skull,  i  det  att  den  enligt  sina  lagar  eller  med  logiskt  sammanhang 
utvecklar  dogmerna  och  förenar  dem  till  ett  organiskt  helt;  men 
härvid  är  tanken  dock  alltid  medvetande  deraf,  att  den  ej  vistas  i 
tomma  abstraktioner,  utan  att  det  tänkta  är  en  realitet,  som  eger  lif- 
vets  verklighet  och  fullhet.  Härstädes  herrskar  derföre  icke  den 
tankenödvändighet,  som  det  abstrakta  förståndet  finner  i  sina  de- 
ductioner,  utan  nödvändigheten  tillhör  troslifvet,  som  gifver  sig  för 
tanken  tillkänna  såsom  verkande  på  ett  bestäradt  sätt  och  efter  be- 
stämda lagar,  hvarigeuom  den  dogmatiska  utvecklingens  momenter  äro 
verkliga  lefnads-  och  erfareuhetsmomenter,  som  tillfredsställa  på  en 
gång  trons  och  vetenskapens  fordringar.  Detta  trons  nära  samman- 
hang med  dogmatiken  uttryckte  våra  äldre  dograatici  dermed,  att  de 
kallade  Theologien  en  habitus  Gsögöoros  et  practicus  '),  samt  sade 
att  endast  den  troende  kan  vara  i  egentlig  mening  Theolog. 

Organisk  iitbildiiiiia;. 

Såsom,  enligt  hvad  här  ofvan  blifvit  sagdt,  dogmatikens  ve- 
tenskapliga och  filosofiska  element  alltid  hänför  sig  till  tron,  så  kan 
ock  tron  ej  vara  främmande  och  likgiltig  då  fråga  är  om  vetenska- 
pen, utan  den  öfverläter  af  inre  nödvändighet  de  christeliga  och 
kyrkliga  troslärorna  åt  det  filosofiska  tänkandet,  som  söker  att  för 
förnuftet  förklara  och  tydliggöra  dem.  Trons  omedelbarhet  måste 
förmedlas  genom  tänkandets  process.  Denna  nödvändighet  härleder 
sig  derifrån,  att  det  menskliga  förnuftet  väckes  i  tron  till  en  sann 
verksamhet  genom  den  christeliga  uppenbarelsen,  och  den  i  menni- 
skans  väsende  inplantade  sanningsidéen  kommer  genom  Christendo- 
raen  till  nytt  lif.  Derigenom  blifva  de  christeliga  i  kyrkan  lefvande 
troslärorna  utvecklade  ur  sin  grund  i  den  troende  anden,  systematiskt 
ordnade  samt  till  sitt  begrepp  nogare  bestämda  och  till  ett  helt 
sammanfogade.  Detta  är  föremålet  för  den  organiska  utbildnin- 
gen^ som  är  det  moment,  hvarigenora  dogmens  idealitet  vinner  sin 
fulländning.  Men  emedan  dogmen  har  ett  oändligt  djup,  så  kan 
den  ej  uttömmas  genom  något  dogmatiskt  system.  Uti  det  theolog'i- 
ska  vetandet  finnes  derföre  ett  framåtskridande,  som  manar  till  stän- 
digt ny  forskning  och  utbildning;  och  med  anledning  häraf  får  det 
dogmatiska  systemet  ej  stelna  i  en  viss  form,  utan  måste  i  kraft  af 
dogmens   inneboende  lif  fortgå  i  utvecklins;.     Vi   inse  med   anledninjj 


')  Quenstedt,  Theologia  didactico-polemica  I,  p.   16. 
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häraf  i  hvilken  mening  man  kan  tala  om  ett  reformerande  af  den 
kyrkliga  dogmatiken,  nämligen  i  den  mening,  att  dogmerna  skola 
fortfarande  utvecklas  och  utbildas  ur  den  christligt  kyrkliga  tros- 
grunden. Eeformerandet  måste  utgå  frän  de  grundasigter,  pa  hvilka 
kyrkans  bekännelse  hvilar,  eljest  uppkommer  ej  utbildning,  utan  ora- 
störtning.  Den  som  förkastar  den  lutherska  reformationens  grund- 
asigter, dess  formella  och  materiella  principer,  kan  derföre  ej  refor- 
mera den  evangelisk-lutherska  dogmatiken.  Han  har  då  intet  ge- 
mensamt med  den  evangelisk-lutherska  kyrkan,  emedan  han  förkastar 
dess  grundvalar,  och  han  kan  ej  utveckla  eller  rena  dess  lärosystem, 
utan  han  vill  på  en  helt  annan  grund  uppföra  en  ny  troslära. 

a)  Den  fundamentala  dogmen. 

Till  den  organiska  utbildningen  hörer  den  dogmatiska  metho- 
den,  ty  denna  är  egenteligen  den  form  under  hvilken  denna  utbild- 
ning sker,  och  det  dogmatiska  systemet  blifver  verkligt.  Vid  detta 
systems  uppkomst  ur  troslifvet  är  fråga  först  och  främst  om  den 
princip,  från  hvilken  allt  utgår.  Då  det  dogmatiska  systemet  är  ett 
organiskt  helt  af  dogmer,  så  är  tydligt  att  vi  med  princip  ej 
här  kunna  mena  något  annat  än  systemets  grunddogm.  Men  der- 
vid  är  att  märka,  att  denna  dogm  ingalunda  blott  är  en  theoretisk 
lärosats,  under  hvilken  allt  annat  subsummeras,  utan  att  den  är  en 
hos  dogmatikern  lefvande  trosgrund,  och  endast  såsom  sådan  kan  den 
vara  utgångspunkten  för  det  dogmatiska  systemet;  h vårföre  den  ock 
tillika  är  systemets  medelpunkt  eller  midt,  genom  hvilken  allt  förmed- 
las, och  målet,  till  hvilket  allt  syftar.  Alla  andra  dogmer  hänföras 
derföre  till  denna  grunddogm  och  få  derigenom  sin  christeliga  charak- 
ter  eller  evangeliska  prägel.  Man  har  fruktat  att  dogmatiken  genom 
att  framställa  en  sådan  princip  skulle  blifva  subjectiv  och  förlora  sin 
objectiva  och  kyrkliga  charakter  samt  införas  på  ett  för  sig  främ- 
mande filosofiskt  område;  och  detta  var  väl  orsaken  h vårföre  Melanch- 
ton  ej  ville  tillerkänna  dogmatiken  en  sådan  princip.  Derom  säger 
han  i  företalet  till  sina  loci  theologici:  Demonstrativa  methodus  pro- 
greditur  ab  iis,  quae  sensui  subjecta  sunt,  et  a  primis  notitiis,  quse 
vocantur  principia.  In  doctrina  ecclesite  tantum  ordo  quceritur,  non 
illa  methodus  demonstrativa.  Nam  haec  doctrina  ecclesise  non  ex 
demonstrationibus  sumitur,  sed  ex  dictis,  qusje  Deus  certis  et  illustri- 
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bus  testimoaiis  tradidit.  Men  denna  fruktan,  som  är  berättigad  då 
den  afser  en  från  tron  söndrad  speculation,  är  obehörig  då  fråga  är 
om  en  ur  trons  eget  sköte  uppspirande  forskning. 

Dogmatikens  princip  och  fundamentala  dogm  bör,  i  följd  af 
dogmatikens  christeliga  och  kyrkliga  charakter,  vara  ett  uttryck  af 
Christendoraens  väsende,  sådant  detta  finnes  angifvet  i  den  Heliga 
Skrift  och  ur  denna  heratadt  uttalas  i  kyrkans  symboliska  skrifter;  och 
af  denna  anledning  bör  den  öf verensstämma  med  Protestantismens 
både  formella  och  materiella  princip.  Vi  hafva  i  det  föregående  sett 
att  religionen  såsom  menninkana  förening  meå  Gud  blifvit  i  Chri- 
stendomen  bestämd  att  vara  hennes  återförening  med  Gud  genom 
Jesum  C  kristum  i  den  Heliga  Anda,  samt  att  detta  Christendo- 
mens  väsende  blifvit  i  lutherska  kyrkans  symboliska  skrifter,  med 
anledning  af  motsatsen  mot  catholska  gerningsläran,  så  uttryckt,  att 
menniakan  varder  genom  tron  pä  Jesum  Christum  rättfärdig- 
gjord  utan  lagens  gerningar.  I  alla  dessa  bestämningar  utgör  Guds 
Son  af  tron  omfattad  den  egenteliga  medelpunkten,  från  hvilken  allt 
utgår.  Genom  Guds  Son  är  föreningen  med  Gud  i  religionen  gifven 
och  förmedlad.  Christ;  person  och  återlösningsverk  är  Christendomens 
medelpunkt  och  den  christeliga  trons  väsendtliga  innehåll  *).  Christus 
är  ock  medelpunkten  i  den  rättfärdiggörande  tron,  som  är  den  ma- 
teriella principen  i  de  symboliska  böckerna.  Med  anledning  häraf 
anse  vi  att  dogmatikens  grunddogm,  i  hvilken  både  Christendomens 
och  Protestantismens  väsende  finnes  uttryckt,  ej  kan  vara  någon 
annan  än  läran  om  Jesus  Christus  af  tron  omfattad,  hvari  in- 
begripes  äfven  läran  om  hans  frälsningsverk.  Men  emedan  denna 
lära  måste,  om  den  skall  vara  dogmatikens  princip,  tillika  vara  me- 
delpunkten i  dogmatikerns  eget  religiösa  lif,  eller  utgöra  ett  uttryck 
af  hans  egen  tros-  och  lifsgrund,  så  kunna  vi  säga  att  Christus  sjelf 
är  i  den  dogmatiska  principen  närvarande  med  sin  frälsningsnåd,  och 
endast  derigenom  kan  denna  princip  vara  en  lefvande  grund  i  det 
dogmatiska  systemet;  och  med  anledning  häraf  kunna  vi  ock  säga 
att  Christus  sjelf  är  det  dogmatiska  systemets  personliga  grund. 
Enligt  Ilunnius,  som  först  utbildade  läran  om  de  fundamentala  ar- 
tiklarna, är  trosgrunden  trefaldig,  nämligen  den  substantiella  och 
hijpostatiska  grunden,  som  är  Gud  i  Christo,  den  organiska  grun- 
den, som  är  den  Heliga  Skrift,  samt  den  dogmatiska  grunden,   som 


')  Thotnasitts,  Dogmatik  I,  p.  3,     PhiUppi,  Kirchl.  Glaubenslehre,  I,  p.  7?. 
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ilr  den  trons  hufvuddogm,  hvilken  ej  hiinförcs  till  nSgon  annan  dogm 
såsom  sin  grund,  utan  till  hvilken  alla  andra  dogmer  bilnföras.  Vi 
finna  lätteligen  att  dessa  olika  trosgrunder  ej  få  söndras  från  hvar- 
andra.  Christus  är  nämligen  den  substantiella  trosgrunden  sådan 
han  framställes  i  den  Heliga  Skrift,  och  hos  den  troende  annammas 
sasora  trons  grund  och  föremål.  Den  Heliga  Skrift  är  den  organiska 
trosgrunden  endast  derigenora,  att  dess  innehåll  utgöres  af  Gud  i 
Christo  och  att  detta  innehåll  anammas  af  den  troende  anden  såsom 
dess  tros  kärna  oeh  medelpunkt;  och  den  dogm,  som  uppställes  så- 
som dogmatikens  grunddogm,  kan  endast  vara  detta  derigenom,  att 
den  uttrycker  den  hos  dogmatikern  lefvande  tron  på  Jesus  Christus 
såsom  verldens  Frälsare,  sådan  han  i  den  Heliga  Skrift  och  kyrkans 
bekännelseskrifter  är  framställd.  Den  princip  för  dogmatiken,  som 
vi  här  framställt,  är  visserligen  subjectiv  i  det  hänseende,  att  den  är 
Christus  och  hans  frälsningsverk  af  tron  omfattade;  men  den  är  dock 
tillika  objectiv,  emedan  den  utgöres  af  Christus  sådan  han  med  siu 
frälsuingsnåd  är  inärvarande  i  den  Heliga  Skrift  och  i  kyrkan.  Här 
förena  sig  således  det  subjectiva  och  objectiva.  Christus  lefver  både 
i  Skriften,  kyrkan  och  i  den  troende  anden,  och  genom  honom  såsom 
dogmernas  dogm  får  dogmatiken  sin  real-ideala  charakter,  hvarigenom 
dess  subjectivitet  städse  är  objectiv  (se  §  1).  Somliga  hafva  ansett 
att  dogmatikens  grunddogm  bör  vara  sådan,  att  den  ej  förutsätter 
någon  annan  dogm,  utan  sjelf  utgör  förutsättningen  för  alla  öfriga 
dogmer;  och  enligt  denna  åsigt  skulle  visserligen  dogmen  om  Chri- 
stus icke  kunna  vara  dogmatikens  grunddogm,  emedan  densamma 
förutsätter  andra  dogmer,  såsom  läran  om  Treenigheten  m.  fl.  *). 
Men  emedan  det  theoretiska  intresset  i  och  för  sig  ej  är  förherr- 
skande  i  det  dogmatiska  systemet,  så  är  den  fundamentala  dogmen 
ej  den  lära,  som  i  theoretiskt  hänseende  är  en  förutsättning  för  alla 
öfriga  läror,  utan  den  lära,  för  hvars  skull  alla  förutsättningar  ske, 
och  som  i  detta  hänseende  kan  sägas  vara  den  christeliga  grunden 
för  dessa  förutsättningar;  och  i  det  religiösa  medvetandet,  såsom 
christet,  är  utan  tvifvel  dogmen  om  Christus  den,  som  bestäm- 
mer och  grundlägger  alla  de  öfriga  dogmernas  christeliga  charakter 
(Ap.G.    16:   30   f.;   18:  28;  20:  21;   I    Kor.   3:    11). 


')  Granfelt,  Dogmatik  p.  51. 
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b)  Det  dogmatiska  systemets  utveckling  ur  gruiiddogmeu. 

Till  den  organiska  utbildningen  hörer  ej  allenast  angifvandet  af 
den  dogmatiska  principen  eller  grunddognien,  utan  äfven  det  syste- 
matiska ord7iandet.  Detta  innebär  att  dogmerna  skola  framgå  ur 
den  fundamentala  dogmen  i  den  ordning  och  det  sammanhang,  som 
de  ega  sinsemellan,  i  följd  af  deras  förhällande  till  grunddogmen. 
Denna  sistnämnda  är  derföre  att  betrakta  såsom  den  grundval,  som 
i  sig  innehåller  och  med  nödvändighet  ur  sig  utvecklar  de  öfriga 
dogmerna.  Härigenom  blifver  dogmatiken  en  organism,  i  hvilken 
hvarje  särskild  dogm  är  att  anse  såsom  en  lem  (articulus)  i  det  dog- 
matiska systemet,  hvarföre  ock  våra  äldre  dogmatici  benämnde  de 
särskilda  dogmerna  för  trosartiklar  (articuli  fidei).  I  detta  hänseen- 
de kallade  de  den  fundamentala  dogmen  för  articulus  constituti- 
VUS,  och  de  öfriga  dogmerna  för  articuli  consecutivi.  Af  dessa 
sednare  äro  somliga  förutsättningar  för  grunddogmen  och  dessa  kallas 
af  denna  anledning  articuli  antecedentes,  då  andra  äter  äro  följder 
af  grunddogmen  och  derföre  blifvit  kallade  articuli  C07iseque7ites. 
Grunden  för  dogmernas  indelning  i  fundamentala  och  icke  fun- 
damentala har  varit  olika  vid  olika  tider.  Våra  äldre  dogmatici 
antogo  saligheten  såsom  indelningsgrund,  och  för  dera  voro  de  fun- 
damentala trosartiklarna  dels  primarii  eller  sådana  som  man  ej 
kunde  förneka  och  om  hvilka  man  ej  kunde  vara  okunnig  utan  att 
gå  misste  om  den  eviga  saligheten,  dels  secundarii  eller  sådana,  om 
hvilka  man  väl  kunde  vara  okunnig,  men  hvilka  man  ej  kunde  för- 
neka utan  salighetens  förlust;  då  åter  de  ej  fundamentala  trosartik- 
larna voro  sådana,  som  man  utan  salighetens  förlust  både  kunde  för- 
neka och  icke  känna  *).  I  motsats  häremot  antogo  Socinianerna 
och  Arminianerna  att  endast  de  dogmer  äro  väsendtliga,  som  hafva 
ett  omedelbart  inflytande  på  det  sedliga  lifvet,  hvarvid  de  sed- 
nare tillika  sade,  att  för  en  väsendtlig  trosartikel  fordras  att  den 
Heliga  Skrift  skall  förklara  att  menniskan  utan  densamma  ej  kan 
blifva  salig.  Efter  Ueilmanns  tid  började  man  att  mer  och  mer 
komma  ifrån  att  antaga  saligheten  såsom  grund  vid  indelningen  af 
trosartiklarna  i  fundamentala  och  icke  fundamentala;  och  sedan  Sem- 
ler  väckt  uppmärksamheten    på    den    af  honom  framhållna  skilnadeu 


')  QueMtedt,  Theologia  didactico-polemica  I,  p.  242. 
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emellan  läromeningar  och  trossatser,  eller  emellan  kyrkodograer  och 
religionssanningar,  hvarvid  han  tillika  lärde  att  pa  de  förra  berodde 
anslutandet  till  den  yttre  kyrkogemenskapen  men  ej  saligheten,  så 
ansågs  den  ofvannäranda  af  de  äldre  följda  indelningsgrunden  för 
intolerant,  srdunda  af  Morus  m.  fl.  I  dess  ställe  antog  man  då  till 
indelningsgrund  Chrinteudomens  våaenåiliga  charakter,  hvarvid 
de  fundamentala  dogmerna  voro  dels  universella  och  absoluta,  som 
ej  kunde  förnekas  eller  ignoreras  med  bibehållande  af  Christeudoraens 
väsende  oeh  skilnad  från  andra  religioner,  dels  particulära  eller 
relativa,  genom  hvilka  de  särskilda  christna  kyrkorna  skiljas  från 
h varandra;  sålunda  Monis,  Stäudlin,  Augusti,  Ammon  m.  fl.  Slu- 
teligen  har  man  ock  vid  dogmernas  ofvanuåmnda  indelning  gjort  af- 
seende  på  det  theologiska  systejuet,  och  dervid  bestämt  att  de 
fundamentala  dogmerna  äro  sådana,  som  hafva  det  sammanhang  med 
den  dogmatiska  principen  eller  grunddogmeu,  att  de  ej  kunna  bortta- 
gas utan  att  denna  sednare  derigenom  upphäfves,  samt  att  de  icke 
fundamentala  åter  kunna  borttagas  utan  lärogrundens  upphäfvande. 
Sålunda  i  allmänhet  de  rationalistiska  och  filosofiska  dogmatici  *). 
De  förstnämnda  ansågo  de  dogmer  vara  fundamentala,  som  mennisko- 
förnuftet  anser  nödvändiga  för  ett  till  sann  sedlighet  förande  reli- 
gionssystem. Sålunda  Röhr  m.  fl.  Denna  deras  åsigt  var  förberedd 
af  Kant,  som  bedömde  det  fundamentala  efter  -  dess  sammanhang 
med  Moralen,  De  sednare  åter  hålla  de  dogmer  för  fundamentala, 
som  sammanhänga  med  deras  filosofiska  grundåskådning.  —  Hvad  nu 
den  först  angifna  indelningsgrunden  beträfi'ar,  så  tro  vi  att  den  i 
och  för  sig  ej  kan  bereda  en  bestämd  och  fast  skilnad  emellan  dog- 
merna, utan  endast  en  obestämd  och  flytande,  ty  en  och  samma  dogm 
kan  hos  olika  subjeeter,  ja  hos  samfna  subject  på  olika  tider  hafva 
helt  G^ika  förhållande  till  saligheten,  allt  efter  subjectets  olika  själs- 
tillstånd. Salighetsgrunden  är  alltför  subjectiv  för  att  ensam  kunna 
bestämma  skilnaden  emellan  dogmerna,  hvarföre  vi  tro  att  den  bör 
förenas  med  de  båda  andra  här  uppgifna  indelningsgrunderna.  Hvad 
åter  dessa  sednare  beträ8'ar,  så  äro  de  visserligen  objectiva  i  jemförelse 
med  den  förstnämnda;  men  dervid  är  först  och  främst  att  anmärka, 
att  de  ej  böra  söndras  frän  h varandra,  emedan  det  som  är  väsendtligt 
för  Christendomen  och  kyrkan  måste  äfven  vara  väsendtligt  för  det  dog- 
matiska   systemet,   så  vida  det  sednare  ej  skall  förlora  sin   christeliga 

')  Ilenlce,    Lineainenta  inst.  lidei  pag.  45.      Eckerman,    Handbuch   der  Dog- 
matik I,  pag.  713,  720.     Tieftrunk,  Censur  des  protest.  Lehrb.  I,  p.  112. 
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och  kyrkliga  objectivitet.  Vidare  är  tydlio^t  af  det  som  förr  blifvit 
framstäldt  om  Christendomeu  och  dogmatiken,  att  tron  och  deraf 
salighetsafseendet  ingå  i  bådas  väsende,  hvaraf  följer  att  de  här  ofvan 
sist  näranda  indelningsgrunderna  måste  förenas  med  den  förstnämnda. 
Det  som  är  väsendtligt  för  Christendoraen  och  deraf  för  det  dogma- 
tiska systemet  är  äfven  väsendtligt  i  afseende  på  saligheten.  Vid 
bestämmandet  af  grunden  för  trosartiklarnas  indelning  i  fundamentala 
och  icke  fundamentala,  tro  vi  derföre  att  alla  de  ofvananförda  sär- 
skilda grunderna  böra  förenas,  och  vi  göra  derföre  dervid  afseende  på 
den  trosgrund,  som  både  är  orsak  till  menniskans  salighet  och  tillika 
utgör  Christendomens  väsende,  sä  att  den  skiljer  christna  religionen 
från  andra  religioner,  samt  äfven  utgör  protestantismens  materiella 
princip  och  är  den  inom  det  dogmatiska  systemet  lefvande  grunddog- 
men.  För  öfrigt  är  af  sig  sjelft  tydligt,  att  här  måste  afseendet  på  det 
dogmatiska  systemet  vara  företrädesvis  herrskande,  och  att  således  det 
fundamentala  här  bör  bestämmas  synnerligast  i  denna  riktning.  Men 
härvid  vilja  vi  dock  anmärka,  att  man  i  detta  fall  ej  kan  i  egent- 
lig mening  tala  om  en  icke  fundamental  dogm,  emedan  det  dogma- 
tiska systemet  ej  bör  innehålla  något,  som  vore  så  tillfälligt  att  det 
skulle  kunna  borttagas  utan  att  grunddogmen  derigenom  skulle  till 
sitt  väsende  i  något  afseende  förändras,  och  en  dogra,  som  vore  af 
en  sådan  beskaffenhet,  hade  ej  någon  plats  i  dogmatiken,  der  intet 
bör  förekomma,  som  ej  står  i  ett  mer  eller  mindre  väsendtligt  för- 
hållande till  grunddogmen.  Vi  medgifva  visserligen  att  somliga  dog- 
mer stå  i  ett  mera  aflägset  förhållande  till  fundamentum  dograaticum 
än  andra,  och  att  i  denna  mening  finnes  dem  emellan  en  skilnad; 
men  de  måste  dock  alla  hänföra  sig  till  grunddogmen  och  således 
hafva  hos  sig  något  fundamentalt. 

Enligt  ofvanstående  framställning  är  den  dogmatiska  methoden 
eller  den  ordning,  i  h vilken  dogmerna  utvecklas  ur  trosgrunden,  be- 
stämd genom  deras  förhållande  till  grunddogmen.  Man  har  i  äldre 
tider  vid  dogmernas  systematiska  ordnande  i  allmänhet  följt  tvenne  rae- 
thoder,  nämligen  den  analylUka  och  den  STjnl  het  inka.  Den  sednare 
utgår  från  de  enklaste  elementer,  principer  och  orsaker  samt  fortskri- 
der genom  sammansättning  och  tillägg  till  verkningarne,  till  dess  än- 
damålet är  uppnådt.  Den  börjar  med  läran  om  Gud  såsom  grutideii 
och  orsaken  till  allt  samt  öfvergår  sedan  till  de  medel  Gud  nyttjar 
för  att  göra  menniskorna  saliga,  hvarvid  hufvudäranet  är  Guds  nåd  i 
Christo,  och  slutar  med  läran  ora  saligheten  såsom  ändamålet.  Denna 
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metliod  begagnades  af  Melauc/don,  Cfiem7iUz,  Selneccer,  Ilutlerua, 
Gerhard,  Brocfiman  ra.  H.  Den  analytiska  methodcn  har  sin  grund 
i  den  sanningen,  att  dogmatiken  är  en  praktisk  vetenskap,  som  afser 
tron  och  saligheten;  och  med  anledning  hiiraf  bestämmes  allt  i  denna 
method  af  det  praktiska  ändamålet.  Den  utgår  derföre  frän  detta 
ändamål,  som  ansågs  vara  objective  Gud  och  forvielt  den  eviga 
saligheten,  samt  öfvergår  sedan  till  theologiens  subject,  raenniskan, 
som  skall  blifva  salig,  och  afhatidlar  sluteligen  medlen,  genom  hvilka 
saligheten  vinnas.  Denna  method  nyttjades  först  af  Petrus  Lom- 
bardiiS,  återinfördes  af  Calixtua,  samt  begagnades  af  Hulseman, 
Calov,  Quenstedt,  König,  Baler  m.  fl.  Man  har  ock  talat  om  en 
progressiv  och  en  regresslv  method,  af  hvilka  den  förra  börjar 
med  läran  om  Gud  såsom  orsak  till  allt,  och  kan  i  detta  hänseende 
sammanställas  med  den  synthetiska  methoden;  då  den  sednare  åter, 
som  utgår  från  återlösningen  och  från  denna  kommer  till  läran  om 
Gud,  kan  jemföras  med  den  analytiska  methoden.  Den  rätta  dog- 
matiska methoden  föreskrifves  af  det  sätt,  på  h vilket  dogmerna  för- 
hålla sig  till  trosgrunden,  hvarvid  den  sednare  är  det  bestämmande. 
Denna  method  är  både  analytisk  och  synthetisk.  Den  är  det  förra, 
emedan  trosgrunden,  från  hvilken  det  dogmatiska  systemet  utgår,  i 
sig  är  så  väl  ändamålet  som  saligheten,  och  systemet  uppkommer 
egenteligen  derigenom,  att  de  bestämningar,  eller  förutsättningar  och 
följder,  som  fordras  för  att  trosgrunden  må  till  sitt  innehåll  blifva 
rätt  känd,  framträda  och  utvecklas  ur  denna  grund;  men  den  är 
tillika  synthetisk,  emedan  den  vid  detta  utvecklande  börjar  med  den 
orsak,  som  utgör  den  högsta  och  ursprungliga  förutsättningen,  samt 
från  denna  sedan  fortgår  till  verkningarna.  Utom  nämnda  methoder 
hafva  ock  andra  blifvit  följda,  af  hvilka  vi  här  anföra  de  vigtigaste 
för  den  historiska  fullständighetens  skull.  Dan/iauer  införde  den 
allegoriska  methoden,  enligt  hvilken  lifvet  betraktas  såsom  en  väg, 
menniskan  såsom  vandrare.  Skriften  såsom  ljuset  på  vägen  m.  ra. 
Den  af  Coccejus  uppfunna  foederal-methoden  begagnades  mest  i 
den  reformerta  kyrkan.  Detta  gäller  ock  om  den  biblisk- historiska 
methoden,  som,  införd  af  Clerlcus^  lägger  den  bibliska  historien  till 
grund  för  systemet.  Sluteligen  må  nämnas  att  flera  indelat  dogma- 
tiken efter  de  tre  personerna  i  Gudomsväsendet,  hvilken  method, 
kallad  den  ekonomiska,  infördes  af  Leydecker,  och  har  blifvit  upp- 
tagen af  Marheineke,  Clausen,  Mariensert^  Granfelt  m.  fl.  De, 
som  sålunda  framställt    läran  om  Gud  såsom  dogmatikens  fundamen- 
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tala  dogm,  hafva  dervid  utgått  från  ett  mera  theoretiskt  intresse  än 
från  det  christeliga  troslifvet,  ty  i  det  sednare  är  onekligen  Christus 
och  hans  äterlösningsverk  den  medelpunkt,  som  gifver  allt  annat  dess 
christeliga  och  protestantiska  charakter.  Man  har  äfven  fördelat  de 
dogmatiska  ämnena  efter  deras  förhällande  till  det  egendomligt  chri- 
steliga, så  att  man  först  behandlat  de  så  kallade  articuli  viixti 
och  sedan  articuli  puri.  Denna  method  fick  genom  Wolfiska  filo- 
sofien större  utsträckning,  i  det  att  en  naturlig  theologi  uppkom, 
skild  frän  den  uppenbarade.  Schleiermacker  har  upptagit  denna 
method  och  efter  den  indelat  sin  Glaubenslehre;  och  efter  honom 
har  Schioeizer  begagnat  densamma.  Men  denna  method  misskänner 
den  sanningen,  att  alla  ämnen,  som  afhandlas  i  dogmatiken,  hafva  en 
specifikt  christelig  charakter. 

Läran  om  Jesus  Christus  och  den  genom  honom  skedda  objectiva 
försoningen,  som  är  den  Heliga  Skrifts  och  symboliska  böckernas 
väsendtliga  lära,  är,  enligt  ofvanstående,  äfven  dogmatikens  princip 
och  grunddogm.  Såsom  sådan  är  den  dogmatikens  utgångspunkt  och 
början  i  den  mening,  att  den  bestämmer,  frän  hvilken  dogm  utveck- 
lingen skall  begynna;  den  är  ock  ändamålet  för  det  dogmatiska 
systemet  i  den  mening,  att  den  dogmatiska  utvecklingen  i  och  genom 
den  fortskrider  mot  sitt  mål  och  sin  fulländning.  I  förstnämnda 
hänseende  är  tydligt  att  Guds  menniskoblifvande  i  Christo  till  men- 
niskornas  försoning  måste  hafva  sin  yttersta  grund  i  Guds  heliga 
och  kärleksfulla  vilja,  samt  att  läran  om  Gud  derföre  ej  allenast  är 
en  nödvändig  förutsättning  för  läran  om  Christus  och  försoningen, 
utan  äfven  att  denna  lära  måste  vara  den  nödvändiga  början  i  det 
dogmatiska  systemet.  Den  närmaste  förutsättningen  för  läran  om 
Christus  och  försoningen  är  att  en  försoning  är  behöflig  eller  att 
menniskans  ursprungliga  förening  med  Gud  blifvit  störd  genom  syn- 
den, och  med  anledning  häraf  är  läran  om  synden  den,  som  när- 
mast bör  föregå  läran  om  Christus  och  försoningen.  Med  läran  om 
synden  sammanhänger  åter  läran  om  Guds  beläte  hos  menniskan 
eller  om  hennes  ursprungliga  ostörda  förening  med  Gud,  och  denna 
lära  förutsattes  för  att  vi  må  kunna  begripa  syndens  uppkomst  och 
väsende.  Läran  ora  Guds  beläte  hos  menniskan  finner  åter  sin  grund 
och  förklaring  i  menniskans  och  hela  skapelsens  förhällande  till  Gud 
såsom  grunden  och  upphofvet  till  allt.  Såsom  vi  af  ofvanstående 
finna  hvilka  läror  äro  grunddogmens  nödvändiga  förutsättningar^ 
så    är    klart    att    andra    läror    måste    vara  denna  dogms    nödvändiga 
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följder.  För  att  dogmen  om  Christus  och  försoningen  må  blifva 
en  lefvande  verklighet  hos  raenniskorna,  så  är  nödvändigt  att  den 
annaramas  af  troende  hjertan;  och  derföre  är  läran  om  .syndarens 
upptagande  i  försonings7iädeJb  samt  om  medlen  ock  ordiiingen 
derför  den  följd,  som  närmast  sammanhänger  med  grunddogmen. 
Christus  och  hans  frälsningsverk  finna  dock  icke  sitt  mäl  endast  i  den 
enskilda  menniskans  återförening  med  Gud  under  det  jordiska  lifvet, 
utan  målet  är  fullåndningen  af  mensklighetens  förening  med  Gud 
i  det  eviga  lifvet.  Vid  detta  korta  utkast  af  det  dogmatiska  syste- 
met anmärkes,  att  Christus  är  den'  theoretislca  principen  inom  dog- 
matiken endast  derigenom,  att  han  tillika  är  den  inom  hela  systemet 
verkande  praktiska  grunden  eller  lifvet,  som  gifver  hvarje  dogm 
dess  christeliga  charakter;  och  detta  bör  ock  vid  systemets  utveckling 
gifva  sig  tillkänna  från  dess  början  till  dess  slut.  Vi  kunna  med 
anledning  häraf  säga  att  hvarje  dogm  har  ett  christologiskt  element, 
och  detta  skiljer  den  christeliga  dogmatiken  ej  allenast  från  hvarje 
hedniskt  religionssystera,  utan  äfven  från  hvarje  rationalistisk  reli- 
gionslära. Äled  anledning  af  ofvanstående  framställning  sönderfaller 
den  christeliga  dogmatiken,  vid  sin  utveckling  ur  den  fundamentala 
dogmen,  i  fem  afdelningar.  Första  afdelningen  handlar  om  den 
ursprungliga  föreningen  med  Gud,  samt  innefattar  a)  Theologi 
i  inskränkt  mening  eller  läran  om  Gud,  hvarvid  i  Guds  eviga  kär- 
leksvilja grunden  finnes  till  föreningen  med  honom;  b)  läran  om 
skapelsen,  framställande  början  till  det  i  tiden  skeende  förverkli- 
gandet af  Guds  kärleksvilja  med  menniskorna.  Hit  höra  lärorna  om 
englarna  samt  om  menniskan  och  hennes  ursprungliga  förenino- 
med  Gud  (de  statu  integritatis).  Andra  afdelningen  handlar  om 
störandet  af  den  ursprungliga  föreningen  med  Gud,  samt 
innefattar  läran  om  synden,  dess  orsak  och  följder  (status  cor- 
ruptionis).  Tredje  afdelningen  handlar  om  det  objectiva  af  Jesus 
Christus  verkställda  återställandet  af  den  genom  synden  stör- 
da föreningen  med  Gud.  Hit  höra  läran  om  Guds  rådslut  att 
frälsa  menniskorna  genom  Jesum  Christum,  samt  Christologien  eller 
läran  om  Christi  person  och  verk.  Fjerde  afdelningen  handlar  om 
tillämpningen  pä  menniskorna  af  den  i  Jesu  Christo  förvärf- 
vade  återföreningen  med  Gud.  Hit  hörer  Soteriologien  eller 
läran  om  salighetens  ordning  och  medel.  Femte  afdelningen  handlar 
om  fulländningen  af  meniiiskans  återförening  med  Gud.  Hit 
hörer  Eschatologien  eller  läran  om  de  yttersta  tingen. 


ob4     §  37.   Den  christeliga  dogmatikens  förhållande  till  den  troende  anden. 

Vid  de  särskilda  dogmernas  afliandling  använde  våra  äldre  dog- 
matici  den  så  kallade  defmUiva  och  caussala  methoden,  hvarvid 
afseende  fastades  på  trenne  stycken,  nämligen  definition,  division 
och  cauasalitet.  Man  uppställde  nämligen  en  allmän  definition 
(thesis)  på  den  dogm,  som  skulle  afhandlas,  och  sönderdelade  sedan 
denna  definition  i  nya  theser  och  distinctiouer,  enligt  fyra  slag  af 
orsaker,  nämligen  den  verkande  (caussa  efficiens);  den  materiella 
(caussa  materialis),  hvarvid  man  handlade  dels  om  subjectet,  dels  om 
objectet;  den  formella  (caussa  formalis),  hvarvid  man  sysselsatte  sig 
med  verkningssättet;  samt  ända7nälsovsaken  (caussa  finalis),  som  fram- 
ställde ändamålet  *).  Detta  sätt  att  afhandla  de  särskilda  dogmerna 
var  dock  mera  en  användning  af  en  utifrån  tagen  logisk  formalism 
på  de  dogmatiska  begreppen,  än  en  i  och  genom  sakens  egen  natur 
gifven  indelning,  hvarföre  ock  de  mänga  orsakerna  stodo  fogade  helt 
löst  till  hvarandra  utan  något  bestämdt  inre  sammanhang.  Derige- 
nom  inkom  i  det  dogmatiska  systemet  mycket  oväsendtligt,  och  detta 
erhöll  ofta  samma  ställning  och  plats  som  det  väsendtliga.  I  en 
sann  dogmatisk  method  bestämmas  alla  underafdelningar  vid  de  sär- 
skilda dogmernas  afhandling  af  saken  sjelf,  och  dessa  underafdelnin- 
gar äro  derföre  egenteligen  blott  momenter,  hvarigenom  dogmen  be- 
stämmer och  utvecklar  sig  sjelf.  Såsom  sådana  äro  de  alltid  mer 
eller  mindre  väsendtliga,  och  denna  deras  väsendtlighet  bestämmer 
deras  plats  i  systemet. 

c)  Dogiiiatikens  kritiska  clciueiit. 

Till  den  organiska  utbildningen  hörer  oj  allenast  angifvandet  af 
den  fundamentala  dogmen,  samt  dogmernas  systematiska  utveckling 
ur  denna  sednare,  utan  äfven  ett  kritiakt  element,  som  genomgår 
dogmatiken  från  början  till  slut.  Denna  kritik  måste  dock  vara 
genomträngd  af  dogmens  anda  och  lif,  ty  eljest  tillhör  den  antingen 
ett  mot  den  christna  dogmen  stridande  tankesystem,  eller  dömer  den 
om  dogmen  utgående  från  ett  abstrakt  förstånds  tillfälliga  meningar. 
Kritiken  skall  vara  dogmens  målsman,  så  att  den  vakar  öfver  att 
intet,  som  strider  mot  dogmens  sanna  väsende,  må  inkomma  i  det 
dogmatiska  systemet.  Den  är  härvid  historisk,  dogmatisk  och  filo- 
sofisk. Den  föstnämnda  tillser  att  dogmatiken  är  biblisk  och  kyrk- 
lig, så  att  den  ej  upptager  något  som  strider  emot  den  Heliga  Skrift 

')  (luenstedt,  Theologia  didactico-polciiiica. 
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och  kyrkans  bekännelse;  och  med  anledning  hiiraf  bör  dogmatiken 
genom  en  exegetisk  och  dograhistorisk  undersökning  visa  huru  dog- 
men uppkommit  ur  Skriften,  och  huru  den  utbildat  sig  i  den  kyrk- 
liga utvecklingen.  Den  dogmatiska  kritiken  vakar  öfver  att  det  dog- 
matiska systemet  framgår  med  conseqvens  och  inre  sammanhang  ur 
sin  princip.  Den  filosofiska  kritiken  tillser  ej  allenast  att  det 
dogmatiska  systemet  öfverensstämmer  med  de  allmänna  tankelagar- 
na, utan  äfven  att  det  är  grundadt  i  raenniskoandens  väsende. 
Det  kritiska  elementet  har  alltid  varit  verksamt  vid  det  dogmatiska 
systemets  framställande.  I  de  första  tiderna  efter  Reformationen 
framträdde  kritiken  i  polemikens  tjenst,  emedan  det  sjuttonde  århun- 
dradets dograatici  ej  så  mycket  sysselsatte  sig  med  att  vetenskapligen 
utveckla  dogmerna,  som  med  att  protestera  emot  andra  kyrkopartiers 
åsigter.  Efter  det  sjuttonde  århundradet  söndrade  sig  det  kritiska 
elementet  från  det  confessionella,  hvilket  sluteligen  förde  till  förne- 
kandet af  det  christligt-kyrkliga  trosinnehållet,  såsom  fallet  var  med 
nationalismen.  Detta  bör  dock  ej  förhindra  oss  att  medgifva  det 
Eationalismen  gjort  dogmatiken  den  väsendtliga  tjensten  att  den 
framhållit  och  till  erkännande  bringat  nödvändigheten  af  det  kri- 
tiska elementet.  Och  då  dogmatiken  på  seduare  tider  vaknat  till 
nytt  lif  derigenom,  att  den  återvändt  till  deu  positiva  christligt-kyrk- 
liga grunden,  så  har  den  af  denna  anledning  ej  kunnat  undandraga 
sis:  att  inför  historien  och  förnuftet  rättfärdiga  dogmerna. 


ÅTTONDE  lOPITLET. 
Det  christeliga  lärobegreppets  historia. 

Vi  hafva  i  det  föregående  visat  huru  religionen,  som  har  sin 
grund  i  den  troende  anden,  historiskt  framträder  genom  uppenba- 
relsen, och  huru  den  utvecklat  sig  i  Christendomen  till  den  evan- 
geliskt-lutherska  protestantismen.  Härvid  hafva  vi  ej  särskildt 
gjort  afseende  på  lärobegreppets  utveckling,  utan  endast  på  det  reli- 
giösa lifvet  i  allmänhet.  Men  då  vår  uppgift  är  att  visa  uppkom- 
sten af  deu  lutherska  dogmatiken,  så  återstår  nu  att  genom  en  hi- 
storisk framställning  af  det  christna  lärobegreppets   utveckling  ådaga- 
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lägga  huru  den  lutherska  dogmatiken  uppkommit.  Emedan  det  chri- 
steliga  lärobegreppet  på  det  allranärmaste  sammanhänger  med  det 
christeliga  lifvet  och  är  dess  vetenskapliga  medvetande,  så  är  tydligt 
att  den  historiska  utveckling,  vi  nu  gå  att  framställa,  måste  utgå  från 
eller  hafva  sin  grund  i  den  af  oss  här  ofvan  gjorda  framställningen. 
Christus  och  hans  Apostlar  stiftade  ej  någon  skola  och  fram- 
ställde ej  sina  läror  i  vetenskaplig  form,  utan  de  införde  en  religiös 
tro,  som  blef  den  grundval,  på  hvilken  det  theologiska  systemet 
skulle  uppföras,  nämligen  tron  på  Jesum  Christum,  Guds  Son  och 
menniskornas  återlösare.  Dock  finna  vi  redan  hos  Johannes  och 
Paulus  början  till  dogmatiska  framställningar,  hvarvid  den  förre 
synuerligast  sysselsatte  sig  med  läran  om  Logos,  eller  med  Theolo- 
gien  och  Christologien,  den  sednare  äter  med  Anthropologien  och 
läran  om  salighetens  ordning.  Johannes  ådagalägger  mera  känslodjup 
och  Paulus  mera  förståndsdialektik. 

§  38.    Oe  Apostoliska  Fäderna. 

Christendomens  läror  bevarades  äfven  straxt  efter  Apostlarnas 
tid  under  form  af  en  enfaldig  tro,  och  fortlefde  i  denna  form  me- 
delst traditionen  under  namn  af  TirjQvyfitt  djtoOroXr/cöv,  TtaQCcdo- 
ÖLS  ånoGtoXiKTi,  till  dess  de  framställdes  till  sitt  hufvudsakliga 
innehåll  uti  iroshefcännelser  och  trosreglor.  Sådana  finnas  hos 
Irenceus  *),  TertullianiijS  ^),  Origenes  ^)  m.  fl.  Af  dessa,  men 
isynnerhet  af  de  olika  dopformlerna,  bildades  förmodeligen  det  så 
kallade  Symbolum  Apostolicuvi,  som  väl  ej  härleder  sig  från  Apost- 
larna, men  dock  är  ett  uttryck  af  deras  hufvudsakliga  läror. 

De  Apostoliska  fäderna,  så  kallade  emedan  de  ansågos  hafva 
varit  Apostlarnas  lärjungar,  visa  ej  någon  särdeles  stor  dogmatisk 
verksamhet,  och  deras  bref  äro  för  det  mesta  af  en  praktisk  asketisk 
beskalTenhet.  De  äro  följande:  Barnabas,  som  anses  vara  den  i  Nya 
Testamentet  nämnde  Pauli  följeslagare;  honom  tillskrifves  ett  bref 
emot  de  judaisevande  christna,  tKLöToXr]  xa&oXixr],  men  som  dock 
ej  kan  vara  författad  t  af  honom.  lie r mas,  som  sades  hafva  varit 
Ap.  Pauli  lärjunge;  honom  tillskrifves  en  bok  med  namnet  jtotu}]V, 
i  hvilken  förekomma  visioner  och  uppmaningar  till  bättring.  Cle- 
mens  Romanus    ansågs    vara  Ap.  Pauli    lärjunge  och  troddes  hafva 

')  Adv.  hser.  I,  c.  10.       -)  De  virg.  vel.  c.  1. 
^)  De  piiiic.  proeniium  §    i. 
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varit  biskop  i  Rom.  Maii  tillskrifver  honom  tvenne  bref  till  de 
Koiintbier,  af  hvilka  det  förra  sannolikt  är  äkta,  och  ur  i  afseende 
på  uppståndelscläran  af  dogmatiskt  intresse.  Falskeligen  tillskrifvas 
honom  de  så  kallade  Cleinentiliema  (homilior  och  recogiiitiones) 
samt  Cofiatitutio/ies  apostoliciB  och  Ccnioiies  apoalolici.  Igna- 
tius,  biskop  i  Antiochia,  anses  hafva  varit  Johannes'  lärjunge  samt 
led  martyrdöden  116.  Honom  tillskrifvas  7  bref  till  åtskilliga  för- 
samlingar samt  bland  dessa  ett  bref  till  Polycarp.  Polycarp,  biskop 
i  Srayrna,  Johannes'  lärjunge,  led  martyrdöden  169,  Han  har  efter- 
lemnat  ett  bref  till  de  Philipper  af  praktiskt  innehåll.  Papias,  bi- 
skop i  Hierapolis  i  första  hälften  af  andra  århundradet,  ansågs  hafva 
varit  Johannes'  lärjunge.  Han  har  uti  de  fragmenter,  som  finnas  qvar 
af  hans  loyUov  xvQiaxcöv  s^rjyrjaig,  visat  sig  vara  chiliast.  Till 
dessa  den  christna  församlingens  äldsta  skriftställare  torde  kunna  räk- 
nas författaren  af  brefoet  till  Diognet,  som  sannolikt  härleder  sig 
från  midten  af  andra  århundradet.  Den  åsigteu  att  Justinus  Martyr 
skulle  hafva  varit  författaren  bör  ur  inre  grunder  förkastas. 

Mera  vetenskapliga  framställningar  blefvo  dock  snart  af  nöden 
dels  för  att  försvara  Christendomen  mot  yttre  och  inre  fiender,  dels 
ock  med  anledning  af  kyrkofädernas  Platonism  '),  samt  af  den  inre 
nödvändighet,  som  det  vetenskapliga  tänkandet  förer  med  sig.  Vi 
vilja  först  tala  om  dogmatikens  utveckling  före  Reformationen,  och 
sedan  betrakta  densamma  efter  nämnda  tilldragelse.  Den  förstnämnda 
tiderymden  indela  vi  i  trenne  perioder,  af  hvilka  den  första  sträcker 
sig  från  Apostoliska  tidehvarfvets  slut  till  Origenes  (80 — 254),  och  ^ 
benämnes  Apologetikens  tidehvarf;  den  andra  från  Origenes  till  Jo- 
hannes Damascenus  (25  4 — 730),  och  benämnes  Polemikens  tidehvarf; 
och  den  tredje  från  Johannes  Damascenus  till  Reformationen,  och 
kallas  Scholastikens  tidehvarf  ^). 


')  Om  kyrkofädernas  platonism,  se  Baumgarten-Crusius,  Compendium  der 
chr.  Dogmengeschiclite.  Leipzig  1840,  §§  13,  14.  Eagenbach,  Dogmengeschichte 
§  19. 

^)  Eagenbach,  Dogmengeschichte  §  12.  Reuterdahl,  Inledning  till  Theolo- 
gien,  pag.  330,  357. 
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§  39.  Första  perioden.  Frän  det  Apostoliska  tidehvarfvets  slut 
till  Origenes'  död  (80—254):  Apologetikens  tidehvarf. 

Kyrkofäderna  sysselsatte  sig  under  denna  period  företrädesvis  med 
Christendomens  försvar  eraot  Judar  och  hedningar.  Bland  grekiska 
Apolegeter  märka  vi:  Justinus  Martyr  (89 — 176),  som  skref  tvenne 
Apologier,  samt  emot  Judendomen  sin  dialogus  cum  Trypkone 
JudcBO.  Vidare  anses  han  hafva  skrifvit  tvenne  andra  apologetiska 
verk:  Cohortatio  ad  GrcBcos  (TcaQULvarixog  ngog  ekX7]vag)  samt 
Xoyog  TtQog  akkrjvag.  Han  var  filosofiskt  bildad  och  förberedde 
genom  en  filosofisk  behandling  af  troslärorna  uppkomsten  af  en  chri- 
stelig  dogmatik.  Logosidéen  var  medelpunkten  i  hans  theologi.  Han 
lärde  att  Logos,  som  blef  kött  i  Christi  person,  redan  bland  hednin- 
garna och  Judarna  hade  sporadiskt  utsändt  strålar  af  sitt  ljus  {Xoyog 
önsQuaTixog);  hvarvid  han  dock  ofta  härledde  det  gudomliga  i  he- 
dendomen från  Gamla  Testamentet  *).  Han  tänkte  sig  Logos,  såsom 
potens,  vara  af  evighet  boende  hos  Fadren,  men  såsom  sjelfständig 
hypostas  framträdde  Logos  vid  verldsskapelsen.  Denna  Logos*  födelse 
framställer  han  såsom  ett  resultat  af  den  gudomliga  viljan  ^).  Hos 
Justinus  likasom  hos  de  Apostoliska  fäderna  framträder  läran  om  Chri- 
sti lidande  i  menniskornas  ställe.  Hans  lärjunge  Tatianus  skref  en 
Apologie  för  Christendomen,  Xoyog  itQog  sXh]vag,  der  han  sökte 
visa  det  oförnuftiga,  motsägande  och  osedliga  i  hedendomen.  Han 
öfvergick  sedermera  till  Gnosticismen,  samt  blef  hufvudraan  för  En- 
kratiternas  sekt.  Atkenagoras  skref  177  sin  Apologie,  TiQEö^sia 
nsQi  XgiGtLaväv  till  Marcus  Aurelius,  der  han  sökte  visa  falsk- 
heten af  hedningarnas  beskyllningar  emot  de  christna.  Afven  till- 
skrifves  honom  ett  verk  tieqI  dvaötaöiag  tav  vsTtgav.  Theo- 
pkiius,  biskop  i  Antiochia,  skref  180  ett  försvar  för  Christendomen 
i  trenne  böcker  ad  Avtolycum,  i  hvilka  han  utförligt  handlar  om 
Logos'  framgående  ur  Gud.  Hos  honom  framträder  först  skilnaden 
emellan  Xoyog  BVÖlä%^srog,  såsom  varande  dold  hos  Gud,  och  Xoyog 
nQOCpOQLiiog,  som  framgick  ur  Gud  före  verldens  skapelse  ^).  Theo- 
philus    nyttjar    först  det  grekiska  uttrycket  ZQi,dg.     Angående   odöd- 


')  Hagenbach,  Dogmengeschichte  §  29.  jmf.  Herzog,  Eocyklopädie. 

2)  Kurtz,  Kircheug.  I,  §  112. 

^)  Hagenbach,  Dogmengeschichte  g  42. 
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Hgheten  lärde  han  att  Adam  af  naturen  var  hvarken  dödlig  eller 
odödlig,  men  att  han  genom  ett  rätt  hruk  af  sin  frihet  skulle  hafva 
erhållit  odödligheten  såsom  lön.  Theophilus  utsträcker  inspirationen 
äfven  till  Nya  Testamentets  skrifter.  Af  Latinska  Apologeter  är 
MimiciUH  Felix  märklig  genom  sin  Apologie,  Oclavius  kallad,  i 
hvilken  alla  vanliga  grunder  för  Christendomens  försvar  äro  samlade. 
I  denna  förekommer  mycket  litet  af  egenteligen  dogmatiskt  värde. 
Sannolikt  lefde  han  i  första  tredjedelen  af  det  tredje  seklet. 

De  som  framför  andra  under  denna  period  bidrogo  till  att  ve- 
tenskapligen  utbilda  kyrkoläran  voro  lärarena  uti  den  Alexandrinska 
catechetskolan,  hvars  egendomlighet  bestod  deruti,  att  den  sökte  med 
den  klassiska  bildningens  och  vetenskapens  hjelp  skapa  sig  en  chri- 
stelig  Gnosis  i  motsats  mot  den  hedniska.  Den  hade  en  idealistisk 
riktning,  motsatt  den,  som  var  rådande  i  mindre  Asien  och  Nord- 
Afrika.  Pantänus,  som  lefde  omkring  180,  gaf  först  denna  skola 
sin  vetenskapliga  riktning,  eller  införde  användandet  af  filosofien  på 
Christendomen.  Clemens  Alexandrirms,  Pantäni  lärjunge,  verkade 
såsom  lärare  i  denna  skola  till  år  202.  samt  dog  omkring  220.  Han 
fortsatte  på  den  väg,  som  Justinus  och  Pantänus  börjat.  Sina  filo- 
sofiska idéer  lånade  han  från  Philo,  från  sin  tids  Platonism  samt  från 
Stoicismen.  Den  Helleniska  filosofien  härledde  han  dels  från  Juden- 
domen, dels  såg  han  deruti  en.  fördunklad  uppenbarelse  af  Logos.  I 
afseende  på  trons  förhållande  till  kunskapen  {yvästg)  lärde  han  att 
tron  äfven  hos  Gnostikern  måste  vara  grunden  till  dennes  högre 
kunskap.  Gnosis  är  derföre  en  till  vetande  upphöjd  tro  ').  Dock 
nedsjunker  Clemens  ej  sällan  till  ett  betraktelsesätt,  enligt  hvilket 
tron  uttrycker  ett  yttre  slafviskt  förhållande  till  Gud,  då  Gnosis  är 
Guds  barns  egenteliga  ståndpunkt.  Innehållet  af  denna  Gnosis  var 
genom  en  esoterisk  tradition  från  Jesus  fortplantad  bland  Gnostikerna. 
Denna  esoteriska  tradition  innehöll  äfven  en  allegorisk  tolkning  af 
Skriften,  genom  hvilken  de  allmänna  speculativa  idéerna  i  Skriften 
utvecklas  ^).  Den  gudomliga  Logos  var  medelpunkten  i  Clemens' 
theologi.  I  framställningen  af  läran  om  Logos  är  Clemens  vacklande 
och  obestämd.  A  ena  sidan  synes  han  hafva  antagit  Logos'  eviga 
födelse  ur  Fadren,  hvarvid  han  subordinerar  honom  under  den  sed- 
nare,  samt  framställer  honom  såsom  ett  personligt  väsende  genom 
hvilket    Gud    skapat    verlden.     A    andra  sidan  synes  Logos  vara  det 

')  Stromata  II,  pag.  436. 
^)  Herzog,  Encjklopädie. 
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allmänna  opersonliga  andelif,  af  hvilket  verlden  före  Christus  upply- 
stes *).  Christi  kropp  var,  såsom  uppburen  af  Logos,  ej  med  nöd- 
vändighet underkastad  de  sinnliga  behofven,  utan  Jesus  påtog  sig 
dem  för  att  vara  vår  förebild  ^).  I  afseende  på  synden  lärer  väl 
Clemens  dess  allmänhet,  men  dock  endast  såsom  en  erfarenhetssak, 
emedan  synden  är  den  enskilda  menniskans  fria  handling;  och  han 
antager  ej  ett  genom  Adam  hos  raenniskoslägtet  uppkommet  menskliga 
naturens  syndaförderf.  Äfven  antog  han  att  hvarje  menniska  har 
förmåga  till  sanning  och  dygd  ^).  Clemens'  trenne  förnämsta  skrifter 
bilda  likasom  trappsteg,  på  hvilka  Logos  förer  till  den  christeliga 
Gnosis.  JjQOXQBTCxcTiog  (Cohortatio)  framställer  hedendomens  falsk- 
het, samt  huru  Logos  uppväcker  syndaren  till  bättring  och  fÖrer 
hedningarna  till  tron.  Ilaidaycoyog  innehåller  den  christeliga  sede- 
läran. 2JTQanaTSlg  framställa  de  gnostiska  lärosatserna,  dock  i 
oordning  utan  något  sammanhang.  Dessutom  hafva  vi  af  Clemens 
en  asketisk  skrift  tig  o  6c)t,6u£Vog  TtkovGiog;  samt  TTtotvTtä- 
öELg,  ett  dogmatiskt-exegetiskt  arbete,  som  till  största  delen  är 
förlorad  t. 

Clemens'  lära  om  TtLöTig  och  yväöig  utbildades  sedan  af  hans 
lärjunge  Origenes  (185 — 254),  som  för  sin  flit  och  arbetsamhet  er- 
höll namnet  ååayiavTLVog,  och  som  utan  tvifvel  var  den  utraärkta- 
ste  kyrkolärare  i  denna  period.  Hau  ansåg  Gnosis  vara  ett  högre 
skådande,  hvarigenom  ett  audeligt  uppfattande  af  Christus  och  Chri- 
stendomen  uppkommer,  som  är  motsatt  det  köttsliga  och  bokstafliga. 
Hans  kritiska  arbeten  öfver  den  Heliga  Skrift  till  textens  förbättring 
finnas  uti  Uexapla  och  Telrapla:  den  förra  en  columnvis  gjord 
sammanställning  af  Hebreiska  grundtexten  med  Alexandrinska  öfver- 
sättningen  och  andra  grekiska  versioner,  den  sednare  en  grundtextens 
sammanställning  med  öfversättningarue  af  Aquila,  Syimnachus  och 
Theodotion.  Hans  homilier  innehålla  mycken  exegetik.  Hans  raär- 
keligaste  och  i  dogmatiskt  hänseende  vigtigaste  skrifter  äro  hans 
apologetiska  verk,  åtta  böcker  emot  Celsus,  samt  hans  verk  TteQt 
KQx^v,  de  principiis,  som  man  kan  kalla  för  den  första  dog- 
matik. Den  handlar,  ehuru  utan  systematisk  ordning,  om  Gud,  an- 
darna och  materien,  om  menniskan  och  Logos'  menniskoblifvande,  om 
andens  utgjutande,  fria  viljan,  synden  och  Skriftens  utläggning.    Afven 

')  Stromata  V,  pag.  654.     Jmf.  Hagenbach,  DogmeDgeschicbte  S  42. 
*)  Hagenbach,  Dogmengeschichte  §  (50. 
')  Kahnis,  Dogmatik  II,  p.  106. 
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ho3  Origenes  var  liiraa  om  Logos  thcologiens  medelpunkt.  Han 
öfvervann  den  obestämdhet,  som  rådde  hos  Clcmens  i  afseende  pii 
Logos'  personlighet,  i  det  han  tillade  Logos  en  personlig  tillvaro  och 
en  evig  födelse  af  Fadrcn,  ehuru  icke  ur  Fadrens  väsende.  Origenes 
ansåg  Logos,  som  för  honom  var  identisk  med  Guds  Son,  för  eu 
lefvande  Hypostas,  ett  inbegrepp  af  alla  idéer,  den  sjelfständiga  per- 
sonliga visheten,  genom  hvilken  Gud  skapat  verlden.  Dä  kyrkolära- 
rena  före  honom  i  allmänhet  tänkte  sig  Logos'  hypostasering  såsom 
något  för  verldsskapelsens  behof  framträdande,  så  lärde  Origenes  att 
Sonen  är  af  evighet  Hypostas.  Såsom  ett  hus  eller  skepp  bygges 
efter  byggmästarens  idé,  så  skapade  Gud  verlden  efter  de  i  visheten 
inbegripna  idéer  *).  Logos  är  ock  den,  genom  hvilken  de  fallna 
andarna  återföras  till  sitt  ursprungliga  tillstånd.  Såsom  Origenes 
gjorde  epok  i  Theologieji  derigenom  att  han  bestäradt  uttalade  So- 
nens eviga  födelse  af  Fadren,  sä  gjorde  han  ock  epok  i  Christolo- 
gien  derigenom  att  han  till  full  klarhet  utbildade  läran  om  att 
Frälsaren  hade  en  förnuftig  menniskosjäl.  Sålunda  framställde  han 
Christus  såsom  en  fullständigt  personlig  gudamensklighet,  h vårföre  han 
ock  är  den  förste,  hos  hvilken  ordet  d-sav&QcOTtos  i  denna  mening 
förekommer.  Såsom  sin  lärare  Clemens  skilde  äfven  Origenes  i  läran 
om  Guds  beläte  emellan  slxov  imago,  menniskans  personlighet,  som 
aldrig  kan  förloras,  och  OfloioöLS  similitudo,  till  hvilken  menniskan 
förnyas  genom  Christum.  Afven  lärde  han  så  väl  som  Clemens 
att  Christus  lidit  i  vårt  ställe.  Hos  honom  förekommer  föreställnin- 
gen om  att  Christus  utgifvit  sig  till  lösepenning  åt  satan  för  menni- 
skorna  Genom  sin  vacklande  ställning  emellan  den  christeliga  tron 
och  den  hedniska  filosofien  kunde  dock  Origenes  ej  åstadkomma  en 
sann  förening  emellan  tron  och  vetenskapen,  utan  öfverlemnade  sig 
allt  för  mycket  åt  en  godtycklig  speculation.  Sålunda  lärde  han  en 
evig  verldsskapelse,  samt  att  Gud  ursprungligen  skapat  en  andeverld, 
en  totalitet  af  helt  och  hållet  lika  andeväsenden,  bland  hvilka  olikhet 
sedan  uppkommit  genom  fri  sjelfbestämning.  Vidare  lärde  han  ett 
själarnas  syndafall  innan  de  nedkommo  till  det  jordiska  lifvet,  dit  de 
blefvo  satta  för  att  renas  och  återställas.  Härvid  ansåg  han  synden 
för  något  negativt,  en  brist  på  det  goda;  äfven  satte  han  syndens 
följder    uti    ändligheten,    i    andarnas    förkroppsligande  ^).     Angående 

')  Hagenback,  Dogmengeschichte  §  43. 

2)  Kahnis  II,  p.   107. 
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Jesu  själ  lärde  han  att  denna  i  den  förjordiska  tillvarelseformen  bi- 
behållit sig  ren  och  att  derföre  Logos  förenat  den  med  sig.  Man 
kan  ej  heller  fritaga  Origenes  från  en  viss  anstrykning  af  doketiska 
föreställningar  i  afseende  på  Jesu  kropp,  i  det  han  säger  att  den 
syntes  olika  för  olika  personer  *),  Angående  Sonens  förhållande  till 
Fadren  förenar  han  begreppet  af  en  Fadrens  viljehandling  så  väl  med 
Sonens  som  Andens  uppkomst,  samt  förnekar  att  Sonen  var  född  ur 
Fadrens  väsende,  och  förkastar  således  Sonens  väsendeenhet  med 
Fadren;  h varigenom  han  fördes  till  ett  sådant  Sonens  subordinerande 
under  Fadren,  att  han  kallade  den  sednare  avroi^sog  och  6  %s6g, 
men  den  förra  endast  '9'SOff;  dessutom  underordnade  han  Anden 
under  Sonen,  så  att  han  ansåg  den  förra  för  den  första  af  de  genom 
Sonen  frambragta  väsenden.  Härigenom  anses  han  hafva  varit  Aria- 
nismens  förelöpare.  Sluteligen  synes  han  hafva  antagit  en  renande 
eld  i  förening  med  den  allmänna  verldsbranden,  samt  ett  allmänt 
äfven  de  ondas  återställande,  och  derföre  förnekat  helvetesstraffens 
evighet  *).  Uti  den  Heliga  Skrift  antog  han  en  trefaldig  mening, 
motsvarande  menniskans  trichotomi,  eller  fördelning  i  kropp,  själ  och 
ande,  nämligen  den  bokslafliga,  moraliska  och  a?iagogiska  eller 
allegoriska,  hvarigenom  han  öppnade  vägen  för  en  godtycklig  skrift- 
tolkning och  derigenom  rubbade  det  dogmatiska  systemets  grundval. 
Origenes  framställde  ock  den  åsigten,  att  den  christligt  vise  (6  yvcj- 
CtLX-og)  borde  eftersträfva  en  högre  sedlighet  och  lade  derigenom 
grunden  till  skilnaden  emellan  praecepta  och  consilia. 

Då  den  Alexandrinska  skolan  under  denna  period  sökte  den 
christeliga  Gnosis,  och  derföre  lade  mycken  vigt  pä  vetandet,  så  hade 
den  Mindre-asiatiska  skolan,  hvars  representanter  voro  Polycarpus 
i  Smyrna,  Papias  i  Hieraopolis,  Melilo  från  Sardes  och  Irenceus  i 
Lyon,  äfvensom  de  vesterländska  kyrkolärarena  i  allmänhet,  och  af 
dessa  synnerligast  den  Nordafrikanska  skolan,  en  praktisk  riktning, 
som  emot  den  gnostiska  idealismen  satte  en  biblisk-kyrklig  realism. 
Af  den  Mindre-asiatiska  skolan  nämna  vi  här  företrädesvis  IreJKBUS, 
biskop  i  Lyon,  som  hade  varit  lärjunge  till  Polycarpus  och  Papias 
samt  tidigt  ankom  till  vesterlandet,  der  han  dog  martyrdöden  202. 
Hans  förnämsta  verk  är  fem  böcker  emot  Gnostikerua.  Ehuru  han 
ej  efterlemnat  något  egenteligeu  dogmatiskt  system,  så  har  han  dock, 
genom    sina    kyrkliga    och    vetenskapliga  grundsatser  och  genom  den 


')  Ilagenbach.  Dogmengeschichte  §  00.      ^)  Ibid.  §§  00,  78. 
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medelväg  han  till  följd  deraf  beträdde,  verkat  mera  till  dogmatikens 
sanna  utveckling  än  de  flesta  af  kyrkolärarena  i  denna  period.  I 
afseende  på  religionskunskapens  källa,  eller  kyrkolärans  formella 
grundsatser,  lärde  Irenoeus  att  Gud  endast  kan  blifva  känd  genom 
uppenbarelsen,  såsom  det  medel,  genom  hvilkct  Logos  och  hans  Heliga 
Anda  kungjorde  Guds  rådslut,  samt  att  uppenbarelsen  nådde  sin 
fulländning  genom  Logos'  menniskoblifvande.  Denna  uppenbarelse 
blef  munteligen  förkunnad,  och  äfven  skrifteligen  upptecknad  i  den 
Heliga  Skrift,  som  är  sanningens  kunskapskälla  och  lärans  rättesnöre. 
Skriften  bör  utläggas  enligt  summan  af  den  apostoliska  läran  (regula 
fidei),  som  finnes  i  lefvande  kunskap  inom  kyrkan,  hvarvid  L-enseus 
lade  mycken  vigt  på  öfverensstämmelsen  med  Eomerska  kyrkan  så- 
som traditionens  trogna  bevararinna.  Väl  är  denna  öfverensstämmel- 
se,  enligt  Irenjeus,  en  borgen  för  den  rätta  skriftutläggningen,  men  å 
andra  sidan  skall  traditionen  vara  öfverensstämmande  med  Skriftens 
lära.  Sålunda  stå  Skrift  och  tradition  städse  i  vexelförhållande  till 
hvarandra.  Egenteligen  är  den  Heliga  Anda  Skriftens  utläggare,  ty 
han  är  kyrkans  princip  i  hänseende  till  sanningens  tillegnande.  Hos 
Irenoeus  förenas  de  båda  grundsatserna:  kyrkan  har  Anden  hos  sig 
(ubi  ecclesia  ibi  est  Spiritus  Dei),  och  kyrkan  finnes  der,  hvarest 
Guds  Ande  är  (ubi  Spiritus  Dei,  illic  ecclesia).  I  afseende  på  kyrko- 
lärans materiella  grundsatser  var  L-enaeus  i  Treenighetsläran  hvar- 
ken  Subordinatian  eller  Monarchian.  Gud  hade  ej  kunnat  uppenbara 
sig  i  verlden  om  ej  hos  honom  sjelf  en  åtskilnad  funnes  emellan  hans 
osynliga  väsende  och  hans  till  synlighet  sträfvaude  sjelfuppenbarelse. 
Logos  är  den  hvarigenom  Padren  blifver  synlig.  Men  då  all  sjelf- 
uppenbarelses  mål  är  sjelfmeddelning,  så  tillkommer  hos  Gud  den 
Heliga  Anda,  hvars  ekonomiska  uppgift  är  att  förmedla  enheten  med 
Gud  *).  I  anthropologien  lärde  Irenoeus  att  menniskans  ursprungliga 
Gudslikhet  ej  var  från  början  utbildad,  eller  med  andra  ord  att  men- 
niskan  ej  var  straxt  fullkomlig.  Menniskans  likhet  med  Gud,  formell 
betraktad  (siaav  imago),  bestod  uti  hennes  fria  sjelfbestämning,  men 
i  hänseende  till  innehållet  {o^oicoGLg  similitudo)  bestod  Gudslik- 
heten i  menniskans  förening  med  Gud,  och  denna  var  ej  straxt  för- 
verkligad eller  fullkomlig,  hvartill  fordrades  en  öfvernaturlig  potens, 
Guds  Anda.  Denna  fullkomlighet  är  derigenom  betingad,  att  menni- 
skans urbild  eller  Logos  blef  menniska.  Emedan  Guds  mennisko- 
blifvande är  höjdpunkten  af  menskliga  utvecklingen,  i  och  genom 
')  Kahnis,  Dogmatik  II,  p.  77.     Hagenbach  p.  94. 
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hvilkcn  menskligheten  kommer  till  sin  fulländning,  så  skulle  Gud 
blifvit  menniska  oberoende  af  synden,  men  genom  den  sednare  erhöll 
menniskoblifvandet  en  försonande  och  återlösande  charakter.  Irengeus 
och  Tertullianus  antogo  likasom  Origenes  att  Christus  haft  en  full- 
ständig af  kropp  och  själ  bestående  mensklighet  *).  Christi  verk 
kallar  Irenfcus  en  recapitulatio  {åva^BtpaXaicxSLg),  för  att  derraed 
beteckna  att  Christus  har  i  sig  sammanfattat  hela  menskliga  utveck- 
lingen och  godtgjort  allt  det  som  i  den  Adamitiska  menskligheten 
var  ondt.  Såsom  menniskoslägtet  sammanfattades  i  stamfadren  Adam, 
i  hvilken  alla  syndat,  så  sammanfattas  det  äfven  i  den  andra  Adam, 
Christus,  i  hvilken  rättfärdighet  för  alla  är  förvärfvad.  Uti  Christi 
återlösningverk,  som  bestod  dels  af  hans  fullkomliga  lydnad,  dels  af 
en  i  hans  blod  utgifven  lösepenning  i  menniskornas  ställe,  märkas 
såsom  från  hvarandra  skilda  försoningen  med  Gud  och  återlösnin- 
gen  från  Satans  band  ^).  Hos  Irenoeus  framträda  ock  grunddragen 
till  läran  om  arfsynden.  Vidare  märka  vi  att  Irenéeus  var  chi- 
liast,  ehuru  han  ej  delade  de  äfventyrliga  och  fantastiska  föreställ- 
ningar, som  ofta  åtföljde  chiliasmen.  I  sammanhang  med  Irenaeus 
nämna  vi  Ilippolytus,  hans  lärjunge.  Han  skref  emot  Noet  samt 
emot  kättare  af  alla  slag.  Uti  Treenighetsdogmen  uttalade  han, 
likasom  Tertullianus,  med  bestämdhet  läran  om  de  tre  Hypostaserna, 
samt  skilde  emellan  Xoyog  évdLad'STOg  och  TCQOcpoQiKog,  men 
var  ej  fri  från  Subordinatianism.  Hans  förnämsta  verk  är  opus 
adv.  omnes  kcereses  samt  det  nyligen  till  större  delen  bekantgjorda: 
(piXoöo(pov}iEva  iq  xaza  itaöäv  atQÉGeav  eXEyxos-  Till  denna 
realistiska  riktning  före  vi  äfven  Mel/iodius,  först  biskop  i  Olympus 
i  Lycien  och  sedan  i  Tyrus,  som  dog  martyrdöden  omkring  311.  Han 
skref  emot  Origenistiska  spiritualismen.  Hans  förnämsta  verk  äro: 
21v[i7t6öLOV  räv  TCaQd-svoJV  samt  tcsqI  dvaardöEog,  i  hvilken 
skrift  han  strider  emot  Origenistiska  åsigten  om  motsatsen  emellan 
själ  och  kropp,  samt  påstår  att  verldeu  ej  skall  förintas  utan  blott 
renas  genom  eld.  För  öfrigt  bestrider  han  Origenes'  förflygtigande 
af  uppståndelseläran  samt  försvarar  denna  lära  i  dess  realistiska  upp- 
fattning. Dessutom  nämna  vi  hans  verk  TtSQt  tcov  yEVVTjräv  (de 
creatis),  der  han  bestrider  Origenes'  lära  om  en  evig  skapelse. 

Den  Nordafrikanska    skolan  tillhörde  samma  realistiska  riktning, 
som  den  Mindrc-asiatiska,  ehuru  den  förra  var  mera  ficudtligt  sinnad 

')  llagenbach,  Dogmengeschichte  §  06. 

*)  Ilerzog,  Encyklopädie,  jemf.  Ifagtnbiich  g  08. 
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emot  den  hedniska  culturen  och  filosofien.  Don  framhöll  i  motsats 
emot  Gnosis  niotig  såsom  helgelsens  grund.  Denna  skolas  förnäm- 
sta lärare  under  denna  period  är  Tertullia9ius  (160 — 220),  som 
bidrog  till  utbildande  af  de  dogmatiska  begreppen,  dels  uti  Trcenig- 
hetsläran  genom  sin  polemik  emot  Praxeas,  dels  genom  sina  fram- 
ställningar af  motsatsen  emellan  synd  och  nåd,  hvarigenom  han 
blef  Augustini  föregångare.  Han  nyttjar  först  namnet  vitiuin  ori- 
ginis.  Äfven  har  man  från  honom  flera  andra  dogmatiska  termer, 
såsom  Trinitas,  Persona.  Äfven  nyttjar  han  ordet  satisfactio 
och  lärer  likasom  Justinus  och  Irenncus  ett  Christi  trädande  i  menui- 
skornas  ställe.  Plan  var  en  motståndare  emot  speculationens  inblan- 
dande i  Theologien  och  bildade  derigenom  en  motsats  till  Origenes. 
lian  antog  i  motsats  emot  Alexandrinerna  en  Guds  kroppslighet, 
hvarmed  han  dock  ej  synes  hafva  menat  en  mensklig  kropp,  utan 
blott  en  varandets  nödvändiga  form  ').  Han  var  den  förste,  som  utta- 
lade att  Frälsaren  hade  en  menniskosjäl,  ehuru  han  i  detta  afseende 
ej  alltid  är  conseqvent.  I  afseende  på  Sacramenterua  förkastade  han 
barndopet.  Han  öfvergick  till  Montanismen,  hvarigenom  hans  infly- 
tande blef  mycket  förminskadt.  Af  hans  Apologetiska  verk  äro  de 
förnämsta:  ApologeticUH  till  de  romerska  magistratspersonerna,  tvenne 
böcker  ad  Nationes,  ad  Scapulani,  en  proconsul  i  Africa,  samt  en 
bok  adversus  Judceos.  Af  hans  dogmatiska  och  polemiska  skrifter 
märka  vi:  de  prcescriptione  hcBrelicovmu,  i  hvilken  han  säger  att 
den  catholska  kyrkan  genom  egandet  af  den  apostoliska  traditionen 
samt  den  oafbrutna  successionen  har  allena  anspråk  på  Christendom. 
Vidare  skref  han  adversus  Marcionem,  adv.  Ileriuogenem,  adv. 
Valeiitinianos,  adv.  Praxeam,  i  hvilket  sistnämnda  verk  han  försva- 
rade den  kyrkliga  treenighetsläran  och  bidrog  till  dess  utbildande,  hvar- 
vid  han  isynnerhet  lade  vigt  på  den  hypostatiska  åtskilnaden.  Han  var 
den  förste,  som  jemte  begreppet  af  Logos  gjorde  begreppet  af  Son- 
skapet  gällande;  äfven  framhöll  han  mer  än  sina  föregångare  jemte 
den  ekumeniska  Trinitäten,  som  uppenbarar  sig  i  verldsskapelsen  och 
verldsutvecklingen,  den  immanenta,  som  hörer  till  Guds  eget  väsen- 
de. Han  åtskiljer  likasom  ett  trefaldigt  fortskridande  i  Sonens  hy- 
postasering  (filiatio).  Det  första  är  Sonens  immanenta  varande  hos 
Fadren,  det  andra  Sonens  framträdande  jemte  Fadreu  vid  verldsska- 
pelsen, det  tredje  är  Sonens  meiiniskobliftande  ^).    Dessutom  skref 

')  Ihifjenbacli,  Dogmengeschichte  §  38. 
^)  Kurtz,  Kirchengeschichte  I,  §  116. 
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han  ett  verk  de  aniina,  i  h vilket  han  uttalar  själens  kroppslighet, 
samt  den  traducianska  åsigten  om  arfsyndens  fortplantande,  enligt 
hvilken  Adam  förenade  hos  sig  hela  mensklighetens  outvecklade  frö, 
så  att  hans  själ  var  källan  till  alla  andra  raenniskosjälar,  och  derföre 
blef  i  den  första  stamfadren  hela  menniskonaturen  förderfvad  (tradux 
animi  tradux  peccati).  Sluteligen  har  han  ock  skrifvit  flera  moraliska 
och  asketiska  verk,  säsom  de  oratione,  de  poeniteiitia,  de  patien- 
tia  m.  fl.  Af  hans  montanistiska  skrifter  nämna  vi  blott:  de  pudi- 
citia  och  de  virginihus  velandia.  I  följd  af  sina  Montanistiska 
åsigter  var  Tertullianus  chiliast.  Cyprianus^  TertuUiani  lärjunge, 
biskop  i  Carthago,  dog  258,  var  vigtigare  för  historien  om  författ- 
ningen än  om  läran,  till  hvars  utveckling  han  föga  bidragit.  Han 
slöt  sig  till  Tertullianus  och  Minucius  Felix,  hvilket  synes  af  hans  apolo- 
getiska  skrifter  de  idolorum  vanitate  samt  Libri  tres  testimoniorum 
adv.  JudcBOS.  Bland  dogmerna  sysselsatte  han  sig  synnerligen  med 
läran  om  kyrkan,  hvars  enhet  han  försvarade  och  i  bilder  framställde 
i  sitt  verk  de  uiiitate  ecclesicB,  i  hvilket  hans  hierarchiska  föreställ- 
ningar framträda,  och  der  hans  grundtanke  är  kyrkans  enhet,  grun- 
dad på  Episcopatet,  som  härstammade  medelst  succession  från  Apost- 
larna och  hvars  enhet,  härledande  sig  från  Apostelen  Petrus,  repre- 
senteras af  Cathedra  Petri  i  Eom.  Oaktadt  dessa  grundsatser  för- 
svarade han  dock  med  kraft  emot  Romerska  biskopens  anspråk  de 
öfriga  biskoparnas  sjelfständighet  i  deras  verkningskrets.  I  afseende 
på  Nattvarden  ansåg  han  denna  vara  ett  framställande  af  Christi 
offer,  hvarigenora  han  tog  det  första  steget  till  läran  om  Christi 
oblodiga  offrande  i  Nattvarden.  Han  var  en  mycket  sträng  ifrare 
angående  kyrkotukten,  samt  uttalade  i  striden  emot  biskop  Stephanus 
i  Rom  den  åsigten  att  kättare  borde  omdöpas.  Af  hans  öfriga 
skrifter  nämna  vi  blott  de  habitib  virginum,  de  oratione  domi- 
nica,  de  bono  patienticB  och  de  opere  et  eleemosy/iis,  i  hvilket 
sistnämnda  verk  han  visar  sig  såsom  grundläggare  af  den  sedermera 
framträdande  åsigten  om  opus  operatum. 

I  sammanhang  med  de  Nordafrikanska  lärarena  nämna  vi  här 
den  Romerska  kyrkans  lärare,  som  voro  till  riktningen  beslägtade 
med  de  förra.  De  förnämsta  äro  Mimicilts  Felix,  om  hvilken  vi 
förr  talat,  samt  Schismatikern  Novatian,  som  skref  de  Trinilate. 

De  läror,  som  under  denna  period  voro  föremål  för  den  dogma- 
tiska speciUationun,  voro  lärorna  om  Gud  och  vcrldsskapelscn  i  motsats 
emot  Gnosticismcn,  om  treenigheten  och  Logos,  samt  om  de  yttersta 


8lut  till  Origenes  död  (80 — 254):  Apologetikens  tidehvarf.  375 

tingen  med  afseende  pä  Chiliasraen.  Lurun  om  Logos,  som  i  allinäii- 
liet  ansågs  för  Cliiistcndomcns  bufvudluia,  utbildades  under  strid 
dels  emot  de  judiskt  sinnade  Ebioniterna,  dels  emot  Mouarchianerna 
och  Gnostikerna,  hvilka  sednare  satte  Logos-idcen  i  förening  med  en 
fantastiskt  utbildad  emanationslära.  Ebioniler  var  sannolikt  i  början 
ett  allmänt  namn  för  de  christna,  emedan  de  voro  fattiga  och  för- 
aktade; äfveu  var  förmodeligen  förhållandet  enahanda  med  namn(3t 
Kazareer.  Sedermera  torde  dessa  namn  hafva  blifvit  gifna  ät  de 
christna,  som  från  Judendomen  öfvergått  till  Christendomen.  Men 
tidigt  började  namnet  Ebioniter  gifvas  åt  en  sekt  af  Judechristna, 
som  höUo  sig  hårdt  till  judiska  lagen  och  ceremonierna  och  ansågo 
iakttagandet  af  dem  nödvändiga  för  saligheten,  förkastade  Paulus 
såsom  en  affälling,  samt  nyttjade  endast  Matthei  evangelium.  Dertill 
kom  att  de  förnekade  Christi  födelse  af  en  Jungfru  samt  ansågo 
Christus  för  en  blott  menniska,  som  blifvit  vid  dopet  utrustad  med 
gudomliga  krafter.  Från  dessa  skildes  sedan  Nazareerna  såsom  ett 
mildare  parti,  som  för  sin  del  visserligen  höllo  den  judiska  lagen, 
men  ålade  ej  de  från  hedendomen  öfverträdande  att  hålla  den,  ej 
heller  förnekade  de  Christi  födelse  af  en  Jungfru  eller  ansågo  honom 
blott  såsom  en  menniska  *).  Mo7inrchianenia  fasthöllo  sig  så  vid 
Guds  enhet,  att  de  nekade  all  skilnad  i  det  gudomliga  väsendet. 
Dessa  voro  af  tvenne  klasser.  Den  första  klassen  utgjordes  af  dem, 
som  hade  en  Ebionitisk  riktning.  Till  dessa  hörde  Tkeodotus  och 
Artemon,  som  ansågo  Christus  för  en  blott  menniska,  hvarvid  de 
beropade  sig  på  de  ställen  i  den  Heliga  Skrift,  der  Jesus  kallar  sig 
menniska  och  menniskones  son.  Afven  lade  de  stor  vigt  på  Luc.  I: 
35,  der  det  ej  säges  att  Gud  föddes,  utan  blott  att  den  Heliga  Anda 
kom  öfver  Herrans  moder,  hvaraf  synes  att  de  väl  ej  förnekade 
Christi  öfvernaturliga  födelse,  ehuru  de  påstodo  att  blott  en  Guds 
kraft  förenat  sig  med  honom.  De  skilde  sig  från  Ebioniterna  deruti, 
att  de  påstodo  att  denna  kraft  ej  först  vid  dopet,  utan  från  början 
varit  med  Christus  förenad.  Biskop  Victor  i  Rom  (192 — 202)  ex- 
communicerade  Theodotianerna;  och  hans  efterföljare  Zephyrinus 
(202 — 217)  Artemoniterna.  Den  andra  klassen  af  Monarchianer  lärde 
att  Fadren  förenat  sig  med  Jesus,  och  förnekade  i  denna  mening 
att  Guds  Son  funnits  af  evighet.  Hit  hörer  Praxeas,  som  antog 
att  Fadren  förenat  sig  med  Jesu  kroppslighet,  och  som  lärde  att  efter 


')  Herzog,  Encyklopädie.    Kurtz,  Kirchengeschichte  I,  g  63. 
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denna  förening  Christus  kallades  Guds  Son.  Praxeas  synes  hafva 
antagit  att  Fadren  i  denna  förening  var  i  den  menskliga  själens 
ställe,  hvarföre  ock  Christi  mensklighet  ej  kunde  vara  lik  vår.  Med 
anledning  liäraf  är  ock  Fadren  den  egenteligen  verkande  och  lidande 
hos  Christus,  hvarföre  ock  Praxeas'  förvillelse  blifvit  kallad  Patri- 
passianism.  Vidare  hörer  äfven  hit  Noét,  som  förnekade  all  åt- 
skiluad  i  det  gudomliga  väsendet  samt  sade  att  Gud  är  än  osynlig, 
än  synlig,  än  förborgad,  än  uppenbar,  allt  eftersom  det  honom  beha- 
gar, han  är  ofödd  af  evighet  och  han  är  född  af  en  jungfru,  och  i 
denna  sin  uppenbarelse  kallas  han  Son.  Han  kallas  derföre  så  väl 
Son  som  Fader,  allt  efter  som  behofvet  fordrar  *).  Emot  honom 
skref  Ilippolytus.  Till  Patripassianerna  föres  väl  ock  rättast  Be- 
ryllUH,  biskop  i  Bostra  i  Arabien,  som  af  Origenes  återfördes  från 
sin  villfarelse.  Han  lärde  att  Christi  gudomlighet  var  fadrens  gu- 
domlighet {jtatQLxrj  d'Bor}]g),  som  förenat  sig  hos  Jesus  med  en 
mensklig  kropp  och  derigenom  bildat  en  egen  Guds  manifestations- 
form (TtQOöcojtov).  Häraf  visar  det  sig  att  Beryllus  står  på  öfver- 
gäng  till  Sabellianism  ^). 

§  40.    ÅDdra  perioden,  fråa  Origenes  till  Johannes  Damascenns 
(254—730).    Polemikens  tidehvarf,  eller  perioden  för  dog- 
mernas bildande  i  specnlativ  symbolisk  riktning. 

Då  det  dogmatiska  systemet  under  förra  perioden  utbildades 
synnerligast  genom  strider  mot  yttre  fiender,  så  bidrogo  under  denna 
period  de  inre  stridigheterna  till  de  dogmatiska  begreppens  noggran- 
nare bestämmande.  Väl  oroades  kyrkan  äfven  under  denna  period 
af  ett  gnostiskt  element,  som  nu  uppträdde  i  Manickäismen ;  men 
denna  med  sin  skarpt  utpreglade  dualism  hade  ej  mycket  inflytande. 
Bcslägtad  med  Manichäismen  var  Priacillianhmeii,  som  i  Spanien 
och  Gallien  bildade  ett  religionsparti  från  fjerde  till  sjette  århundra- 
det. Äfven  denna  lärde  dualism  och  emanatism,  i  det  den  påstod, 
att  djefvulen,  det  ondas  princip,  ej  var  en  fallen  engel  utan  hadfc 
uppkommit  ur  Chaos  och  mörkret,  samt  att  från  det  goda  urväseudet 
äfvensora  frän  Satan  andar  emanerade.  Verlden  hade  ej  den  högsta 
Guden    till  skapare  utan  ett  ofullkomligt  gudaväsende.     Sektens  stif- 


')  Ilerzog,  Encyklopiidie.     Kurtz,  Kirchengeschichte  I,  §   117. 
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tare  var  Priscillianus,  sora  blef  dödad  för  sitt  kilttcri  385.  Sedan 
tlera  Synoder  förgäfves  blifvit  hållna  emot  Priscillianisraen,  så  upphörde 
den  efter  mötet  i  Braga  563.  Emot  Priscillianisraen  skref  Paul 
Orosius  sitt  Commonilorhini.  En  annan  dualistisk  sekt  Paulicia- 
nerna  grundades  i  Syrien  omkring  är  600  af  en  vid  namn  Con- 
stantinus,  som  antog  namnet  Sylvanus  efter  Pauli  följeslagare. 
Sitt  namn  erhöll  Sekten  af  den  anledning,  att  den  höll  sig  till  Ap. 
Paulus  och  förkastade  Apostelen  Petrus.  Paulicianerna  förkastade 
äfven  Gamla  Testamentet,  såsom  hänförande  sig  till  Demiurgen,  den 
onda  verldsskaparen.  Den  gode  Guden,  som  är  upphofsman  till  den 
osynliga  verlden,  skickade  för  att  frälsa  de  i  Demiurgens  rike  fängna 
menniskosjälarne  Christus  från  sitt  himmelska  rike,  hvarifrän  han 
medförde  en  skenkropp.  Ett  visst  sammanhang  synes  i  afseende  på 
lärorna  hafva  egt  rum  emellan  Paulicianerna  och  Gnostikern  Marcion, 
Denna  sekt  fortfor  att  oroa  österlandet  ända  in  i  12  århundradet. 
Uti  andra  hälften  af  -4:de  Seklet  uppkom  en  sekt,  som  kallades 
Euckiter  eller  Messalianer.  De  ansågo  sig  genom  contempla- 
tiv  hvila  och  bön  blifva  på  ett  pantheistiskt  sätt  ett  med  Gud. 
De  trodde  att  bönen  befriade  dem  från  den  onda  ande,  som,  en- 
ligt deras  tanke,  hvarje  menniska  i  sitt  naturliga  tillstånd  hade. 
Genom  bönen  ansågo  de  sig  upphöjda  öfver  alla  andra  andakts- 
öfningar  äfvensom  öfver  Sacramenterna.  Dessa  sekter  voro  ej  af 
någon  vigt  för  dogmatiken.  Men  deremot  hade  de  inom  kyrkan 
sjelf  uppkomna  lärostridigheterna  stort  inflytande  på  det  dogmatiska 
systemet. 

Lärostridigheterna  och  den  dogmatiska  utvecklingen  under  denna 
period  utgingo  till  större  delen  från  conflikten  emellan  olika  theolo- 
giska  skolor  och  riktningar.  I  allmänhet  kan  sägas  att  i  den  occi- 
dentaliska  kyrkan  herrskade  en  praktisk  traditionell,  till  det  bestående 
sig  slutande  riktning,  som  väl  ville  införa  Christendomen  i  lifvet, 
men  som  tillika  ville  fixera  det  kyrkliga  lärobegreppet  såsom  ett  fast 
värn  mot  all  godtycklighet  i  läran.'  I  denna  kyrka  kan  man  urskilja 
följande  riktningar.  Den  genuint  occidentaliska,  sora  fortsatte  på 
den  af  TertuUian  och  Cyprian  började  banan;  hit  höra  Ambrosius, 
Augustinus^  Leo  I.  En  annan  riktning  slöt  sig  till  den  veten- 
skapliga anda,  som  utgick  från  Origenes  utan  att  dock  öfvergifva 
occidentens  kyrklighct;  hit  höra  Uilarius  från  Pictavium,  Hierony- 
mus  och  Rufinus.  En  tredje  riktning,  som  väl  var  praktisk  men 
tillika  ytligt  förståndig,  bildade  Pelagianema.     Till   dessa  slöto  sig 
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de  vetenskapligt  bildade  Semipelagiunerna^  som  upptogo  flera 
eleraenter  frän  den  Antiochenska  skolan.  Från  Augustifli  tid  började 
Oocidenten  att  i  dogmatiskt  hänseende  blifva  vigtigare  än  Orienten. 

I  Orienten  herrskade  i  allmänhet  en  friare  vetenskaplig  forskning. 
De  förnämsta  skolor  och  riktningar  der  äro  följande:  Den  Alexandrin- 
ska skolan,  delande  sig  under  denna  period  i  tvenne  skolor,  som  vi 
vilja  benämna  den  gamla  och  den  nya  Alexandrinska.  Den  förra 
gynnade  den  fria  vetenskapliga  forskningen  i  theologiska  ämnen,  samt 
höll  sig  fast  vid  Origenes  och  hans  allegoriserande  bibeltolkning,  ehuru 
den  lemnade  hans  excentriska  och  obibliska  speculationer.  Denna 
skolas  förnämsta  representant  är  Eusebius  från  CäSarea.  Dess 
anhängare  voro  till  större  delen  Semiarianer  och  stodo  i  ett  vän- 
ligt förhållande  till  Antiochenska  skolan.  Den  upphörde  i  den  an- 
dra hälften  af  fjerde  århundradet.  Efter  den  tiden  blef  den  nya 
Alexandrinska  skolan  rådande,  hvars  grundläggare  var  Alexander, 
biskop  i  Alexandria.  Denna  skola  slöt  sig  nära  till  Occidentens  tra- 
ditionella riktning.  Värderande  Origenes  befordrade  den  de  kyrkliga 
elementerna  i  hans  speculation  till  utveckling,  men  lemnade  hans 
obibliska  läror.  Den  bidrog  kraftigt  till  den  kyrkliga  troslärans  ut- 
bildning och  fixerande,  och  ställde  sig  i  stark  motsats  till  den  An- 
tiochenska skolan  genom  sin  förkärlek  för  det  mystiska  uti  Christen- 
domen  samt  sin  motvilja  mot  denna  skolas  förståndsriktning.  Före- 
ningen af  den  gudomliga  och  menskliga  naturen  hos  Christus  fattade 
den  så  innerligt,  att  den  för  att  uttrycka  densamma  helst  begagnade 
talesätt,  som  häntydde  på  naturernas  enhet. 

Den  Antiochenska  skolan,  som  började  sin  verksamhet  i  fjerde 
seklet,  utmärkte  sig  genom  en  fri  vetenskaplighet,  som  undvikande 
allt  mystiskt  sträfvade  att  utbilda  dogmerna  genom  en  klar  logisk 
tankegång.  Uti  exegetiken  stod  den  i  motsats  till  den  Origenistiska 
skolans  allegoriska  tolkningsmethod  och  var  tillgifven  en  grammati- 
kalisk-historisk  bibeltolkning.  Den  sökte  att  införa  en  rent  biblisk 
theologi;  samt  var  i  följd  af  sin  förstäudsriktuing  böjd  att  åtskilja 
Christi  gudomliga  och  menskliga  naturer,  samt  gifva  den  sednare  sitt 
tillbörliga  erkännande.  Dervid  råkade  den  dock  på  rationaliserande 
afvägar.  Från  denna  skola  härledde  sig  uppkomsten  af  skolor  i 
Syrien  samt  af  skolan  i  Edessa  i  Mesopotamien  *).  Såsom  den 
Antiochenska  skolans  grundläggare  nämnas  de  lärda  bibelforskarna 
Dorotheus  och  Lucianus,  som  dogo  martyrdöden  311.  Till  denna 
')  Kurtz,  Kirchengcscliichtc  II,  §  ItiO. 
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skola  räknas  Tåeodonts,  biskop  i  Hcraklca,  Eusebins  i  Emesa,  Cy- 
rillus  i  Jerusalem,  Ephrnem  i  Edessa,  Diodorus  i  Tarsus,  Johan- 
nes C/mjsostomus  och  T/ieodorus  från  Mopsuestia. 

I  samma  man  som  den  kyrkliga  läran  fixerades  under  de  inre 
stridigheterna  aftog  den  fria  dogmbildningen  och  redan  vid  slutet  af 
femte  århundradet  upphörde  i  allmänhet  den  kyrkliga  productiviteten 
i  afseende  pä  lärobestämningarna,  och  man  började  att  sysselsätta  sig 
med  att  samla  och  ordna  fädernas  meningar. 

Under  denna  period  voro  förnämligast  lärorna  om  treenigheten, 
om  Christus  såsom  Gud  och  menniska,  om  menniskans  fria  vilja  och 
dess  förhållande  till  den  gudomliga  nåden,  föremål  för  den  dogma- 
tiska utbildningen,  så  att  både  Theologien,  Christologien  och  Anthro- 
pologien  erhöllo  nya  bestämningar;  h vartill  kommer  i  den  Novatian- 
ska  och  Donatistiska  striden  läran  om  kyrkan. 

Treenighetsläran  utbildades  genom  de  Sabellianska  och  Sä- 
inosathe7iska  samt  Arianska  stridigheterna.  De  för-nicenska  kyrko- 
fäderna förutsatte  den  kyrkliga  bekännelsen  och  tron  på  Fadren, 
Sonen  och  Anden  såsom  gudomliga  personligheter,  men  antogo  dervid 
i  allmänhet  ett  subordinationsförhållande  emellan  Fadren  och  Sonen, 
hvilket  dock  ingalunda  hindrade  dem  att  erkänna  Sonens  gudomliga 
natur.  Sahellius  utgick  likasom  Noétus  från  skilnaden  emellan  en 
förborgad  och  uppenbar  Gud.  Han  stod  på  den  strängt  judiskt- 
monotheistiska  ståndpunkten.  Han  känner  blott  en  enda  Hypostas,  som 
han  benämner  Mo7ias.  Såsom  sådan  är  den  gudomliga  substansen 
den  tigande  Guden,  eller  overksam,  och  kommer  först  till  verksam- 
het genom  uppenbarelsen.  Den  gudomliga  Monaden  utvecklar  sig 
med  anledning  af  syndens  uppkomst  till  Trias,  hvilket  hos  Sabellius 
betyder  att  den  städse  sig  lika  Guden  vexlar  form  och  gestalt  {ovo^a, 
TtQOöonov).  Gudomspersonerna  äro  blott  olika  uppenbarelsesätt  i 
förhållande  till  den  i  synd  fallna  verlden,  Fadren  tillskrifves  hela 
den  förchristliga  ekonomien.  Derpå  följde  den  andra  Gudsuppen- 
barelsen och  verldsperioden,  nämligen  Sonens,  som  börjar  med  men- 
niskoblifvandet  och  slutar  med  återlösningens  fullbordande.  Härvid 
är  att  märka  att  först  efter  menniskoblifvandet  kallas  Logos  Son. 
Sedan  uppenbarar  sig  Gud  såsom  Helig  Ande,  som  verkar  uti  inspi- 
rationen och  uti  helgelsen.  Emedan  nu  Fadrens  och  Sonens  verk- 
samhet upphöra,  så  måste  ock  Andens  sluta  sedan  helgelsens  verk 
blifvit  fuUbordadt;  och  då  skall  Gud  åter  blifva  hvad  han  var  före  sin 
utveckling  till  Trias.     Härvid  är  att  märka,  att  Treenigheten  af  Sa- 
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bellius  icke  hänföres  till  verldsskapelsen  utan  endast  till  återlösnin- 
gen.  Oberoende  af  de  endast  till  synden  sig  hänförande  trinitariska 
förhållandena  hos  Gud  åtskiljer  Sabellius,  såsom  vi  här  ofvan  an- 
märkt, den  tigande  Guden  (-ö^eog  öLanäv)  och  den  talande  {Q^sog 
kaXav),  och  denna  sednare  kallar  han  Logos,  genom  hvilken  verlden 
skapades.  Sabellius  föreställde  sig  all  Guds  verksamhet  såsom  ett 
utsträckande  och  ett  tillbakadragande  af  hans  väsende  CéxraOig  och 
övöToX^).  Häruti  framträder  Sabelii  pantheism.  Gud  är  den  all- 
männa substansen,  som  utvecklar  sig  i  verlden  och  genom  de  ändliga 
andarna  återgår  till  sig  sjelf  *).  En  följd  af  Sabellii  åsigter  var  äfven 
antagandet,  att  den  gudomliga  substansen  förenat  sig  med  Christi 
kropp.  Emot  Sabellius  skref  Dionysius  frän  Alexandria,  som 
fördömde  Sabellianismen  på  en  Synod  i  Alexandria  261.  Under  po- 
lemiken emot  Sabellius  gjorde  sig  Dionysius  skyldig  till  flera  arianska 
uttryck,  såsom  då  kan  kallade  Sonen  en  noirjaa,  och  då  han  om 
honom  sade  att  det  fanns  en  tid  då  han  icke  var.  Häremot  upp- 
trädde DionysiiiS,  biskop  i  Eom,  som  förkastade  Sabellii  satser,  men 
tillika  i  en  skrift,  avatQOTtrj  kallad,  med  logisk  skärpa  och  conseqvens 
utvecklade  det  kyrkliga  systemet  samt  framhöll  uttrycket  o^oovöcog 
såsom  det  tjenligaste  för  att  uttrycka  väsensförhållandet  emellan  Gu- 
domens trenne  personer. 

Paulus  frän  Samoaath  i  Syrien,  var  biskop  i  Antiochia  emel- 
lan 260  och  270.  Han  lärde  likasom  Artemon  att  Christus  var  en 
blott  menniska,  samt  att  han  icke  före  sin  födelse  haft  någon  real 
existens  utan  blott  ideellt  existerat  i  Guds  förutvetande  och  förut- 
bestämning.  Väl  antog  han  att  Christus  var  född  af  en  Jungfru 
samt  att  Logos  bodde  hos  honom;  men  han  förstod  med  Logos  alle- 
nast en  Guds  kraft  och  verksamhet.  Den  personbildande  principen 
hos  Christus  var  hans  menskliga  natur.  Genom  sin  sedliga  utveckling 
blef  dock  Jesus  det  han  ej  af  naturen  eller  från  början  var:  han 
upphöjde  sig  till  Gud.  Paulus  från  Samosatha  vet  ej  af  någon  tre- 
enighet. Väl  skiljer  han  emellan  Logos  Bv8iCi%'BtO£  och  7iQoq)OQi- 
ocös,  men  denna  Logos  har  lika  litet  som  förnuftet  hos  menniskorqa 
någon  egen  subsistens.  Jesu  återlösande  och  försonande  verksamhet  in- 
skränker sig  till  hans  lära  och  föredöme;  och  hvar  och  en  skall  genom 
egen  ansträngning  likna  honom.  Här  förenas  således  cbiouitiska  och 
pelagianska    åsigter    med    hvarandra.     Hans    lära    förkastades    pä  ett 

')  Iltrzvg,  Encyklopädic.     Ilugenbach,  Dogiueugeschichlc  8  88.      Kurt:,  Kir- 
chengeschichte  I.  §  120. 
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möte  i  Antiochia  2G9,  der  uttrycket  Ofioovöiog,  som  af  Paulus  från 
Samosath  blifvit  missbrukadt,  ej  blef  autaget. 

Genom  motståndet  emot  Arianismeu  fördes  Mar  cellus,  biskop  i 
Ancyra  i  Galatien,  till  Sabelliauska  villfarelser.  Alla  försök  att  förena 
Logos'  gudomlighet  med  den  hypostatiska  åtskilnaden  syntes  honom 
omöjliga.  Med  anledning  häraf  förnekade  Marcellus  Logos'  eviga  fö- 
delse ur  Fadren.  Han  känner  derföre  ingen  Guds  Son  före  menni- 
skoblifvandet.  Logos  är  deremot  evig,  ofödd,  det  eviga  i  Gud  inne- 
boende förnuftet.  Denna  Logos  är  ursprungligen  hvilande  hos  Gud 
{ri(}Vxät,(ov),  men  framgick,  på  det  allt  skulle  blifva  genom  honom, 
ur  Gud  genom  en  ÖQCCÖTL/Crj  ivé^yELU.  Men  detta  framgående 
förer  ej  till  en  egen  subsistens  utan  är  blott  dynamiskt  eller  en 
verksamhet  utåt.  Denna  ivaQyELa  dQUötia^,  som  är  princip  för 
verldsskapelsen,  när  sin  höjdpunkt  i  menniskoblifvandet  dä  den  före- 
nade sig  med  en  mensklig  kropp,  och  derigenom  blifver  den  först 
till  person  och  Son.  Detta  Sonskap  varar  blott  till  återlösningsver- 
ket  är  fuUbordadt  genom  domen,  då  skall  Sonen  upphöra  och  Logos 
äter  blifva  hvilande  hos  Gud  såsom  i  begynnelsen.  Med  anledning 
häraf  beskylldes  Marcellus  för  Sabellianism;  hvarvid  dock  anmärkes  att 
Marcellus  ej  ville  kalla  Guds  framgående  ur  sig  för  uppenbarelsesätt 
eller  nQOöcojia  såsom  Sabellius.  Hans  lära  fördömdes  på  möten  i 
Sirmium  351,  Arles  353  och  Mailand   355  *). 

rhotinus  från  Sirmium,  en  lärjunge  till  Marcellus,  öfverens- 
stämde  väl  i  allmänhet  med  sin  läromästare;  men  skilde  sig  dock 
från  honom  deruti,  att  då  Marcellus  lät  Logos'  iveQysia  dpaörtx?/ 
sjelf  skapa  åt  sig  en  individuell  uppenbarelseform  i  Christi  mensklig- 
het,  hvarigenom  denna  sednare  på  ett  doketiskt  sätt  undertrycktes,  så 
var  hos  Photinus  det  personbildande  dervid  Christi  menskliga  natur, 
hvarigenom  Christus  blott  blef  en  under  Logos'  medverkan  på  ett 
öfvernaturligt  sätt  uppkommen  menniska.  Af  denna  anledning  torde 
beskyllningen  för  Samosathenska  villfarelser  med  mera  rätt  användas 
på  Photinus  än  på  Älarcellus  ^).  Hans  lära  äfvensom  Marcelli  för- 
dömdes på  mötet  i  Sirmium  351. 

Arius,  som  hade  erhållit  sin  bildning  af  Lucian  från  Antiochia 
och  derigenom  insupit  subordinatianska  åsigter,  sökte  att  göra  dessa 
gällande  i  Alexandria,  der  han  var  Presbyter.  Han  motsatte  sig 
Sonens  eviga  födelse  och  lärde    att    det  fanns  en  tid,  då  Sonen  icke 

")  Herzog,  Encyklopädie. 

*)  Ibid.  jemf.  Kahnis,  Dogmatik  II,  p.  68. 
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var  (r}V  ote  ovx  tjv  o  vt6g),  samt  att  han  var  frambragt  genom 
en  Guds  viljehandling  ur  intet  (fl  ovx.  ovtav).  Sonen  hörer  på 
intet  sätt  till  Guds  väsende.  Men  han  är  dock  bland  skapade  varel- 
ser den  ende,  som  är  oföränderlig  samt  utrustad  till  verldsskapelsen 
med  Gudomli":  raagt  och  fullhet,  ett  medelväsende  emellan  Gud  och 
verlden;  och  med  anledning  häraf  kan  han  metaphoriskt  kallas  d'£og, 
koyog  eller  GOfpia.  Sonen  förenade  sig  vid  raenniskoblifvandet  en- 
dast med  en  mensklig  kropp.  Sedermera  öfvergick  Arius  dock  till 
det  påståendet  att  Sonen  är  föränderlig  ').  Först  uppträdde  emot 
Arius  biskopen  i  Alexandria  Alexander,  som  utverkade  på  en  Synod 
i  Alexandria  321  hans  fördömande.  Sedan  blef  på  det  första  all- 
männa kyrkomötet  ifiiccBa  325,  sammankalladt  af  kejsar  Constantin, 
Arianismen  förkastad,  hvaremot  antogs  att  Sonen  var  af  samma  vä- 
sende {6y,oov6Log)  med  Fadren.  De  strängaste  af  Arianerna  påstodo 
sedan,  i  motsats  häremot,  att  Sonen  ej  var  af  lika  väsende  med  Fadren 
(dvoiiOLog),  hvarföre  de  kallades  Anomöer,  utan  att  han  var  af  annat 
väsende  {étEQOovöiog).  Afven  benämndes  de  Aétianer  och  Euno- 
viianer  efter  deras  hufvudraän  Aétius,  en  läkare,  som  sedan  var 
Diakonus  i  Alexandria,  och  Eunomius,  som  360  blef  biskop  i  Cyzi- 
kum,  och  som  utbildade  det  Arianska  lärobegreppet.  Utom  dessa 
namnes  bland  hufvudmännen  för  de  stränga  Arianerna  AcaciUS, 
biskop  i  Cäsarea.  Ett  stort  parti  i  Orienten,  som  till  större  delen 
tillhörde  den  Antiochenska  skolan,  opponerade  sig  väl  emot  de  stränga 
Arianerna,  men  ville  dock  ej  antaga  att  Sonen  var  af  samma  väsende 
med  Fadren,  emedan  de  fruktade  för  Sabellianism.  Dessa  voro  de  så 
kallade  Semiarianerna,  som  lärde  att  Sonen  var  skapad  genom 
Fadrens  vilja,  att  han  ej  var  af  samma  väsende,  men  väl  till  väsen- 
det lik  Fadren  (Ofiotog,  6[ioiovGiog).  Deras  hufvudraän  voro 
Basilius,  biskop  i  Ancyra  och  Georgius,  biskop  i  Laodieea  i  Phry- 
gien.  De  kallades  äfven  homoiusiaster;  och  öfvergiugo  småningom 
till  den  Nicänska  tron,  som  fann  sin  bekräftelse  på  mötet  i  Con- 
stantinopel  381. 

Asigterna  om  den  Heliga  Andas  förhållande  till  Fadren  och 
Sonen  voro  i  äldsta  tider  vacklande  och  först  småningom  utvecklade 
sig  läran  härom  å  ena  sidan  i  strid  mot  Sabelliauismen,  som  ansåg 
den  Heliga  Anda  endast  såsom  en  Guds  kraft,  och  ä  andra  sidan 
mot    Arianismen,    som    ansåg   den    Heliga    Anda    för    en   af  Fadren 


'^  Ikrzo(j,  Encyklopädie,  jemf.  llayinhnch,  Dogniengescluchle  §  89. 
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genom  Sonen  skapad  varelse.  Denna  af  Semiariancn  Macedonius 
uttr^^ckeligen  uttalade  asigt,  blef  förkastad  pä  mötet  i  Constantinopcl 
381,  der  Anden  såsom  utgående  af  Fadren  tillerkändes  lika  tillbedjan 
med  Fadren  och  Sonen.  På  detta  möte  blef  dock  ej  närmare  bc- 
stäradt  om  den  Heliga  Anda  utgår  både  af  Fadren  och  Sonen.  De 
grekiska  kyrkolärarena  voro  i  allmänhet  böjda  för  att  blott  antaga 
den  Heliga  Andas  utgående  af  Fadren.  Athanasius,  Basilius  den 
store,  Gregorius  från  Nyssa  tala  blott  om  utgåendet  från  Fadren  utan 
att  dock  neka  utgåendet  från  Sonen,  hvilket  Theodorus  frän  Mop- 
suestia  och  Theodoretus  gjorde.  Bland  vesterländningarna  hade  Ter- 
tuUianus,  i  likhet  med  Origenes,  lärt  att  den  Heliga  Anda  utgår  af 
Fadren  genom  Sonen,  men  i  allmänhet  lärde  de  vesterländska  kyrko- 
lärarena att  Anden  utgår  af  Fadren  och  Sonen,  hvilket  ock  antogs 
genom  Augustini  auctoritet  på  den  tredje  Synoden  i  Toledo  589,  då 
äfveu  till  det  Constantinopolitanska  syrabolum  tillsatsen  filioque  gjor- 
des, hvilket  var  en  anledning  till  skilnaden  emellan  den  Vesterländska 
och  Österländska  kyrkan.  En  följd  af  de  nu  nämnda  stridigheterna 
var  att  Treenighetsläran  utbildades  under  denna  period  i  sin  fulla 
conseqvens  och  med  sina  dogmatiska  termer.  Dertill  bidrogo  i  den 
grekiska  kyrkan  Alhanasius,  Basilius,  Gregorius  Naziameuus 
och  Hyssenus,  samt  i  den  latinska  kyrkan  Hilarius,  Ambrosius, 
Augustinus  och  Leo  den  store.  Den  sålunda  bestämda  kyrkliga 
läran  är  sammanfattad  uti  Symboliom  Quiounque,  som  falskeligen 
tillskrifves  Athanasius.  I  afseende  på  Trinitetsläran  uppkommo  under 
denna  period  ännu  tvenne  förvillelser,  som  dock  ej  hade  något  större 
dogmatiskt  inflytande.  En  Monophysit  Johannes  Askusnages,  som 
i  6:te  Seklet  förestod  en  filosofisk  skola  i  Constantinopel,  lärde  Tri- 
theism,  i  det  han,  som  i  Christo  blott  antog  e7b  natur,  med  anledning 
deraf  sammanblandade  begreppen  ovöia  och  vnoötaöig,  hvilket 
hade  till  följd  att  han  tillskref  hvar  och  en  af  personerna  i  Treenig- 
heten en  särskild  natur.  Johannes  Philopponus  utbildade  denna 
tritheism,  lärande  att  de  tre  personerna  förhålla  sig  till  Gudomen 
som  trenne  enskilda  ting  till  sitt  slägtbegrepp.  Den  raonophysitiska 
patriarchen  Damia7ius  i  Alexandria,  som  dog  601,  blef  beskyld  för 
Tetratheism,  eller  att  han  antog  fyra  Gudar,  nämligen  det  för  alla 
personerna  gemensamma  gudomliga  väsendet  eller  varandet  {vnaQ^ig), 
samt  dessutom  Fadren,  Sonen  och  Anden.  Men  denna  beskyllning 
torde  hafva  varit  ett  falskt  conseqvensmakeri  af  hans  motståndare. 
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Från  den  förr  nämnda  Antiochenska  skolan  utgingo  både  Apol- 
linaris  och  Nestorius,  som  gåfvo  anledning  till  stridigheterna  om  för- 
hållandet emellan  den  gudomliga  och  menskliga  naturen  i  Christo. 
Apollinaris,  biskop  i  Laodicea,  lärde  att  en  fullständig  Gud  och  en 
fullständig  menniska  ej  kunna  förenas  i  en  person.  Dessutom  sade 
han,  att  om  Christus  varit  en  fullständig  menniska,  så  att  han  hade 
haft  den  menskliga  vovg,  sä  skulle  han  hafva  varit  syndig,  ty  synden 
har  sitt  förnämsta  säte  i  vovg,  äfvensom  han  då  skulle  endast  hafva 
lidit  såsom  menniska,  hvarigenom  återlösningens  verklighet  skulle  blifvit 
förstörd.  Om  Christus  var  Guds  fulla  uppenbarelse,  så  kunde  derföre 
hans  mensklighet  ej  vara  fullständig.  Härvid  utgick  Apollinaris  från 
menskliga  naturens  trichotomi,  så  att  han  antog  hos  menniskan  An- 
den (tivsv^u,  vovs,  ipvx'^  koyixrj)  såsom  det  sjelfständiga  avto- 
XLvrjtov,  samt  Själen  {ipvx^  akoyog)  och  Kroppen.  Christus 
saknade  nu  Anden  och  i  dess  ställe  hade  han  Logos  såsom  vovg 
%Btog.  Med  anledning  häraf  antog  Apollinaris  hos  Christus  blott  en 
natur,  som  hade  en  gudomlig  och  en  mensklig  sida,  och  derföre  hade 
han  ej  någon  betänklighet  vid  att  säga  att  Guds  Son  är  född.  Gud 
är  död  m.  m.  Emot  Apollinaris  uppträdde  AlAanasius  samt  de 
båda  Gregorerna  och  Basilius,  och  hans  lära  förkastades  på  det 
andra  ekumeniska  mötet  i  Constantinopel  381,  der  Christi  gudomliga 
och  menskliga  natur  erkändes  i  deras  fullständighet.  Apollinaris 
dog  399  '). 

Sedan  kyrkan  upptagit  i  sin  lära  fullständigheten  af  Christi 
menskliga  natur,  så  uppstod  frågan  om  att  i  personens  enhet  förena 
så  väl  den  menskliga  som  gudomliga  naturen.  Uti  Alexandria  hade 
det  lärosättet  blifvit  herrskande,  att  man  i  starka  uttryck  framställde 
enheten  af  det  gudomliga  och  menskliga  i  Christo.  Så  hade  redan 
AthanasiiLS  lärt  en  fysisk  förening  af  båda  Christi  naturer  (ÉvoGlq 
(pvöLTtrj),  samt  att  efter  föreningen  emellan  naturerna  fanns  blott  en 
gudamensklig  natur;  och  de  båda  Gregorerne  lärde  väl  tvenne  na- 
turer, men  talade  om  en  sammanblandning  af  dessa  båda  {GvynQa- 
öLS)-  I  motsats  häremot  skilde  den  Antiochenska  skolan  skarpare 
emellan  den  gudomliga  och  menskliga  naturen  i  Christo  och  ville  ej 
veta  af  någon  evaöig  cpvGiTcri  eller  övyHQaöig  dem  emellan.  Ej 
heller  ville  den  tillåta  ett  obetingadt  öfvcrförande  af  den  ena  naturens 
predikater  på  den  andra.     Föreningen  emellan  naturerna  betecknades 


')  llerzog,  Encyklopädie.     Jemf.  Hatjtnbach,  Dogmcugeschichlc,  §  99. 
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såsom  en  enhet  i  förliullande  {j^vaOLg  öxstlxt^)  eller  såsom  ett 
sammanfogande  (6vva(psia).  Sålunda  DiodoruH  frPni  Tarsns  och 
Theodor  från  Mopsuestia,  af  hvilka  den  seduare  lärde  att  förenin- 
gen emellan  båda  naturerna  i  Christo  var  af  ethislc  natur;  samt  att 
den  derföre  tillväxte  uti  innerlighet,  så  att  den  först  uti  uppstån- 
delsen och  himmelsfärden  kom  till  absolut  fulländning  *).  Striden 
emellan  de  olika  åsigterna,  den  Alexandrinska  och  den  Antiochenska, 
kom  till  utbrott  inom  kyrkan  och  banade  väg  för  den  sanna  läran, 
hvilket  skedde  genom  de  Nestorianska,  Monophysitiska  och  Mono- 
theteliska  stridigheterna. 

Ne.storius,  som  innan  han  blef  patriarch  i  Constantinopel  hade 
varit  presbyter  i  Antiochia,  predikade  med  häftighet  emot  nyttjandet 
af  ordet  9'eot6)Cog  om  Maria  och  ville  i  stället  begagna  Xqlözoto- 
xog  eller  Seodoxog,  emedan  Maria  ej  födde  det  oskapade  eviga 
Ordet  utan  den  raenniska,  i  hvilken  Gud  bodde  såsom  i  sitt  tempel. 
Deremot  uppträdde  häftigt  CyrilluH,  biskop  i  Alexandria,  som  enligt 
alexandrinska  sättet  lärde  en  cpvöixtj  svcoöLg  emellan  de  båda 
naturerna  samt  att  efter  menniskoblifvandet,  hvarigeuom  Logos  före- 
nade sig  med  en  opersonlig  menniskonatur,  man  ej  kan  tala  om 
tvenne  naturer.  Nestorius  utvecklade  häremot  sina  åsigter,  enligt 
h vilka  han  förkastade  cpv0L7irj  svaöLg  såsom  orimlig.  Atskilna- 
den  emellan  det  gudomliga  och  menskliga  förbjuder,  enligt  Ne- 
storii  åsigt,  antagandet  af  en  naturernas  absoluta  gemenskap  (jcofc- 
voavia,  communio)  eller  ett  Öfverförande  {dvri^B^iöTaötg,  commu- 
nicatio)  af  den  ena  naturens  väsende-egenskaper  {iditoyt^aTa)  och 
väsende-benämningar  {ovo^ata,  praedicata)  på  den  andra;  hvilket 
dock  icke  hindrade  honom  att  antaga  blott  en  person  hos  Christus. 
Den  antiochenska  skolans  älsklingsuttryck  om  båda  naturernas  före- 
ning, nämligen  sammanfogande  (övvaq)SLa)  och  Bvaöig  öxstixi^^ 
antogos  af  Nestorius.  För  att  slita  tvisten  sammankallade  kejsar 
TkeodoHiUH  II  det  tredje  Ekumeniska  viötet  i  Ephesus  431,  der 
Nestorii  satser  blefvo  förkastade.  Dock  bibehöll  sig  det  Nestorianska 
partiet  i  Persien,  der  det  kallade  sig  chaldeiaka  christna.  Från  Persien 
utvidgade  sig  den  Nestorianska  kyrkan  till  Indien,  der  dess  anhän- 
gare, efter  en  lärare  Mar  Thomas,  fick  namnet  Tfiomaschristna  ^). 

')  Kurtz,  Kirchengeschichte  I,  §   191. 

*)  Kurtz,  Kirchengeschichte  I,  §  198.  Andra  säga  dock  att  namnet  Tho- 
maschristna  härleder  sig  frän  det  ryktet  att  Apostelen  Thomas  predikat  christen- 
domen  i  Indien. 

Björling,  Dogmatik.  25 
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Sedan  genom  Nestorianismens  förkastande  en  söndrande  skilnad 
emellan  båda  naturerna  i  Christo  blifvit  undanröjd,  så  uppkom  faran 
att  åsigten  om  båda  naturernas  förblandning  skulle  blifva  gällande. 
Cyrill  hade  444  erhållit  till  efterträdare  på  biskopsstolen  i  Alexan- 
dria  Dioscur,  som  använde  alla  medel  för  att  undertrycka  det  Ån- 
tiochenska  partiet.  Tillfälle  att  åter  upptaga  striden  mot  detta  parti 
yppades  da  Eutyc/ies,  en  Archimandrit  i  Constantinopel,  ej  allenast 
lärde  en  natur  i  Christo,  utan  äfven  påstod  att  Christi  kropp  såsom 
Guds  kropp  ej  var  lik  (oiioovöiov)  vår,  emedan  den  raenskliga 
naturen  vid  förening  med  den  gudomliga  var  af  denna  sednare  helt 
och  hållet  absorberad.  Euseblus,  biskop  i  Doryläum,  anklagade 
då  Eutyches  hos  biskop  Flacian  i  Constantinopel  på  en  Synod  448, 
hvilken  förkastade  Eutyches'  lära.  Kejsaren,  som  gynnade  Eutyches' 
anhängare,  sammankallade  en  ny  Synod  449.  Båda  partierna  vände 
sig  till  biskop  Leo  de?i  store  i  Rom,  som  då  i  sitt  bref  till  Flavian 
utvecklade  läran  om  tvenne  naturers  förening  i  en  person,  med  klar- 
het undvikande  både  Nestorianism  och  Eutychianism.  Synoden  i 
Ephesus  44  9,  som  för  sitt  våldsamma  förfarande  blifvit  kaUad  röf- 
»are-synoden,  frikände  Eutyches,  och  förklarade  att  han  hade  den 
rätta  tron.  Men  dä  stora  oroligheter  häraf  uppkommo,  sammankalla- 
des det  fjerde  ekumeniska  7nölet  i  Chalcedon  451.  Der  erkändes 
Leo  den  stores  omnämnda  bref  till  Flavian  samt  Cyrills  bref  till 
Nestorius  såsom  norm  för  den  rätta  tron,  och  enligt  dem  uppsattes 
mötets  beslut,  i  hvilket  med  förkastande  af  Eutychianismen  och  Ne- 
storianismen  stadgades  att  i  Christo  voro  tvenne  naturer  förenade  i 
en  person  utan  att  sammanblandas  {åsvyivras)  och  förvandlas 
{åxQémog)  samt  utan  att  åtskiljas  till  tiden  {ddiaiQircjg)  och  sön- 
dras till  rummet  {axagidtag).  Monophysiterna  återvände  dock  ej 
till  kyrkan,  utan  de  fortforo  att  åstadkomma  stora  oroligheter.  Det 
chalcedonensiska  mötet  verkade  likväl  så  mycket  i  allmänhet  äfven  på 
dem,  att  de  lemnade  den  eutychianska  åsigten  om  Christi  menskliga 
nati^;  men  så  mycket  ifrigare  höllo  de  sig  fast  vid  läran  om  blott 
en  natur  i  Christo.  Förgäfves  sökte  kejsar  Zeno  att  åstadkomma 
enighet  genom  ett  edict,  Henoticon  kalladt,  som  utgafs  482,  i  hvilket 
Nestorianismen  och  Eutychianismen  fördömdes  och  de  omtvistade 
uttrycken  En  eller  Tceniie  naturer  i  Christo  undvekos,  samt  mötet 
i  Chalcedon  omnämndes  på  ett  tvetydigt  sätt.  Den  Theopaschitiska 
striden  uppkom  sedan  om  uttrycket  att  en  af  de  gudomliga  perso- 
nerna i  Treenigheten  blifvit  korsfäst,  hvilket  först  af  Monophy- 
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siten  Petrus  Fullo  i  Antiochia  infördes  i  Trisagion.  Denna  tvist 
afgjordes  på  det  femte  ekumeniska  mötet  i  CouHtimtinopel  553, 
der  ofvannämnda  formel  gillades.  Pu  samma  möte,  som  samman- 
kallades och  styrdes  af  kejsar  Justinianus  I,  fördömdes  genom  mono- 
physitiskt  inflytande  några  skrifter  af  den  Antiochenska  skolans  lärare, 
nämligen  Diodors  skrifter,  Theodorets  skrifter  emot  Cyrillus,  samt 
det  berömda  brefvet  af  Ibas,  biskop  i  Edessa,  till  biskop  Maris  om 
tillståndet  i  Syriska  kyrkan.  Emedan  dessa  skrifter  fått  namn  af 
tria  capitula,  så  kallades  striden  som  angående  dem  uppkommit  för 
Trecapitelstriden.  Till  försvar  för  dessa  skrifter  skref  den  Afrikan- 
ske biskopen  Facimdus  frän  Uermiane  sitt  utmärkta  verk  pro 
defensione  trium  capitulorum.  Monophysiterna  söndrade  sig  se- 
dermera i  flera  sekter.  Uti  Alexandria,  dit  de  dragit  sig  tillbaka 
undan  förföljelsen,  uppkoramo  tvister  emellan  deras  tre  hufvudmän 
Xenajas  eller  Philoxenus,  Severus  och  Julianus.  Angående 
Christi  kropp  före  uppståndelsen  lärde  Severus  att  den  var  förgäng- 
lig, då  Julianus  åter  förnekade  detta  eller  antog  att  den  ej  af  natur- 
nödvändighet var  underkastad  de  sinnliga  affecterna,  såsom  hunger 
och  törst  m.  m.,  utan  att  Christus  af  fri  vilja  för  vår  skull  (xav 
otTtovo^lav)  underkastade  sig  detta.  Den  förres  anhängare  kallades 
af  denna  anledning  Phthartolatrer,  äfven  Severianer,  och  den 
sednares  Åphthardoketer  ^  äfven  Julianister,  till  hvilka  Xenajas 
slöt  sig.  De  sednare  åter  delade  sig  i  tvenne  partier:  Aktisteter, 
som  påstodo  att  Christi  kropp  var  från  det  ögonblick  då  den  förena- 
des med  Logos  oskapad,  samt  Ktistolatrer,  som  sade  att  den  var 
skapad.  Bland  Severianerna  åter  uppkom  ett  parti,  som  sade  att 
Christi  menskliga  själ  liknade  vår  äfven  deruti,  att  mycket  fanns,  som 
Christus  ej  visste.  Dessa  kallades  Agnoeter,  äfven  Themistianer 
efter  deras  hufvudmän  Themistius.  Emot  Agnoeterna  skref  Grego- 
rius den  store.  Om  de  Tritheistiska  och  Tetratheistiska  stridigheterna 
bland  Monophysiterna  hafva  vi  förr  talat.  Sedan  kejsar  Justiniani  I:s 
tid  bildade  Monophysiterna  ett  afsöndradt  parti  med  egna  patriarcher. 
Genom  de  ofvannämnda  stridigheterna  fördes  de  nära  sin  undergång, 
då  en  syrisk  munk  Jakob  el  Baradai,  äfven  Zamalus  kallad,  ge- 
nom sin  verksamhet  återupprättade  dem.  Af  tacksamhet  kallade  sig 
först  de  syriska  Monophysiterna  och  sedan  nästan  alla  andra  Mono- 
physiter  för  Jakohitiska  Christna.  De  hade  sina  hufvudsäten  i 
Syrien,  Armenien,  Abysinien  och  Egypten^  på  hvilket  sistnämnda 
ställe  de  kallas  Koptiska  christna. 
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För  att  förena  Monophysiterna  med  kyrkan  och  derigenom  bereda 
större  politisk  styrka  åt  sitt  rike  försökte  kejsar  Heraciius  att  ge- 
nomdrifva  den  läran,  att  i  Christo  voro  väl  tvenne  naturer  men  blott 
en  vilja  och  blott  ett  gudamenskligt  verkningssätt  (év  d'éXr]^a  ocal 
(iia  évÉQyeta  eller  en  tvégysia  Q-savdQtii^).  Genom  biskop 
SergiUS  i  Constantiaopel  uppsatte  han  ett  ediet,  ay,d'B<Siq  kalladt,  i 
hvilket  den  monotheletiska  läran  fastställdes.  Men  då  derigenom 
den  åsyftade  friden  ingalunda  vanns,  utan  snarare  oron  förökades,  så 
såg  sig  kejsar  Co?lsta7iS  II  nödsakad  att  upphäfva  Ekthesis.  I  dess 
ställe  utgaf  han  648  ett  nytt  ediet,  Typos  kalladt,  der  det  förbjöds 
att  lära  både  en  och  tvenne  viljor  hos  Christus.  Häremot  uppträdde 
påfven  Martin  I,  som  på  en  stor  Synod  i  Rom  649,  den  första 
Lateranska,  fördömde  Monotheletisraen  samt  Ekthesis  och  Typos.  Då 
sammankallade  kejsar  Constantinus  Pogonntns  det  .sjette  ekume- 
niska mötet  i  Constantinopel  680,  som  ock  kallas  det  första  Trut- 
lanska.  Till  detta  möte  hade  påfven  Agatko  afsändt  ett  bref,  deri 
han  höll  sig  fast  vid  det  Lateranska  mötets  beslut.  Såsom  vid  det 
chalcedonensiska  mötet  Leos,  så  blef  nu  Agathos  skrifvelse  grund  för 
beslutet  och  Monotheletismen  blef  förkastad,  och  läran  om  tvenne 
viljor  och  tvenne  verkningssätt  hos  Christus  stadfästad,  dock  så  att 
den  menskliga  viljan  måste  tänkas  vara  underordnad  den  gudomliga. 
Ända  till  12:te  århundradet  bibehöllo  sig  Monotheleterna  i  Syrien,  på 
Libanon  och  Antilibanon.  De  kallades  Maroniter  af  klostret  Maro 
på  Libanon.     De  förenade  sig  sluteligen  med  Romerska  kyrkan. 

Då  stridigheterna  i  Theologien  och  Christologien  uppkom mo  och 
fördes  till  största  delen  inom  den  österländska  kyrkan,  så  hörde  de 
Anthropologiska  stridigheterna  om  menniskans  fria  vilja,  om  synden 
och  nåden,  förnämligast  till  den  vesterländska  kyrkan.  På  dessa  sednare 
stridigheter  hade  lärorna  om  menniskans  beståndsdelar,  om  själarnas 
uppkomst  och  om  Guds  beläle  mycket  inflytande.  I  det  förstnämnda 
hänseendet  upphörde  småningom  den  trichotomistiska  indelningen  af 
menniskans  väsende  i  kropp,  själ  och  ande  att  gälla  i  vesterlandet, 
och  Gregorius  den  store  yttrade  sig  med  bestämdhet  för  indelnin- 
gen i  själ  och  kropp.  Angående  själarnas  ursprung  förkastades  all- 
männeligen  under  denna  period  den  Origenistiska  P roBexisteiitinnis- 
men,  som  antog  att  menniskornas  själar  vid  skapelsens  början  frara- 
bragts  samt  vid  födelsen  med  sina  kroppar  förenas,  ehuru  äfven 
under  denna  period  Cyrill  frun  Alexandria,  Kemesius  från 
Edessa    och    Prudentius    hyllade    den.     Den  af  TertuUiauus  under 
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förra  perioden  försvarade  och  med  läran  om  arfsynden  mest  öfver- 
ensstäramande  Traduciimismen,  som  antager  att  endast  Adams  själ 
var  omedelbart  frambragt  af  Gud,  men  att  sedan  vid  födelsen  själ 
frambringas  af  själ  likasom  kropp  af  kropp,  hade  under  denna  period 
flera  försvarare,  såsom  ApGllinaris  och  Gregorius  frän  Nyssa;  men 
i  allmänhet  var  Creatianisnien  rådande,  enligt  hvilken  hvarje  raenni- 
skosjäl  skapas  af  Gud  vid  födelsen  och  förenas  med  kroppen.  Dock 
ville  hvarken  Augustin  eller  Gregorius  den  store  afgöra  huru  med 
själarnas  ursprung  sig  förhaller.  Angående  Guds  beläte  hos  raenni- 
skan  kommo  de  flesta  kyrkolärare  öfvcrens  derom  att  detta  bestod 
uti  förnuft  och  fri  vilja  samt  i  herraväldet  öfver  den  öfriga  skapel- 
sen, hvartill  några  lade  äfven  sedlig  rättskaffenhet  och  kroppens  odöd- 
lighet. Själens  odödlighet  antogs  allmänt,  hvarvid.  dock  anmärkes 
att  Lactanlius  ansåg  den  blott  såsom  en  dygdens  belöning.  Skil- 
naden  i  Guds  beläte  emellan  iinago,  förnuft  och  fri  vilja,  samt  si- 
miiitudo,  sedlig  rättskaffenhet,  finnes  äfven  i  denna  period,  dock 
syunerligast  hos  Semipelagianerna.  Äfven  ansågs  af  några  att  Guds 
beläte  afspeglade  sig  i  menniskans  kropp,  hvilket  så  missförstods  af 
AudcBUS,  upphofsraan  för  Audia7ierna,  att  deraf  uppkom  en  grof 
Anthropomorphism. 

Angående  synden  lärde  kyrkolärarena  under  denna  period  i  all- 
mänhet att  den  hade  sitt  säte  i  menniskans  vilja,  och  bestod  i  hen- 
nes motsträfvighet  emot  Guds  vilja.  Härvid  anmärkes  dock,  att 
Laclantius  ansåg  kroppen  vara  syndens  organ  samt  att  Atfianasius, 
Basilius  den  store  och  Gregorius  från  Nyssa  fattade  synden 
mera  negativt.  Beträffande  följderna  af  Adams  synd,  lärde  de  greki- 
ska kyrkofäderna  i  denna  period,  att  de  bestodo  i  kroppens  dödlighet, 
i  jordelifvets  mödor  samt  i  den  sedliga  kraftens  försvagande.  Sålunda 
Gregorius  Naziamenus,  som  väl  antog  att  menniskans  vovg  och 
iiVXY]  blifvit  genom  synden  fördunklade,  men  att  hennes  frihet  deri- 
genom  ingalunda  gått  förlorad.  Athanasius  lärde  uttryckligt  att 
menniskan,  efter  syndafallet,  kunde  vända  sig  så  väl  till  det  goda 
som  onda,  ja  han  påstod  till  och  med  att  före  Chiistus  funnits 
menniskor,  som  varit  fria  från  arfsynd.  Cyrillus  frän  Jerusalem 
påstod  att  menniskan  var  fri  från  synd  vid  lifvets  början,  men  att 
synden  uppkom  hos  hvar  och  en  med  fria  viljans  bruk.  Sålunda 
äfven  Ephraem  frän  Syrien,  Gregorius  från  Nyssa,  Basilius 
den  store,  Chrysostomus.  I  allmänhet  voro  speculationer  öfver 
syndens    följder    och    menskliga    viljans    förhållande    till    nåden  mera 
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främmande  för  de  österländska  fäderna.  I  def  sistnämnda  hänseendet 
lärde  de  i  allmänhet  .syjiergisliskt,  påstående  att  raeuniskan  kunde 
taga  initiativet  till  bättringen  samt  att  hon  sedan  kunde  medverka 
med  nåden.  De  latinska  kyrkolärarena  före  Augustinus  lärde  angå- 
ende syndens  följder  och  menskliga  frihetens  förhällande  till  nåden 
mera  i  öfverensstämmelse  med  Augustin.  Sålunda  tala  Arnobius, 
Hilarius  och  Ambrosius  om  en  medfödd  syndighet  (vitiositas  animi), 
och  i  synnerhet  kan  man  säga  att  den  sistnämnda  i  detta  hänseende 
var  Augustini  föregångare,  ehuru  äfven  hos  dem  synergistiska  åsigter 
finnas.  Då  nu  Coeleslius  och  Pelagius  uppträdde  i  vesterlandet 
med  åsigter  om  syndens  följder  och  om  menskliga  friheten,  som  voro 
stridande  emot  dem  som  der  herrskade,  så  mötte  de  motstånd.  Dessa 
lärde  nämligen,  angående  syndens  följder,  att  Adam  var  skapad  död- 
lig, så  att  han  skulle  hafva  dött,  äfven  om  han  ej  syndat,  att  Adams 
synd  skadade  honom  allena  och  ej  menniskoslägtet  i  allmänhet,  samt 
att  derföre  intet  annat  sammanhang  finnes  emellan  Adams  synd  och 
hans  efterkommande  än  det  som  ligger  i  exemplet.  Med  anledning 
häraf  påstodo  de  att  hvarje  människa  vid  sin  födelse  befinner  sig  i 
samma  tillstånd  som  Adam  före  fallet.  Hvarken  synd  eller  dygd 
äro,  enligt  deras  åsigt,  medfödda,  utan  båda  utveckla  sig  först  med 
frihetens  bruk,  hvarvid  Pelagius  ingalunda  förnekade  syndens  allmänna 
inflytande  och  välde,  enär  han  antog  en  menniskoslägtets  stigande  för- 
sämring, dock  endast  föranledd  genom  lång  vana  och  onda  exempel. 
Pelagii  åsigter  utvecklades  och  försvarades  af  den  vetenskapligt  bildade 
Julianus,  biskop  i  Eclanum  i  Apulien.  Häremot  lärde  Augustin 
att  menniskan,  innan  hon  föll  i  synd,  hade  förmåga  och  bestämmelse 
till  odödlighet,  helighet  och  salighet,  och  denna  förmåga  skulle  hon, 
om  hon  ej  fallit,  hafva  utbildat  till  omöjlighet  att  synda  och  dö 
(posse  non  peccare  et  mori  skulle  hon  då  hafva  utbildat  till  non 
posse  peccare  et  mori).  Den  första  menniskan  före  syndafallet  fo- 
gade sin  vilja  efter  Guds  vilja,  men  dertill  behöfde  hon  dock  den 
gudomliga  nådens  adjutorium.  Men  genom  syndafallet  blef  det  för 
henne  omöjligt  att  icke  synda  och  icke  dö  (non  posse  non  peccare 
et  non  mori).  Hon  förlorade  då  Guds  beläte  och  behöll  blott  för- 
mågan till  yttre  borgerlig  rättfärdighet  (justitia  civilis);  hvarvid  hon 
dock  var  sådan  att  hon  kunde  återlösas.  Genom  födelsen  fortplantas 
nu  Adams  syndiga  natur  med  skuld,  död  och  fördömelse  pä  alla 
hans  efterkommande.  Dcrigenom  blef  hela  menniskoslägtet  en  inassa 
perdäiouis.    Arfsyndeu,  som  gör  den  naturliga  menniskan  oförmögen 
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till  hvarje  positiv  medverkan  till  sin  bättring,  är  ett  straflf  för  Adams 
synd  och  tillika  en  verklig  synd,  emedan  alla  liafva  syndat  i  Adam 
(Rom.  5:  12).  Dessutom  förlorade  menniskan  genom  syndafallet  äfven 
det  förr  nämnda  gudomliga  nådens  adjutorium.  I  afseende  pä  nå- 
den lärde  Telagius  att  menniskan  väl  behöfver  nådens  understödjande 
hjelp,  men  nädeu  var  därvid  blott  något  yttre,  som  kom  till  och 
understödde  den  fria  viljans  ansträngningar,  ja  som  till  och  med 
kuude  förtjenas  genom  den  goda  viljan  Andamålet  med  Christi 
menniskoblifvande  var,  enligt  Pelagius,  synnerligast  att  han  skulle 
genom  lära  och  exempel  gifva  oss  de  kraftigaste  uppmuntringar  till 
bättring.  Dock  medgaf  Pelagius  att  menniskan  genom  Christum  kan 
komma  till  högre  kunskap  och  högre  fullkomlighet  i  det  godas  utöf- 
ning  än  blott  genom  sina  naturliga  krafterj  och  i  detta  afseende 
skilde  han  emellan  consilia  evangelica  och  prsecepta.  Äfveu  förnekade 
ej  Julianus  från  Eclanum  att  Christus  verkat  syndernas  förlåtelse  och 
menniskans  objectiva  rättfärdiggörelse.  Men  Pelagianerna  förnekade 
uttryckeligen  att  menniskans  inre  subjectiva  rättfärdighet  och  helgelse 
var  Christi  verk  ').  För  Augustin  var  nåden  en  skapande  lifsprin- 
cip,  som  återställer  den  hos  den  naturliga  menniskan  helt  och  hållet 
förlorade  friheten  och  som  ensam  verkar  hennes  bättring.  Uti  den 
naturliga  menniskans  frihet  såg  Augustin  blott  en  frihet  till  det  onda, 
och  han  ansåg  den  sanna  friheten  vara  frihet  från  synden.  Häremot 
fattade  Pelagius  den  sanna  friheten  såsom  valfrihet  (arbitrium).  Vid 
utvecklingen  af  läran  om  nåden  emot  Pelagianerna  fattade  Augustin 
rättfärdiggörelsen  mera  från  dess  subjectiva  sida  eller  såsom  menni- 
skans pånyttfödelse  och  omskapelse  af  nåden,  hvarigenom  hon  göres 
rättfärdig,  än  från  dess  objectiva  sida,  eller  såsom  ett  rättfärdigför- 
klaraude.  Uti  läran  om  nåden  skilde  Augustin  emellan  gratia  pra- 
veniens,  operans  och  cooperans;  och  då  enligt  hans  åsigt  den 
första  menniskan  före  fallet  behöfde  nådens  hjelp,  adjutorium,  för  att 
qvarstå  i  det  goda,  så  behöfver  menniskan  efter  fallet  ännu  mera  Guds 
gåfva  för  att  qvarstå  uti  den  erhållna  nåden  (donum  perseverantioe). 
Från  läran  om  menniskans  medfödda  syndaförderf,  från  hvilket  Guds  nåd, 
som  enligt  Augustini  åsigt  verkar  oemotståndligt,  allena  förmår  rädda, 
drog  Augustin  den  slutsatsen,  att  Gud  i  kraft  af  sitt  eviga  rådslut, 
och  utan  afseende  på  menniskornas  kommande  förhållande,  ur  mensk- 
lighetens    förderfvade    massa   utvalt    somliga  till  käril  för  sin  förbar- 


')  Ntander,  Kirchcugeschichtc  II,  p.  1291. 


392     §  40.   Andra  perioden,  från  Origenes  till  Joh.  Damascenns  (254 — 730). 

mande  kärlek  (väsa  misericordife),  men  att  han  öfverlåtit  alla  öfriga 
åt  en  rättvis  fördömelse.  Det  förra  kallade  han  prmdestinatio  och 
det  sednare  reprobatio,  hvarvid  han  skilde  emellan  Guds  förutbestäm- 
mande, som  gällde  endast  dem  som  blifva  saliga,  och  hans  förutvetande, 
som  gällde  äfven  de  fördömda,  ehuru  han  dock  någon  gång,  om  ock 
sällan,  talar  om  en  praedestination  äfven  till  fördömelse.  Emot  denna 
Augustini  prtedestinationslära  opponerade  sig  de  orientaliska  lärarne  i 
allmänhet,  och  den  vann  ej  heller  i  Occidenten  erkännande.  Pelagii 
lära  förkastades  pä  Synoder  i  Carthago  412  och  418  samt  sedan  i 
sammanhang  med  Nestorianismen  på  mötet  i  Ephesus  431.  Emot 
Augustini  stränga  åsigter  uppstodo  dock  snart  motståndare,  synnerli- 
gast  i  Gallien.  För  dem  ställde  sig  Johannes  CaaaianuH,  en  Chry- 
sostomi  lärjunge  samt  föreståndare  för  ett  kloster  i  Massilia,  i  spet- 
sen. De  benämndes  Seniipelagianer,  äfven  Massiltenser.  Cassiani 
förnämsta  anhängare  voro  Faustus  frän  Regiiim,  Vincentms  från 
klostret  Lerinum,  Gennadiua  och  Arnobius  den  yngre.  Mot 
dem  försvarade  Uilariiis  och  ProHper  Aquilanicus  Augustini  åsig- 
ter. Semipelagianerna  ansågo  att  den  naturliga  menniskan  hvarken 
var  sedligt  frisk  eller  sedligt  död,  utan  sedligt  sjuk,  så  att  Guds 
beläte  genom  Adams  synd  ej  var  förloradt  men  endast  fördunkladt; 
att  viljan  till  det  goda  derföre  ej  var  död,  men  dock  sä  försvagad, 
att  den  ej  utan  nådens  bistånd  kunde  komma  till  bättring,  hvarvid 
Joh.  Cassianus  besvarade  frågan  om  initiativet  vid  bättringen  skulle 
tillskrifvas  den  gudomliga  nåden  eller  den  menskliga  friheten  rent 
empiriskt,  så  att  han  sade  att  än  det  ena  och  än  det  andra  kunde 
ega  rum.  Härvid  kunde  Semipelagianerna  ej  bringa  nåden  och  mensk- 
liga friheten  till  en  sann  förening,  emedan  de  betraktade  deras  sam- 
manvaro  såsom  något  ytligt  jemte  eller  bredevid  hvartannat.  Äfven 
lärde  de  nådens  allmänhet  och  förkastade  Priedestinationen.  Under 
försvaret  för  Augustinismen  skilde  Prosper  AquitanicUH  emellan 
proedestinatio  och  prcescientta,  samt  sade  att  blott  i  afseende  på 
saligheten  falla  dessa  hos  Gud  tillsammans,  men  ej  så  i  afseende  på 
synden  och  fördömelsen.  Äfven  skilde  han  emellan  en  uppenbarad 
och  förborgad  Guds  vilja,  af  hvilka  deu  förra  åsyftar  allas  kallelse, 
men  den  sednare  har  afseende  blott  pä  de  utvalda.  Ur  de  i  Prospers 
skrifter  framställda  åsigter  bildade  sig  en  mildrad  Augustinism,  som 
uttalade  sig  uti  boken  de  vocatioue  gentium^  hvars  författare  man 
ej  med  visshet  känner,  ehuru  den  af  flera  tillskrifvcs  Leo  den  store. 
Sedan    Semipelagianismen    varit    en    tid    segrande  i  Gallien  blef  den 
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dock  sluteligen,  genom  Avitna  fiuin  Vie?me,  C(enarius  frun  Arles 
och  Fiilgentius  frän  Ituspe,  besegrad  och  eu  mildrad  Augustinism 
blef  rådaude  .äfven  i  Gallien  på  mötena  i  Arausio  (Orange)  och  Va- 
lettce  529.  Gregor  defi  store  gynnade  äfven  denna  mildrade  Au- 
gustinism. 

Läran  ora  kyrkan  utvecklades  genom  den  Novatianska  och 
Donatistiska  schismen,  af  hvilka  den  förra  hörde  till  någon  del  till 
förra  perioden.  Att  utom  kyrkan  ingen  salighet  kunde  finnas  var 
redan  under  förra  perioden  kyrkofädernas  allmänna  åsigt;  och  i  syn- 
nerhet uttalar  sig  en  stark  kyrklighet  i  detta  afseende  hos  IrenOBUS. 
Den  Novatianska  schismen  sammanhängde  med  schismatiska  rörelser 
i  Carlhago.  Der  hade  den  biskopliga  auctoriteten  strängt  försvarande 
Cypria7ius  blifvit  vald  till  biskop  248.  Emot  honom  opponerade 
sig  en  presbyterial  faction,  med  hvilken  de  som  lidit  förföljelse  för 
Christendomen  förenade  sig.  De  motsatte  sig  den  biskopliga  myn- 
digheten, synnerligast  i  afseende  på  de  fallnas  återupptagande  i  kyr- 
kan, i  det  de  ville  utan  någon  förutgående  poenitens  tillåta  dem  att 
återgå  till  kyrkan.  I  spetsen  för  dem  satte  sig  Novatus,  som  gick 
så  långt  i  ohörsamhet  emot  sin  biskop,  att  han  i  dennes  frånvaro 
vigde  Felicissimus  till  Diaconus.  I  Eom  hade  vid  samma  tid 
Kovatiinius  i  förbund  med  Confessores  motsatt  sig  biskop  Cornelius 
i  afseende  på  de  fallnas  upptagande.  Novatian  hade  nämligen  i 
detta  fall  mycket  strängare  åsigter  än  Cornelius.  Novatus  kom  då 
öfver  till  Eom  och  slöt  sig,  tvärt  emot  sina  i  Carthago  uttalade 
åsigter,  till  det  Novatianska  partiet  för  att  opponera  sig  emot  det 
biskopliga  väldet.  Novatianerna  kallade  sig  sjelfva  y.ad'aQOL,  eme- 
dan de  ansågo  sin  församling  för  ren  och  helig,  och  derföre  ej  ville 
tillåta  att  någon,  som  begått  en  dödssynd,  skulle  få  upptagas  i  kyr- 
kans gemenskap.  Härvid  påstodo  de  ingalunda  att  Gud  ej  kunde 
förlåta  en  sådan,  om  han  bättrat  sig,  men  de  sade  att  kyrkan  ej  egde 
rätt  att  upptaga  honom.  Emedan  de  ansågo  sig  för  den  enda  rena 
kyrkan,  så  trodde  de  äfven  att  endast  deras  prester  kunde  meddela 
det  rätta  dopet,  hvarföre  de  omdöpte  dem,  som  från  andra  kyrko- 
partier till  dera  öfvergingo.  Emot  dera  skref  Cyprianus  och  Am- 
brosius. Genom  dessa  stridigheter  blef  det  vanligt  att  anse  kyr- 
kans enhet  grunda  sig  på  Episcopatet,  så  att  derefter  öfverensstäm- 
melsen  med  trosregeln  ej  gjorde  någon  till  Christen  eller  till  kyrkans 
medlem,  utan  nu  ansågs  anslutandet  till  kyrkan,  som  representerades 
af  Episcopatet,    vara  hufvudsaken.     Dessa    grundsatser  utvecklades  af 
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Cyprianus  i  hans  verk  de  nnitate  ecclesicB.  I  sammanhang  med 
den  Novatianska  schismen  stod  den  Donatistiska  i  norra  Afrika. 
Der  satte  sig  biskop  Mensurius  i  Carthago  med  kraft  emot  det 
svärmeri,  som  hade  framträdt  under  den  Diocletianska  förföljelsen, 
nämligen  att  frivilligt  och  utan  nödvändighet  tränga  sig  fram  till 
martyrskapet.  De  som  voro  med  honom  likasinnade  valde  efter  hans 
död  311  CäcUianus  till  biskop,  och  denne  blef  i  sitt  embete  invigd 
af  Felix  från  Aptunga.  Denna  ordination  ansågs  af  dem,  som 
hade  strängare  åsigter,  för  orättmätig,  emedan  de  trodde  att  Felix 
var  en  traditor  eller  hade  för  att  undgå  förföljelse  framlemnat  Bibeln 
att  brännas.  Med  anledning  häraf  förkastade  de  Cäciliani  val  och 
valde  i  hans  ställe  Donatus  till  biskop  313.  Den  härigenom  upp- 
komna striden  spred  sig  till  hela  Nordafrika.  Föremålet  för  striden 
var  dels  historiskt  dels  dogmatiskt.  Det  förra  handlade  om  huru- 
vida Felix  från  Aptunga  var  en  traditor  eller  icke.  I  dogmatiskt 
hänseende  förvexlade  Donatisterna,  likasom  Novatianerna,  den  synUga 
och  osynliga  kyrkan  med  hvarandra,  samt  fordrade  af  kyrkan  en 
absolut  renhet,  ehuru  de,  i  olikhet  med  Novatianerna,  ansågo  en 
uppriktig  botgörelse  såsom  ett  medel  till  återupptagande  i  kyrkans 
gemenskap.  Med  anledning  af  dessa  åsigter  höllo  Donatisterna,  lika- 
som Novatianerna,  sig  för  allena  rena  och  Catholikerna  för  schisma- 
tici.  Och  emedan  de  ansågo  den  sacramenterliga  handling,  som 
förvaltades  af  en  kyrkans  ovärdiga  medlem,  för  ogiltig,  så  omdöpte 
de  dem,  som  öfvergingo  till  dem  från  andra  christua  kyrkor.  För- 
vexlingen  af  den  synliga  och  osynliga  kyrkan  förde  dem  till  den 
åsigten  att  kyrka  och  stat  ej  hafva  något  gemensamt.  Emot  dem 
skrefvo  Optatus  frän  Mileve:  De  Sc/iismate  Donatisiarum  samt 
Augustinus f  som  på  en  sammankomst  i  Carthago  4 1 1  med  dem 
disputerade  i  treune  dagar.  Deras  parti  fortfor  ända  till  7:de  seklet. 
Vid  omnämnande  af  de  stridigheter  inom  kyrkan,  som  hade  in- 
flytande på  dogmatiken,  böra  vi  ej  förbigå  tvenne  män,  som  fram- 
kommo  med  reformatoriska  åsigter.  Jovinianus,  af  Nea?ider  kal- 
lad sin  tids  protestant  *),  betraktade  kyrkan  såsom  en  förening 
af  troende  och  lade  derförc  all  vigt  på  den  osynliga  gemenska- 
pen med  Christo,  på  troslifvet  och  nya  födelsen;  och  af  denna  an- 
ledning ansåg  han  att  coclibat,  fastor  m.  m.,  ej  gjorde  någon  skiluad 
emellan  meuuiskor.     Afveu  yttrade  han  sig  emot  dcu  stora  vigt  som 


')  KirchcngoschicLtc  II,  p.  574. 


Polemikens  tidebvarf,  eller  perioden  for  dogmernas  bildande  etc.        395 

lades  pä  martyrskapet.  Bland  de  troende  antog  han  icke  nilgon  skil- 
uad  eller  några  grader  i  helgelse;  ej  heller  gillade  han  skilnaden 
emellan  peccata  mortalia  och  venialia.  De  verkeligen  pauyttfödda 
kunde,  enligt  hans  asigt,  ej  falla.  Emot  honom  skrefvo  Ambrosius, 
Hiero7i7jmus  och  Augustinus.  Han  blef  dömd  sasora  kättare  på 
mötet  i  Rom  390.  Presbyteru  Vigilantius  i  4:de  seklet  satte 
sig  emot  munkväsendet,  coelibatet,  helgonens  tillbedjande.  Han  utgick 
dock  ej  såsom  Jovinian  ifrån  tydeligen  uttalade  principer  och  var 
denna  underlägsen  i  speculation.     Emot  honom  skref  Uieronymus. 

Under  ofvannämda  stridigheter  utbildades  särskilda  delar  af  dog- 
matiken, men  någon  organisk  sammanställning  af  de  dogmatiska  äm- 
nena till  ett  system  egde  ej  rum  under  denna  period.  Endast  det 
catechetiska  intresset  förmådde  några  kyrkolärare  att  sammanställa 
de  dogmatiska  ämnena  till  ett  helt.  Prån  midten  af  femte  seklet 
börja  den  äldre  tidens  productivitet  och  mångsidighet  att  försvinna, 
och  i  stället  får  det  traditionella  öfverhanden.  Ifrån  denna  tid  börja- 
de man  att  samla  och  reproducera  de  äldre  kyrkolärarenas  meningar 
och  sökte  förena  dem  med  de  genom  mötesbesluten  uppkomna  theo- 
logiska  åsigterna.  Vid  den  historiska  bevisningen  återgick  man  ej  så 
mycket  till  Guds  Ord  som  fastmera  till  kyrkofädernas  skrifter.  Och 
sedan  Neiuesius  frän  Emisa  och  Joåaimes  P/iiloponus  börjat 
att  begagna  den  Aristoteliska  filosofien  i  dogmatikens  tjenst,  blef  det 
i  den  Grekiska  kyrkan  vanligt  att  använda  denna  vid  den  dogmatiska 
bevisningen,  h  vårföre  ock  den  Scholastiska  methoden  började  redan 
under  denna  period  att  införas  i  den  Grekiska  kyrkan. 

De  kyrkolärare,  som  under  denna  period  haft  inflytande  på  de 
dogmatiska  begreppens  utbildning,  äro  följande.  I  den  Grekiska 
kijrkan  märka  vi  först  och  främst  de7i  gamla  Alexanårinska  sko- 
lans anhängare,  DiOJiysiUS  Alexaiidrinus,  den  förnämste  af  Ori- 
genes'  lärjungar,  förestod  Catechetskolan  i  Alexandria  från  232  till 
248,  då  han  blef  biskop  i  Alexandria,  der  han  dog  2G4.  Han  be- 
kämpade segerrikt  Chiliasmen  emot  Nepos  och  Korakion.  Afven 
skref  han  emot  Sabellius,  Paulus  frän  Samosata  och  Novatian. 
Han  hade,  likasom  sin  lärare  Origenes,  subordinatianska  föreställnin- 
gar om  Sonens  förhållande  till  Fadren,  och  dessa  förde  honom  i.  stri- 
den mot  Sabellius  till  yttranden  och  bilder,  för  hvilka  han  anklaga- 
des af  Dionysius,  biskop  i  llom,  men  hvilka  han  då  dels  tolkade  i 
en  med  kyrkoläran  öfverensstämmande  syftning,  dels  återtog,  Gre- 
gorius TÅaumaturgus,    Origenes'  lärjunge,  dog  som  biskop  i  Neo- 


396      g  40.    Andra  perioden,  från  Origenes  till  Joh.  Damascenns  (234 — 730). 

cäsarea  270.  Han  har  efterlemnat  en  kort  antiariansk  trosbekännelse, 
som  handlar  om  treenigheten.  Han  skref  äfven  mot  Paulus  från 
Samosata,  samt  beskylles  att  dervid  hafva  visat  någon  lutning  till 
Sabellianisra.  Petrus,  biskop  i  Alexandria,  dog  martyrdöden  311. 
Under  hans  episcopat  uppkom  den  Meletianska  schismen  derigenom 
att  Meletius,  biskop  i  LykopoUs,  tillät  sig  hvarjehanda  ingrepp  i 
den  myndighet,  som  tillhörde  Metropoliten  i  Alexandria.  Denna 
schism  blef  till  en  stor  del  bilaggd  på  mötet  i  Nicaea  325.  Petrus 
har  skrifvit  en  bok  iibqI  ^etavoiag,  om  de  fallnas  återupptagande 
i  kyrkans  gemenskap.  Painphilus,  Presbyter  i  Cäsarea,  dog 
martyrdöden  309.  Han  befordrade  den  lärda  forskningen  genom 
grundläggandet  af  ett  bibliothek  och  en  skola  i  Cäsarea,  samt  skref 
ett  försvar  för  Origenes.  Eusebius  Pamphili^  så  kallad  för  sin 
vänskap  för  den  ofvannämnde  Pamphilus,  död  såsom  biskop  i  Cäsarea 
340,  var  den  siste  af  den  gamla  Alexandrinska  skolan.  Hans  åsigter 
i  Trinitetsläran  voro  vacklande,  enär  hans  uttryck  om  Sonens  förhål- 
lande till  Fadren  voro  sådana,  att  han  syntes  än  höra  till  Nicaenska 
mötets  anhängare  och  än  till  Arianerna.  Han  undvek  att  nyttja 
ordet  oiioovGiog.  Med  visshet  kan  man  säga  att  han  hade  subor- 
dinatianska  åsigter  i  afseende  på  Sonens  förhållande  till  Fadren  samt 
att  han  lärde  att  den  Heliga  Anda  var  underordnad  Fadren  och 
Sonen.  Hans  förnämsta  verk  äro  i  afseende  på  det  historiska,  hans 
historia  ecclesiastica  samt  hans  ckronik;  i  afseende  på  det 
apologetiska,  prwparatio  eva?igelica,  som  handlar  om  hedendomens 
villfarelse,  samt  denionstratio  evangeiica,  som  visar  Christendomens 
förträfflighet;  i  dogmatiskt  hänseende  skref  han  tvenne  böcker  emot 
Marcellus  samt  trenne  böcker  itEQu  trjs  éaxXtjöiaöttxrjg  ■9'foAo- 
yiccg,  innehållande  bevis  för  Sonens  hypostatiska  varande,  äfven  emot 
Marcellus.  Till  samma  riktning  hörde  Eusebius,  biskop  i  Nico- 
luedia,  som  dog  341.  Han  var  hufvudraan  för  det  eusebianska 
partiet,  som  slöt  sig  till  Arianerna. 

Den  i  fjerde  seklet  uppkomna  nya  Alexandri7iska  skolan,  om 
hvilken  vi  förr  talat,  bidrog  mycket  under  början  af  denna  period 
till  kyrkolärans  utbildning.  Dess  förnämsta  lärare  voro  följande.  Atha- 
nasius,  den  mest  berömde  kyrkofader  i  fjerde  seklet,  pater  ort/io- 
doxiOB  kallad,  föddes  298,  blef  biskop  i  Alexandria  328,  samt  dog 
373.  Han  tillbragte  sig  tid  i  beständiga  strider  mot  Arianismen  för 
Ofioovöiov  och  genom  sin  outtrötteliga  ifver  bidrog  han  mycket  till 
att  Nicainska  mötets  beslut  segrade.     Han    skref   äfven  emot   Apolli- 
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narisraen.  I  hans  skrifter  finnes  mycken  dialektik  och  spekulation; 
men  hans  af  kyrklig  verksamhet  och  ständiga  strider  upptagna  tid 
tillät  honom  ej  att  systematiskt  genomföra  sitt  ämne;  ehuru  han 
dock  i  mänga  hänseenden  förberedt  den  christeliga  dogmatikens  upp- 
komst. Hans  äldsta  skrift  är  apologetisk:  Libri  duo  contra  gentea 
(xata  'EXkrjvav).  I  detta  verks  första  bok,  som  är  riktad  emot 
hedendomeu,  uttalar  Athanasius  sina  åsigter  om  menskliga  friheten,  i 
det  han  säger  att  meuniskan  efter  fallet  kan  vända  sig  till  det  goda 
eller  onda.  I  afseende  på  läran  om  Guds  beläte  skilde  Athanasius 
emellan  Guds  bild  och  Guds  likhet,  likasom  Irenaeus  och  Origenes. 
Angående  synden  hade  Athanasius  ett  mera  negativt  begrepp,  i 
det  han  ansåg  den  hufvudsakligen  bestå  i  tröghet  och  sjelfför- 
blindelse  *).  Den  andra  boken  af  nämnda  verk  handlar  om  men- 
niskoblifvandet.  Vidare  har  Athanasius  skrifvit  i  dogmatiskt  hän- 
seende sxd-E()ig  TCLötscag  (Expositio  fidei  Nicaenae)  samt  Epistola 
ad  Epictetevi  om  Christi  menskliga  natur.  Af  hans  polemiska 
skrifter  hafva  följande  haft  inflytande  på  dogmatiken.  Orati07ies 
contra  Arianos,  af  hvilken  skrift  visar  sig  att  äfven  hos  Atha- 
nasius finnes  i  dogmen  om  Treenigheten  en  rest  af  subordinatiauism, 
emedan  han  der  säger  att  Sonen  är  större  än  Anden,  samt  att  An- 
den förhåller  sig  till  Sonen,  som  denne  till  Fadren.  EpistoicB  ad 
Serapioneni  emot  Macedonianerna,  i  hvilken  skrift  han  verkade 
mycket  till  antagande  af  den  Heliga  Andes  gudom  samt  af  dess  lika 
väsende  med  Fadren  och  Sonen.  De  incarnatione  contra  Apolli- 
narim,  i  hvilket  verk  Athanasius  emot  ApoUinaris  gjorde  den  san- 
ningen gällande,  att  Christus,  såsom  vår  förebild,  måste  hafva  en  na- 
tur, som  var  lik  vår.  Men  tillika  lärer  han  der  att  efter  föreningen  af 
den  gudomliga  och  menskliga  naturen  blott  en  natur  fanns  hos  Christus, 
hvarvid  man  till  hans  försvar  bör  taga  i  betraktande,  att  då  hade  ej 
ännu  de  theologiska  termerna  angående  båda  naturerna  i  Christo  fått 
sin  kyrkliga  bestämning  ^).  Detta  verk  är  äfven  vigtigt  i  det  hänse- 
ende, att  derigenom  gaf  Athanasius  öfvervigt  åt  den  läran,  att  Christus 
genom  sitt  lidande  och  sin  död  försonade  menniskorna  med  Gud  och 
betalade  till  honom  deras  skuld,  samt  att  Christus  genom  sin  död 
uppfyllde  lagen  och  blef  ett  offer  för  alla;  hvarigenom  läran  om  en 
lösepenning    till    djefvulen    undanträngdes.     Genom   utgifvande  af  en 


')  Hagenbach,  Dogmengeschichte  §  107. 
^)  Kuriz,  Kirchengeschichte  S  191. 
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lefvernesbeskrifning  öfver  S:t  Antonius  bidrog  Athanasius  mycket  till 
munkväsendets  tillväxt.  Basilius  den  store,  biskop  i  Neocaesarea, 
316 — 379,  var  verksam  i  striden  emot  Arianerna  och  Macedonia- 
nerna.  Hans  inflytande  var  mera  praktiskt  än  theoretiskt.  Han 
befordrade  munkväsendet  och  anses  tillika  med  de  båda  Gregorierna 
hafva  utbildat  den  af  Origenes  grundade  helgondyrkan  i  Orienten  '). 
Han  skref  Libri  V  contra  Eunomium  samt  tcbqI  tov  ccyiov 
nvsv^atog;  äfven  skref  han  reglor  för  munkarna,  döxrjtLxal 
dtatcc^8ig,  som  blefvo  fortfarande  norm  för  munkväsendet  i  Orien- 
ten. Han  fattade  synden  mera  negativt,  likasom  Athanasius  och  de 
båda  Gregorierna.  Gregorius,  biskop  i  Nyssa,  Basilii  broder,  dog 
omkring  år  394.  På  det  dogmatiska  gebitet  var  han  näst  Athana- 
sius den  inflytelserikaste  af  kyrkolärarena  i  fjerde  seklet.  Han  var 
liksom  Basilius  och  Gregorius  Nazianzenus  en  anhängare  af  Origenes, 
men  hindrades  ej  deraf  att  vara  en  af  grundpelarna  för  den  Nissen- 
ska  tron.  Uti  sitt  verk  orationes  XII  contra  Eunomium  uttalar 
han  på  det  bestämdaste  Sonens  och  Andens  gudom,  och  fasthåller 
dervid  Sonens  eviga  födelse  och  homousi.  I  Christologien  framställde 
han  Guds  menniskoblifvande  såsom  verldsutvecklingens  mål,  hvari- 
genom  menskligheten  delaktiggöres  af  det  gudomliga  och  befrias  från 
sinnlighetens  främmande  inflytelse  samt  tillika  från  synden,  och  för 
detta  ändamål  antog  han  i  sin  skrift  emot  Apollinaris,  Antirrheticus 
adv.  Apollinarim,  att  Christus  hade  en  fullständig  af  kropp  och 
själ  och  ande  bestående  mensklighet.  På  samma  ställe  lärer  han,  i 
likhet  med  Gregorius  Nazianzenus,  att  Frälsaren  hade  tvenne  natu- 
rer, men  att  dessa  genom  menniskoblifvandet  blifvit  sammanblandade 
{övyKQU^ig).  I  Anthropologien  hade  han  ej  frigjort  sig  från  den 
origenistiska  föreställningen  om  motsatsen  emellan  det  andliga  och 
sinnliga,  samt  ansåg  i  följd  deraf  kroppen  för  ett  själens  fängelse, 
hvilka  åsigter  han  framställer  i  sitt  verk  de  anima  et  resurrectione. 
Likasom  Athanasius  skilde  han  emellan  Guds  bild  och  Guds  likhet. 
I  Soteriologien  hyste  han  ännu  den  föreställningen  att  djefvulen,  i 
hvars  slafveri  menniskan  genom  synden  fallit,  blef  narrad  att  i  raen- 
niskornas  ställe  taga  Jesura,  som  erbjöd  sig  åt  honom  såsom  löse- 
penning för  dem.  I  Nattvardsläran  afvek  han  från  den  origenistiska 
spiritualisraen,  och  gaf  åt  den  realistiska  uppfattningen,  att  Christi 
lekamen  och  blod  verkeligen  äro  i  Nattvarden  närvarande,  den  första 


')  Kurtz,  Kirchengeschichte  §  2i0. 
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speculativa  grundläggning,  hvarvid  han  stundom  använde  talesätt,  som 
häntyda  på  lorvandlingstheorien  ');  dock  är  det  i  allmänhet,  med 
anledning  af  hans  rhetoriska  och  svulstiga  språk,  svårt  att  bilda  sig 
en  bestämd  föreställning  om  hans  uppfattning  af  Nattvardsläran  ^). 
I  Eschatologien  hade  han  den  åsigten,  att  alla  skulle  sluteligen  blifva 
genom  Christum  frälsta  (dnoxatccöTCiöig),  hvarvid  de  icke  troende 
skulle  efter  detta  lifvet  renas  genom  den  andra  döden.  Utom  de 
ofvannämnda  skrifterna  har  han  äfveu  skrifvit  i  dogmatiskt  hänseende 
Contra  fatum  (xccrå  st^aQ^évrjg).  Hans  förnämsta  dogmatiska 
verk  är  dock  koyog  icatrjxrjTiicog  6  \iiyag,  som  är  den  första 
framställning  af  troslärorna  till  ett  helt  sedan  Origenes'  tid, 
hvarvid  är  att  märka,  att  han  der  blott  handlar  om  treenigheten, 
incarnationen  och  sacramenterna,  samt  att  systematisk  method  saknas. 
Detta  verk  har  det  apologetiska  syftet  att  genom  framställandet  af 
Christendomens  förnuftsenlighct  öfvertyga  Judar  och  hedningar  om  dess 
förträfflighet.  Gregorius,  biskop  i  fiazianz,  samt  sedan  Patriarch 
i  Constantiuopel,  dog  391.  Han  fick  namnet  %-BÖXoyog  med  anled- 
ning af  de  fem  tal  om  Christi  gudom,  som  han  höll  i  Constantino- 
pel.  Han  var,  likasom  Basilius  och  Gregorius  Nyssenus,  en  ifrig 
försvarare  af  den  Nicaenska  tron.  Äfven  han  hörde  till  Origenes' 
anhängare.  Hans  dogmatiska  åsigter  liknade  i  allmänhet  Gregorii 
Nysseni,  ehuru  han  förkastade  läran  om  att  Frälsaren  öfverlemnat  sig 
åt  satan  såsom  lösepenning  för  menniskorna,  samt  uttryckte  sig  mera 
obestämdt  ora  alla  förnuftiga  varelsers  slutliga  salighet.  Äfven  be- 
tonade han  syndens  inflytande  på  menniskorna  något  starkare  än 
Gregorius  Nyssenus.  Hans  valspråk  var:  nga^ig  ^sv  ini^aöig 
Q^SdQiag,  hvarföre  han  ock  uttalade  den  principen  att  trosläran  måste 
hafva  sin  rot  uti  det  christeliga  lifvet.  Didrjmus  den  blinde,  som 
var  en  af  de  siste  lärare  i  Catechetskolan  i  Alexandria,  dog  omkring  år 
395.  Han  hörde  äfven  till  Origenes'  anhängare.  Hans  förnämsta  verk 
i  dogmatiskt  hänseende  äro:  En  bok  om  den  Heliga  Anda  samt  Libri 
III  de  Trinitate.  Cyrillus,  Patriarch  i  Alexafidria  412 — 414, 
Nestorii  motståndare,  .gjorde  sig  känd  för  Monophysitiska  tendenser. 
Han  var  en  ifrig  förfäktare  af  Mariadyrkan.  Af  hans  skrifter  äro 
dogmatiskt  vigtiga,  utom  hans  Anatkemer  emot  Nestorius,  Thesau- 
rus de  consubstaJitiali  Tri?iitate,  Scholia  de  incarnatione  uni- 
geniti,  de  recta  fide  ad  Theodosium,  Libri  XVII  de  adoratione 

')  Kurtz,  Kirchengeschichte  §  251. 

*)  Hagenbach,  Dogmengeschichte  §  138. 
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in  spiritu  et  veritate.  Såsom  en  anhängare  till  den  nya  Alexan- 
drinska skolan  nämna  vi  här  hidorus,  abbot  i  ett  kloster  vid 
Pelusium  i  Aegypteu.  Han  är  en  representant  af  det  grekiska 
munkväsendet  i  dess  ädlaste  gestalt.  Han  har  i  dogmatiskt  hänseen- 
de skrifvit  om  uppståndelsen  samt  ett  verk  emot  ödet.  I  afseende 
på  läran  om  synden  och  näden  följde  han  Chrysostomus. 

Af  de  lärare  som  utgått  från  den  förr  omnämnda  Antiochenska 
skolan  märka  vi  följande.  Etisebius,  biskop  i  Emisa  i  Phoenicien, 
som  dog  omkring  år  360,  var  en  förelöpare  för  den  Antiochenska 
skolan.  Han  skref  emot  Judar,  hedningar  och  Novatianer.  Hans 
exegetik  var  grammatikalisk-historisk.  Diodorus,  biskop  i  Tarsus, 
dog  394.  Han  var  upphofsman  till  den  Antiochenska  dogmatiken 
samt  ansågs  såsom  den  egenteliga  grundläggaren  af  det  Nestorianska 
kätteriet.  Sina  åsigter  utvecklade  han  i  tvenne  verk:  ngog  rovg 
6vvov6iä(5xag  (emot  ApoUinaristerna)  och  tibqI  rov  ccyLov  Ttvev- 
^arog.  Enligt  dessa  åsigter  existerade  de  båda  naturerna  i  Christo 
jemte  hvarandra  utan  att  vara  på  ett  inre  sätt  förenade,  och  enheten 
dem  emellan  var  ej  substantiell  utan  blott  moralisk.  Hans  exegetik  var 
grammatikalisk-historisk.  Tkeodorus,  biskop  i  Mopsnestia,  Diodors 
lärjunge,  var  äfven  en  af  Antiochenska  skolans  hufvudmän.  Han  dog 
429.  Han  var  företrädesvis  exeget  och  kallades  derföre  af  den  sy- 
riska kyrkan  för  Interpres,  ehuru  han  genom  sin  grammatikaliskt- 
historiska  interpretation  förnekade  många  af  Gamla  Testamentets  pro- 
fetior. Han  förenade  pelagianska  tendenser  med  nestorianska  åsigter. 
Emot  Augustini  system  skref  han  sitt  verk  TtQog  tovg  kéyovzag 
(pvöSL  TCttl  ov  yvafiT]  TttalsLV  rovg  dv^gaTtovg,  i  hvilket  han 
förkastar  Augustini  lära  om  arfsynden,  samt  säger  att  menniskan 
ursprungligen  skapades  dödlig.  Han  framställer  menskliga  friheten 
och  sjelfständigheten  med  starkare  uttryck  samt  sätter  följderna  af 
den  första  synden  lägre  än  de  andra  kyrkolärarena.  Sina  åsigter  om 
ändamålet  med  Guds  menniskoblifvande  samt  om  förhållandet  emellan 
Christi  gudomliga  och  menskliga  natur  framställde  han  i  sitt  verk 
de  incarnatione  filii  Dei  samt  i  Commentaren  öfver  Romarbrefvet. 
Han  ansåg  att  först  genom  Christus  skulle  den  menskliga  naturen 
uppnå  sin  bestämmelse  eller  komma  till  det  oförgängliga  lifvet  och 
till  realiserandet  af  Guds  beläte,  ty  den  åt  sig  sjelf  öfverlemnade 
menniskonaturen,  sådan  den  från  början  var  hos  Adam,  skulle  ej 
kunnat  uppå  denna  fullkoralighet.  Han  ansåg  derföre  Christi  lefnad 
såsom    en    förebild    för    menniskorna,    och    för    detta  ändamåls  skull 
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antog  han  att  Christus  till  sin  racnskliga  natur  var  född  med  samma 
svagheter  och  aÖekter  som  vi,  samt  att  hans  vilja  kunde  iöriiiidras, 
och  att  hos  honom  således  fanns  möjlighet  till  fall.  Derigcnom  att 
Christus  segrande  bestod  i  frestelserna  förviirfvade  haii  sig  absolut 
syndfrihet.  Genom  strid  och  seger  höjde  han  sig  frän  den  ena  gra- 
den af  herrlighet  till  den  andra,  till  dess  han  i  uppståndelsen  och 
himmelsfärden  kom  till  absolut  fulländning;  och  genom  sin  anda 
förer  han  meuniskorna  pä  samma  viig  *).  Pä  detta  siitt  skall  Chri- 
stus föra  hela  skapelsen  till  sin  fulländning,  och  sluteligen  skall  allt 
återställas  till  den  af  Skaparen  ämnade  fullkomliglicten  (Apnkatastasis). 
I  afseeude  pä  föreningen  emellan  den  gudomliga  och  nienskliga  na- 
turen i  Christo  jeraförde  han  den  med  Guds  inneboende  hos  de  tro- 
ende, ehuru  han  dock  tillstod  att  den  ej  var  likartad  med  denna 
sednare,  emedan  den  ej  var  partiell.  För  öfrigt  hade  han  samma 
åsigter  om  denna  förening  som  Diodor.  Han  förliknade  den  vid 
föreningen  emellan  man  cch  qvinna  i  äktenskapet.  Med  anledning 
häraf  ville  han  ej  öfverföra  de  gudomliga  egenskaperna  pä  den 
menskliga  naturen  eller  tviirtom,  och  förkastade  sådana  uttryck  som 
att  Gud  blifvit  född  eller  korsfäst.  T/iPodoretus,  biskop  i  Kyros 
i  Syrien,  dog  -457,  den  märkligaste  af  den  Antiochenska  skolans  lä- 
rare samt  en  af  de  utmärktaste  i  Orienten.  Största  delen  af  hans 
skrifter  äro  af  exegetiskt  innehall.  Hans  exegetik  var,  såsom  de 
öfrigas  af  den  Antiochenska  skolan,  graramatikalisk  och  historisk. 
Äfven  äro  hans  kyrkohistoriska  verk  af  värde.  I  polemiskt  hänseen- 
de skref  han  H(Bi'eticaruiu  fabulantm  conipendium.  I  dogma- 
tiskt hänseende  äro  följande  hans  skrifter  märkeliga:  De  curandis 
Grcecorum  affectionihuH,  Dialogi  VII  de  Trinitate  emot  Mace- 
donianer  och  Apollinarister,  Eranistes  Hen  Polyinorpkus  emot  Eu- 
tyches.  Han  anklagades,  likasom  Diodor  och  Theodor,  för  Nestoria- 
nism.  Han  utvecklade  läran  om  försynen  i  en  särskild  skrift  ttsql 
T)jg  d'SLag  ■XQOvoiag.  I  afseende  pä  läran  om  synden  hade  han 
samma  föreställningar  som  Theodor  frän  Mopsuestia,  och  påstod  der- 
före  att  barnen  genom  dopet  ej  fingo  förlåtelse  för  arfsynden  utan 
för  framtida  synder.  I  Nattvardsläran  förkastade  han  förvandlings- 
theorien  och  antog  ett  slags  consubstantialitetslära.  Han  ifrade  för 
munkväsendet  och  helgonens  dyrkan.     Johannes  Chrysostomus,  Pa- 
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trinrrJi  i  Constantmopel,  som  dog  407,  var  Diodors  lärjunge  och 
hörde  äfven  till  den  Antiochenska  skolan.  Han  var  forntidens  stör- 
ste andelige  talare,  och  var  vigtigare  i  exegetiskt  och  horailetiskt  än 
i  dogmatiskt  hänseende.  I  exegetiken  följde  han  den  Antiochenska 
skolans  grundsatser.  Dessutom  har  han  skrifvit  tvenne  Calecheser 
ad  illuminandos  (för  Catechuraeni),  samt  i  apologetiskt  och  dogmatiskt 
hänseende:  DemonHlratio  contra  Judmos  et  Gentiles,  De  provi- 
dentia  Dei,  samt  De  sacerdotio.  I  läran  om  fria  viljan  hade  han 
synergistiska  åsigter,  sägande  att  Gud  går  med  sina  gåfvor  ej  vår 
vilja  i  förväg;  men  om  vi  blott  börja,  om  vi  blott  vilja,  så  gifver 
hau  oss  medel  till  salighet  *).  Dessutom  märka  vi  såsom  hörande 
till  den  Antiochenska  skolan  Ibas,  biskop  i  Edessa,  som  dog  457. 
Han  misstänktes  för  Nestorianisra;  och  hans  berömda  bref  till  biskop 
Maris  i  Persien  var  ett  bland  de  tria  Capita,  som  blefvo  fördömda 
på  mötet  i  Constantinopel   5  53. 

Utom  de  nu  anförda  grekiska  kyrkolärare,  hvilka  alla  tillhört 
vissa  skolor,  hafva  följande  haft  inflytande  på  dogmbildningen.  Cy- 
rillus,  biskop  i  Jerusale//i,  dog  386.  Han  var  i  början  Semiari- 
anskt  sinnad  och  undvek  af  kärlek  till  friden  att  nyttja  ordet  0^0- 
ovöLog,  men  öfvergick  sedan  till  den  Niccenska  tron.  Äfven  Cyrill 
antog  i  likhet  med  de  flesta  Orientens  kyrkolärare  att  raenniskan 
födes  utan  synd.  Uti  Nattvardsläran  lutar  han  till  förvandliugstheo- 
rien.  Angående  Christi  verk  lärde  han  i  likhet  med  de  flesta  grekiska 
lärare  att  Christus  lidit  döden  i  vårt  ställe.  Hans  förnämsta  verk  är 
hans  25  CatecJieser,  i  hvilka  han  visserligen  sammanfattade  dogmerna 
till  ett  helt,  men  som  dock  egenteligen  äro  predikningar  öfver  Sym- 
bolum  Apostolicum.  Vigtigast  i  dogmatiskt  hänseende  äro  de  fem 
sista,  som  äro  ställda  till  de  uydöpta  och  som  fått  namn  af  Mysta- 
gogiska,  emedan  de  handla  om  dopet  och  nattvarden.  Epiphanius, 
biskop  i  Salamis  (Constantia)  på  Cypern,  dog  403.  Han  var  en 
häftig  motståndare  till  Origenes,  hvilkeu  han  ansåg  för  upphofsraan 
till  alla  kätterier,  samt  var  tillika  en  sträng  ifrare  för  orthodoxi  och 
munkväsende.  Hans  i  dogmatiskt  hänseende  vigtigaste  verk  äro: 
emot  kättare  flavuQiov  v,axa  aCgéöscov,  samt  yéyxvQCOTog,  som 
är  en  framställning  af  catholska  läran  såsom  ett  ankare  under  de 
stormiga  tiderna,  och  handlar  förnämligast  om  Treenigheten,  menni- 
skoblifvandet  och  de  dödas  uppståndelse.     Jakob,  biskop  i  hisibis, 


')  Kurtz,  Kirchengeschichte  §  2'J}.     Neander,  Kirchengeschichte  II.  p.  I37l>. 


Polemikens  tidelivarf,  eller  perioden  tor  doicnieriins  bildande  etc  403 

dop;  omkring  3  5  0.  lian  gniniUade  den  berömda  skolan  i  Nisibis. 
Ep/waem  Syrus,  liirjunge  till  Jakob  från  Nisibis,  var  grundläggare  af 
skolan  i  Edessa  omkring  år  350,  samt  den  utmärktaste  af  de  syriska 
kyrkolärarcna.  Han  försvarade  med  värma  den  Nicicnska  tron  emot 
kättare.  Hans  exegetiska  och  hymuologiska  verk  äro  af  större  vigt 
än  de  dogmatiska. 

Sedan  den  theologiska  literaturens  blomstringstid  från  medlet  af 
femte  seklet  upphört  i  den  grekiska  kyrkan,  började  den  Aristoteliska 
filosofien  att  användas  på  den  af  fädren  ärfda  dogmatiken.  Den  som 
först  befordrade  detta  användande  var  Neuiesius,  biskop  i  Einiaa 
i  Phoenicien,  som  lefde  i  medlet  af  femte  seklet,  och  som  banade 
väg  för  den  seger,  som  Aristoteles'  filosofi  genom  Johannes  Phi- 
lopoJiUH  i  detta  afseende  vann  öfver  Platos.  Uti  sitt  verk  De  na- 
tur a  koniinis  lärde  Neraesius  verldens  evighet,  själarnas  prieexistens 
samt  menskliga  viljans  obetingade  frihet.  Genom  en  förening  af 
Aristoteles'  filosofi  med  den  mystik,  som  hemtas  fråh  Dionysius  Areo- 
pagita  sökte  sedan  abboten  Maximus  Confessor,  som  dog  CG2,  att 
förklara  och  utveckla  kyrkolärans  dogmer.  Han  var  en  trogen  för- 
svarare af  den  orthodoxa  tron  samt  skref  emot  Monotheleterna.  Han 
ansåg  Guds  förening  med  menskligheten  i  Christo  vara  skapelsens 
mål,  och  i  detta  afseende  tänkte  han  sig  ett  fortgående  den  menskliga 
naturens  gudomliggörande,  ett  fortfarande  Guds  menniskoblifvande,  hos 
de  troende.    Han  följde  för  öfrigt  i  sina  åsigter  Gregorius  från  Nyssa. 

Under  Apostlalärjuugens,  Dionysius  Areopagita,  namn  utspriddes 
i  medlet  af  sjette  seklet  mystiska  skrifter,  som  sökte  att  förena  Ny- 
platonism  med  Christendom,  och  som  blefvo  grunden  för  medeltidens 
Mystik  så  väl  i  Orienten  som  Occidenten.  De  omnämnas  första 
gången  53  2,  då  de  Monophysitiska  Severianerna  beropade  sig  på 
dem.  Författaren  är  okänd.  Deras  hufvudåsigt  är  följande.  Menni- 
skan  fattar  med  sitt  förstånd  endast  det  som  är,  men  emedan  Gud 
är  upphöjd  öfver  allt  varande  och  all  bestämdhet,  så  kan  han  ej 
fattas  af  förståndet.  Afvenså  är  den  praktiska  Gudsdyrkan  endast 
något  yttre,  hvarigenom  vi  ej  kunna  förenas  med  Gud.  Derföre 
måste  vi  lemna  alla  tankar,  allt  yttre,  samt  förgäta  oss  sjelfva  och 
verlden  för  att  kunna  försänkas  i  Gud.  Den  theologi,  som  syssel- 
sätter sig  med  det  symboliska  eller  med  det  omnämnda  theoretiska 
och  praktiska,  kallas  %^soXoyia  KaraipatLxrj,  och  den  som  bortläg- 
ger allt  symboliskt  samt  upphöjer  sig  till  åskådning  af  idéen  kallas 
%^soXoyia    d7to<pcctiiirj.     Emot    den    uppenbarade  traditionen  i  den 
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Heliga  Skrift  sattes  en  hemlig  tradition,  som  ej  meddelas  genom  lära 
utan  genom  invigning.  Ekstas  är  medlet,  hvarigenom  man  kan  af- 
söndra  sig  frän  allt  varande  och  komma  till  en  mystisk  förening 
med  Gud.  Ekstas  är  kärlek.  Guds  kärlek  är  ock  en  Ekstas,  hvari- 
genom han,  den  icke  varande,  låter  emanera  från  sig  allt  varande.  Mot- 
satserna emellan  godt  och  ondt,  som  äro  hos  Gud  förenade,  framkomma 
genom  emanation  i  åtskilnad  frän  hvarandra.  Eraanationen  sker  grad- 
vis och  genom  den  bildas  först  och  främst  den  himmehka  hierar- 
chien,  om  hvilken  den  första  skriften  af  Dionysius  Areopagita  hand- 
lar. Till  denna  hierarchi  höra  trenne  ordningar:  den  första  hestår  af 
Sqovol,  Xioov^i^  och  I^SQCiqjLii;  den  andra  af  'E^ovöLai,  Kv- 
Qiötrjrsg  och  zlvva^ug;  samt  den  tredje  af  yigyal,  l4Qyc':yyEXoi 
och  "AyysXot.  Den  andra  skriften  handlar  om  den  kyrkliga  hie- 
rarchien,  som  är  en  afbild  af  den  himmelska.  Den  tredje  skriften 
handlar  om  de  gudomliga  namnen,  och  den  fjcrde  om  den  my- 
.stinka  theologien.  Dessa  skrifter  äro  till  sitt  väsendtliga  innehåll 
en  hednisk  uyplatonism,  och  de  dogmatiska  benämningarna  treenig- 
het, incarnation  m.  m.  förlora  här  sin  christeliga  betydelse. 

Af  Latinnka  kyrkolärare  under  denna  period  märka  vi  följan- 
de. Af  den  gamla  Nordafrikanska  skolan:  Antobius  i  slutet  af 
tredje  och  början  af  fjerde  seklet.  Hans  förnämsta  verk  är  Dispu- 
tationuiii  adv.  gentes  L.  VII.  Han  talar  om  medfödd  syndighet 
hos  raenniäkan  och  lärde  ett  de  ondas  slutliga  förintande.  CcBCiliUH 
LactantiiiS  Firmianus,  Arnobii  lärjunge,  hörer  ock  till  den  Nord- 
afrikanska skolan,  dog  omkring  33  0,  kallades  den  christne  Cicero 
för  sin  rena  latinska  stil.  Hans  förnämsta  verk  är:  Insiituiionum 
divinarum  L.  VII,  hvilka  äro  ett  slags  dogmatik,  ehuru  de  innehålla 
mest  polemik  emot  hedningarna;  den  tjerde  boken  af  detta  verk  är  af 
mera  dogmatiskt  innehåll,  men  handlar  dock  endast  om  Christus,  samt 
De  ira  Dei  och  de  morte  per.secutorum.  Hans  äsigter  i  Trinitetsläran 
äro  ingalunda  orthodoxa.  Han  åtskiljer  från  Guds  personlighet  de 
lifsandar,  som  hos  honom  finnas.  Dessa  lifsandar  låter  Gud  framgå 
ur  sig  till  personligheter.  En  af  dessa  andar  är  Sonen,  en  annan 
är  den  engel,  som  föll  i  synd  och  derigenom  blef  Satan.  I  afseende 
på  läran  om  synden  hade  han  Manichäiska  föreställningar,  i  det  han 
crör  det  onda  nödvändigt  såsom  det  godas  motsats;  äfven  ansåg  han 
kroppen  vara  det  ondas  säte  och  orgau.  Han  var  ock  chiliast.  Hans 
skrifter  ansågos  ej  renläriga,  hvarföre  ock  hans  inflytande  i  dogma- 
tiskt hänseende  var  obetydligt. 


Polemikens  tidehvarf,  eller  perioden  för  dop;iiieriias  bildande  etc.         405 

De  öfriga  af  Latinska  kyrkolärarena,  som  ej  voro  tillgifiia  den  pela- 
gianska  eller  seniipclagiaiiska  riktiiiiigeii,  ocli  som  haft  nägot  inflytande 
pji  dogmatiken,  äro  följande.  Eusebins,  biskop  i  VerceUi,  som 
dog  371.  Han  var  en  trogen  försvarare  af  den  Nic;enska  tron,  samt 
skref  emot  Arianismen.  Han  befordrade  munkväsendet,  och  var  den 
förste,  som  i  Vesterlandet  förenade  det  afskilda  lifvet  i  klostret  med 
presterliga  skyldigheters  uppfyllande,  och  blef  deruti  en  förebild  för 
Augustinus  vid  hans  grundläggning  af  de  andeligas  kanoniska  lif. 
Uilaiius,  biskop  i  Piclavium  (Poitiers),  dog  368.  Han  var  ut- 
märkt så  väl  för  sin  speculativa  tendens  som  för  sin  återgång  till 
Skriften;  och  har  befordrat  så  väl  Trinitetslärans  som  Christologiens 
utveckling  genom  sina  skrifter  emot  Arianerna,  och  genom  sitt  verk 
De  trinitate  Libri  XII.  Dervid  sökte  han  att  fatta  mysterierna 
genom  tron,  och  ur  denna  ville  han  sedan  med  speculationens  till- 
hjelp  förklara  dem;  och  i  detta  afseende  opponerade  han  sig  mot  den 
Arianska  rationalismen,  som  ville  bedöma  allt  efter  det  menskliga 
förståndets  måttstock.  Uti  läran  om  treenigheten  var  den  Heliga 
Andas  förhållande  till  Fadren  och  Sonen  ännu  outveckladt,  och  han 
vågade  icke  kalla  den  Heliga  Anda  Gud,  emedan  ett  sådant  uttryck, 
efter  hans  tanke,  ej  förekommer  i  den  Heliga  Skrift.  Angående  So- 
nens föl-hållande  till  Fadren  bemödade  han  sig  att  fasthålla  väsen- 
deenheten dem  emellan,  undvikande  så  väl  Sabellianism  som  Aria- 
nisra.  Härvid  utgick  han  från  kärleken,  i  kraft  af  livars  ömsesidiga 
band  Fadren  känner  sitt  väsende  i  Sonen  och  Sonen  känner  sig  i 
Fadren.  I  afseende  på  Christologien  var  hans  grundsats  att  Guds 
Sons  skapande  verksamhet  var  hufvudsaken  i  menniskoblifvandet,  så 
att  både  Christi  menskliga  själ  och  kropp  härledde  sig  från  Guds 
Sons  handling.  Christi  menskliga  själ,  ehuru  omedelbart  skapad  af 
Logos  (creatianisra),  var  dock  lik  vår;  och  Christi  kropp,  ehuru  äfven 
skapad  af  Logos,  var  dock  bildad  af  jungfru  Marias  kött  likasom 
Adam  var  bildad  af  jorden,  och  derföre  lik  vår.  Dock  var  Christus 
såsom  menniska  ej  med  nödvändighet  underkastad  lidandet  och  döden, 
utan  han  underkastade  sig  det  frivilligt  för  vår  skull,  och  i  vårt  ställe. 
Uti  menniskoblifvandet  förnedrade  sig  Logos  i  det  han  likasom  till- 
bakadrog eller  förborgade  sin  herrlighet  (evacuatio),  och  antog  raensk- 
lighet  samt  lämpade  sig  efter  denna  (assumtio).  Härvid  förbJef  dock 
den  gudomliga  naturen  oförändrad,  ty  den  försatte  sig  genom  sin 
egen  vilja  uti  sjelfförnedring.  Grunden  till  att  en  menniskosjäl  kunde 
genom    menniskoblifvandet    förenas    med  gudomligheten  är  att  själen 
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härstammar  från  Gud  och  är  hans  afbild.  Hilarius  antog  trenne 
Guds  Sons  födelser.  Den  förala  är  den  eviga  af  Fadren,  den  andra 
då  han  genom  en  fri  kärlekshandling  antog  tjenaregestalt,  den  tredje 
då  han  genom  uppståndelsen  blef  en  fullkoraraen  Guds  Son  äfven 
till  sia  mensklighet.  I  Christo  blef  nu  hela  raeuskligheten  fulländad, 
och  derföre  var  menniskoblifvandet  nödvändigt,  oberoende  af  synden. 
Af  ofvanstäende  synes  att  Hilarius  ej  kan  fritagas  från  någon  lutning 
till  doketism.  I  afseende  på  synden  lärde  han  att  menniskan  i  fö- 
delsen är  af  densamma  befläckad,  men  att  hon  dock  sjelf  kan  börja 
sitt  omvändelseverk.  SopkroniUH  Eiisebins  Ilieronyvius,  dog  så- 
som munk  i  Bethlehem  420.  Han  har  gjort  sig  förtjent  af  efter- 
verldens  tacksamhet  synnerligast  genom  sin  recension  af  Itala,  samt 
sina  exegetiska  arbeten.  I  dogmatiskt  hänseende  är  han  af  mindre 
betydenhet.  Han  var  i  början  en  anhängare  af  Origenes,  hvars  ar- 
beten han  öfversatte  på  latin,  men  blef  sedan  en  ifrig  försvarare  af 
den  orthodoxa  läran.  I  läran  om  uppståndelsen  hyllade  han  den 
åsigten  att  raenniskorna  skola  uppstå  med  alldeles  samma  kroppar 
som  de  här  haft.  Emot  UelvidiUS  försvarade  han  ifrigt  Marias  be- 
ständiga jungfrudom,  emot  Vigilantius  martyrernas  och  deras  reli- 
quiers  vördande,  emot  Jovinian  fastors  och  ogifta  ståndets  förtjenst- 
fuUhet.  Han  skilde  emellan  Gamla  Testamentets  Kanoniska  och 
Aprocryphiska  skrifter.  Ttirranius  Rufmua  frun  Aqvileja^  dog 
410.  Hans  literära  verksamhet  bestod  mest  i  öfversättningar  af  gre- 
kiska författare  på  latin  samt  uti  att  försvara  Origenes  mot  beskyll- 
ningar för  kätteri,  i  hvilket  hänseende  han  kora  i  häftig  tvist  med 
Hieronyraus.  Äfven  har  han  skrifvit  en  Expoaitio  Symboii  Apo- 
stolici,  som'  innehåller  upplysningar  i  dogmatiskt  hänseende.  Am- 
brosius,  biskop  i  Uayland^  dog  397,  försvarade  Nicoenska  tron 
emot  Arianerna  i  sitt  dogmatiska  verk  De  fidei  Lihri  V ;  dessutom 
skref  han  De  poenite7itia  emot  Novatianerna  samt  De  spiritu  sancto 
emot  Macedonianerna.  Utom  dessa  polemiska  skrifter  skref  han  De 
myateriis,  om  dopet  och  Nattvarden,  samt  De  incarnntionis  sacra- 
mento.  Hans  riktning  var  praktiskt-kyrklig,  hvarföre  han  ock  var 
af  större  inflytande  i  det  sedliga  än  i  det  dogmatiska.  Han  kan  anses 
såsom  representant  af  den  kyrkliga  principen  i  Vesterlandet  under 
sin  tid.  Hans  verk  Libri  III  de  officiia  var  af  mycken  vigt.  Uti 
sin  pligtlära  antog  han  tvåfaldiga  pligter:  de  allmänna,  sora  gälla 
för  alla,  såsom  uppfyllandet  af  de  tio  buden,  och  de  mera  fullkom- 
liga, sora  gälla  för  få,  t.  ex.  fastor,  barmhertighetsverk  m.  m.     Deri- 
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genom  blef  han  en  befordrare  af  en  falsk  Askcs.  I  afseende  på 
läran  om  synden  var  han,  likasom  Tertulliau,  Augustini  föregiingare. 
Afven  lärde  han  att  Christus  led  och  dog  i  värt  ställe,  lian  hade 
mycken  förtjenst  om  hymnologien.  Optatus,  biskop  i  Mileve  i 
Numidien,  skref  emot  Donatisterua  De  schi.smate  Donatiataruin  L. 
VII  omkring  är  370.  I  detta  verk  utvecklar  han  Cypriani  åsigter 
om  kyrkan,  och  blef  i  denna  sak  Augustini  föregångare.  Han  fram- 
ställer Ap.  Petrus  såsom  hufvudet  för  Apostlarna  och  såsom  repre- 
sentanten af  kyrkans  enhet;  och  i  den  Eomerska  kyrkan  såg  han 
Cathedra  Petri,  hvarföre  ock  denna,  efter  hans  tanke,  förhöll  sig  till 
de  öfriga  biskopliga  kyrkorna  som  Ap.  Petrus  till  de  öfriga  Apost- 
larna. Afven  uttalade  han  i  nämnda  verk  den  åsigten,  att  kyrkans 
helighet  ej  består  i  dess  medlemmars  helighet  utan  i  Sacramenten. 
Om  dopet  yttrar  han  att  det  gifver  (confert)  gudomlig  nåd,  dock 
fordras  dertill  tron  från  emottagarens  sida.  Han  ser  i  Nattvardslaran 
ett  ofler,  men  oöVets  föremål  är  ej  Christi  lekamen  och  blod  utan 
församlingens  oblationer. 

Aurelius  Augustinus,  biskop  i  Ilippo  Rigias  354  —  430,  slöt 
sig  till  den  Nordafrikanska  skolans  hufvudraän  Tertuliian  och  Cyprian. 
Han  var  den  inflytelserikaste  bland  alla  Occidentens  kyrkolärare.  Ge- 
nom honom  börjar  Occidenten  att  blifva  vigtigare  i  dogmatiskt  hän- 
seende än  Orienten  Uti  sin  theologi  förenar  han  frön  till  de  sy- 
stem, som  sedan  framträdde  åtskilda,  nämligen  till  Scholasticism  och 
Mysticism;  äfven  kunna  både  Catholiker  och  Protestanter  beropa  sig 
på  hans  skrifter.  Han  tillhörde  först  Manichäismen,  men  leranade 
snart  denna  och  omfattade  sedan  Nyplatonismen,  från  hvilken  han 
öfvergick  till  Christendomen.  Han  bemödade  sig  att  medelst  speku- 
lationen dialektiskt  utveckla  dogmerna  ur  det  christeliga  medvetan- 
det; och  uttalade  den  för  dogmatiken  vigtiga  grundsatsen:  fides 
priBcedit  intellectum.  Af  hans  skrifter  äro  i  dogmatiskt  hänseende 
följande  vigtigast.  Emot  Manichäerna:  De  ver  a  religione^  de  uti- 
iitate  credendi,  i  hvilken  bok  han  härleder  utvecklingen  af  kyrkan 
såsom  en  gudomlig  institution  från  Petrus  per  successiones  episcopo- 
rum.  Dessutom  lärde  han,  likasom  Optatus  från  Mileve,  att  kyrkans 
apostoliska  auctoritet  har  sin  medelpunkt  i  Petri  stol.  För  öfrigt 
skilde  Augustinus  emellan  de  heligas  samfund,  communio  sanctorum, 
som  är  kyrkans  kärna  och  som  han  kallade  corpus  verum,  och 
corpus  permixtum  eller  simulatum,  som  omfattar  både  prsedestinerade 
och  icke  praedestinerade;    men    han   utredde  och  förklarade  ej   förhål- 
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landet  emellan  båda.  Vidare  skref  han  emot  Manichäerna  De  fide 
et  Hymbolo,  inneliAllande  en  förklaring  af  det  Apostoliska  Symbolura. 
Emot  Donatisterna:  De  baptiHiiio,  i  h vilken  skrift  han  försvarade 
giltigheten  af  kättaredopet  samt  tillika  utvecklade  den  catholska  kyr- 
kans sanning  och  rättmätighet  i  likhet  med  Cyprian  och  Optatus 
frän  Mileve.  l^etta  sednare  ämne  afhandJade  han  särskildt  i  sin  bok 
De  unilate  eccfesiw,  i  hvilken  han  visar  att  kyrkans  ideala  helighet 
ej  förstöres  genom  de  med  henne  förenade  orena  elementer.  Eraot 
Pelagianor  och  Semipelagianer:  De  peccaloruiii  nieritis  et  remiH' 
sioite,  de  spirihi,  et  litern,  de  do?iO  persevera?itm,  de  pnede- 
atiiintione  snrtctorum,  de  gratia  Dei  et  peccato  originali,  de 
gratia  el  libeio  arhitrio,  de  correptiotie  et  gratia,  hvilka  båda 
sednare  skrifter  innehålla  det  conseqventaste  försvar  för  hans  pncde- 
stinationslära.  Af  dogmatiskt  innehåll  äro  dessutom  följande:  De  fide 
et  operihuH^  de  trinilate  Libri  XV,  de  fide,  spe  et  caritate  seu 
Eiic/iiridiou  ad  LaureiUium,  hvilket  verk  är  ett  slags  dogmatik, 
innehållande  ethiskt  och  dogmatiskt  i  förening  samt  framställande 
den  christna  trosläran  i  trons,  hoppets  och  kärlekens  moraenter.  Den 
subjectiva  principen  i  denna  dogmatik  är  saligheten,  den  objectiva 
är  Treenigheten,  hvars  åskådande  är  salighet.  Afven  skref  han  en 
sammanställning  af  den  christna  läran  för  Catechuraeni  i  sitt  verk 
De  catechizandifi  rudibus.  Hans  verk  De  doctriua  christiaua 
är  en  dogmatisk  hermeneutik  och  horailetik.  Om  Augustin!  åsigter 
rörande  synden  och  menskliga  friheten,  samt  om  hans  praedestiua- 
tionslära  hafva  vi  förr  talat.  I  afseende  på  treenighetsläran  öfver- 
vann  Augustin  all  subordinatianism,  i  det  han  sökte  den  gudomliga 
Monaden  ej  i  Fadrens  person,  utan  i  det  väsende,  som  är  gemensamt 
för  alla  tie  personerna;  och  af  denna  anledning  ansåg  han  ock  de 
trenue  personerna  hafva  varit  verksamma  vid  skapelsen  och  återlös- 
ningen.  I  afseende  på  Gudomspersonernas  inbördes  förhållande  söker 
han  att  förklara  detta  genom  liknelser,  som  visserligen,  i  fall  man 
glömmer  att  de  endast  äro  liknelser,  ej  kunna  frånkännas  en  Sabelli- 
ausk  syftning.  Så  förliknar  han  de  tre  personerna  vid  menniskoan- 
dens  trenne  förmögenheter,  raemoria,  intelligentia  et  voluntas,  hvarvid 
han  fattade  personernas  åtskilnad  ej  såsom  en  åtskilnad  i  väsendet 
utan  blott  i  relationen.  Treenighetsdogmens  praktiskt-religiösa  bety- 
delse framhåller  han  i  det  han  söker  att  förklara  densamma  ur  den 
sig  meddelande  kärlekens  natur,  hvartill  hörer  trenne,  nämligen 
amans,    quod    amatur    et    mutuus    araor.     Såsom   en  följd  af  Sonens 
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liomousi  lärde  Augustin  att  den  Heliga  Ande  utgår  hSde  af  Fadreu 
och  Sonen.  I  arseeude  pii  skapelsen  lärde  Augustin  att  tiden  upp- 
kom metl  dcnsaiuuia,  oeli  derture  kunde  tVägan  livad  Gud  gjorde  torr 
än  han  skapade  verlden  ej  för  Augustin  ega  nägon  betydelse.  I 
Christologien  utvecklar  Augustin  med  khirhet  och  bestämdhet  liiran 
om  de  biida  naturernas  förening  i  Christo,  ehuru  han  om  denna 
förening  nyttjar  ordet  viixtura.  Åfveu  Augustin  talar  om  en  djef- 
vulens  riitt  till  meuniskorna,  samt  att  denne  förlorade  sin  rätt  dä 
han  orättmätigt  korsfäste  Jesum.  I  afseende  pä  dopet  lärde  han 
att  genom  det  gifves  syndernas  förlåtelse  bäde  för  arfsyndeu  och  för 
alla  andra  synder.  Uti  Nattvardslärau  förleddes  han  genom  sin  pr;e- 
destinationslära  till  den  spiritualistiska  åsigteu  att  brödet  och  vinet 
äro  fignrcB  corporls  et  sanguinin  Christi,  ty  i  kraft  af  först- 
nämnda lära  undfä  endast  de  troende,  eller  utvalde,  Christi  lekamen 
och  blod,  hvarföre  tron  endast  är  organ  för  emottagaudet  oeh  spisen 
således  endast  andelig.  Afven  förkastade  han  Christi  kropps  allestä- 
desnärvarelse  (iibiquitet).  Eschatologieu  erhöll  genom  Augustin  den 
bestämmelse  att  den  renande  elden  (ignis  purgatorius),  som  med 
verldsbranden  förenas,  förlades  i  Hades,  der  själarna  skola  befinna 
sig  tills  deras  förening  med  kropparna.  Dessutom  fauns  knap- 
past någon  dogm,  hvilken  Augustin  ej  i  något  hänseende  utveck- 
lat. Proaper  Aquitanicus,  en  laicus,  som  dog  omkring  år  4ö0, 
var  en  af  Augustini  trognaste  anhängare  och  skref  emot  Semipela- 
gianerna.  Hans  förnämsta  verk  i  den  vägen  är  Contra  coUntoiem 
aeib  de  gratia  Dei  et  libero  arbilrio  emot  Cassianus.  Faul 
Orosius,  en  spansk  presbyter,  Augustini  samtida  och  anhängare,  skref 
Coinmoiiitorium  de  errore  P viHCillianUtavum  el  OrigenUtarum. 
Åfveu  skref  han  contra  Pelagmiii  de  arbitrii  Uberlate.  Hans 
förnämsta  verk  är  kyrkohistoriskt:  Uidoriarum  Libri  VII.  Geia- 
sitbS  I,  bis/cop  i  Rom  492 — 496,  tillerkände  Eomerska  biskopen 
öfveruppsigt  öfver  alla  biskopar,  samt  var  den  förste  som  uttalade 
den  åsigten  att  Ilom.  biskoparnas  beslut  ej  behöfde  bekräftas  af  eller 
grunda  sig  på  Conciliernas  beslut.  Han  skref  emot  Pelagius  samt 
De  duahus  in  Chrido  naturis.  Vigilius,  biakop  i  Tupsus  i 
Afrika,  lefde  omkring  484.  Han  sysselsatte  sig  med  att  endast  åter- 
gifva  det  traditionella  och  af  fädren  ärfda,  hvarvid  han  synnerligast 
begagnade  Athanasius  och  Augustinus.  Han  skref  emot  Arius,  Sa- 
bellius  och  Photinus,  emot  Nestorius  och  Eutyches,  samt  De  tinita 
Trinilnte  L.  XII.     Fiilgentius,    biskop  i  Riispe,   dog  533,  skref 
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De  Trinitate  eraot  Arianenia;  försvarade  Augustini  åsigter.  Hans 
dogmatiska  verk  äro:  De  fide  aeu  de  regula  verce  fidei,  hvilket 
är  ett  slags  dogmatiskt  compeiidium,  som  framställer  den  antagna 
läran  synnerligast  angående  Treenigheten  och  menniskoblifvandet;  De 
remisston»  peccatorum,  samt  De  veritate  prcBdestinatiOJiis  et 
gratice  Det,  i  hvilket  han  antog  pr?edestinationen  till  fördömelse  och 
straff,  men  ej  till  synd.  Jemte  CiBsarius,  biskop  i  Arelate  och 
AvilUH,  biskop  i  Vienne,  förskaffade  han  en  mildrad  Augustinism 
seger  öfver  semipelagianismen.  Om  Caesarius  märka  vi  dessutom  att 
han  predikade  läran  om  skärselden  säsom  en  rening  frän  mindre 
synder.  Fulgentius  Ferraudus,  lärjunge  till  Fulgentius  frän  Kuspe, 
död  5  50,  försvarade  i  Trecapitelstriden  de  Antiochenska  lärarena 
Diodor,  Theodoret  och  Ibas.  Hans  dogmatiska  arbeten  äro:  Epistola 
pro  tribus  capitibus  samt  de  diiabus  in  Christo  naturis. 
Faoundus,  biskop  i  Heriniane,  skief  äfven  defensio  trium  ca- 
pitulorum.  Leo  1  den  store,  biskop  i  Ro/n,  dog  461.  Han  var 
utmärkt  för  den  conseqvens  och  energi,  med  hvilken  han  gjorde 
llomerska  primatet  gällande,  hvarigenom  han  kan  anses  för  den 
egenteliga  grundläggaren  af  Koms  andeliga  verldsherradöme.  Detta 
grundade  han  på  Petri  förmenta  primat  öfver  de  öfriga  Apost- 
larna, i  det  han  påstod  att  detta  sednare  cfvergått  på  Romer- 
ska biskoparna  säsom  Petri  efterföljare  pä  llomerska  stolen.  Leo 
var  för  päfvedömet  det  Cypriau  var  för  Episcopatet.  Han  inför- 
de öronbikten  i  den  catholska  kyrkan,  och  lärde  likasom  Augu- 
stin att  djefvulen  hade  genom  raenniskornas  synd  fått  en  rätt  öfver 
dem,  hvilken  han  förlorade  då  han  korsfäste  Christus.  I  dogmatiskt 
hänseende  är  hans  bref  till  biskop  Flaviau  i  Constantinopel  vigtigt, 
emedan  det  blef  grund  för  beslutet  på  fjerde  ekumeniska  mötet  i 
Chalcedon  451.  Äfven  tillskrifves  honom  en  skrift  De  vocatione 
gentium  emot  Semipelagianerna,  om  hvilken  vi  förr  talat.  Grego- 
rius I  den  store,  biskop  i  Rom  590 — G  O  4,  gick  i  Leo  den  stores 
fotspår  samt  utbildade  åsigten  om  det  llomerska  primatet.  Han  var 
en  praktisk  asketisk  man,  som  verkade  mycket  för  befordrandet  af 
munkväsendet  och  kyrklig  ordning,  men  var  mindre  utmärkt  såsom 
dogmatisk  skriftställare,  ehuru  han  genom  de  åsigter,  som  han  gjorde 
gällande,  kan  i  mänga  fall  anses  såsom  förelöpare  till  den  sednare 
catholska  dogmatiken.  Hans  förnämsta  verk  äro  Exposiliones  in 
Jobum  sen  Moralium  Libri  XXXV,  ett  rcpertorium  i  Moralen, 
samt  Regulti  Pastoris,  handlande  om  prestcruas  pligtcr.    Hans  thco- 
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logiska  stäiidpuukt  var  en  genom  SemipelagiaJiism  förmildrad  Augu- 
stinism,  i  det  han  lärde  att  mcnniskan  genom  synden  ej  är  andeligen 
död  utan  endast  sjuk,  samt  att  fria  viljan  ej  är  förlorad  utan  blott 
försvagad,  så  att  raenuiskan  kan  antaga  eller  förkasta  niiden.  I  af- 
seende  på  försoningen  hade  han  den  gamla  åsigten  att  Christi  död 
var  en  betalning  af  lösepenningen  åt  djefvulen.  Menniskans  salighet 
står  i  förhållande  till  hennes  gerningar  och  i  stället  för  att  hänvisa 
till  Christus  hänvisade  han  till  bot  och  goda  verk,  hvarföre  han  ock 
antog  att  man  aldrig  kunde  vara  viss  om  sin  salighet.  Han  skilde 
emellan  prcBcepta,  de  gudomliga  bud,  som  gälla  för  alla,  samt  coii- 
Siiia  eller  evangeliska  rådslag,  som  de  fullkomligare  iakttaga;  äfven 
antog  han  i  sammanhang  dermed  möjligheten  att  menniskan  kunde 
göra  mera  än  hon  var  pligtig  att  göra,  samt  att  sådana  öfverflöds- 
verk  kunde  komma  andra  till  godo.  I  Nattvardsläran  uttalade  han 
bestämdt  förvandlingstheorien,  samt  lärde  att  Christus  såsom  ett  oblo- 
digt offer  frambärs.  I  afseende  på  Eschatologien  upphöjde  han  läran 
om  skärselden  till  en  stående  dogm  i  Romerska  kyrkan  och  satte 
den  i  sammanhang  med  Messoffret,  hvarigenom  själamessor  för  döda 
uppkommo.     Äfven  fullbordade  han  Coelibatets  införande  ^), 

De  kyrkolärare,  som  under  denna  period  tillhörde  den  semipe- 
lagianska  riktningen  och  som  hade  inflytande  på  dogmatiken,  äro 
följande,  Johannes  Cassianus,  i  Massilia,  Semipelagianismens  stif- 
tare, dog  omkring  432.  Han  var  Chrysostorai  lärjunge  och  hade  i 
det  hela  samma  riktning  som  den  Antiochenska  skolan.  Hans  vigti- 
gaste  verk  är  Collatioites  Patrum  XXIV,  andeliga  samtal,  af  hvilka 
det  13:de  är  riktadt  emot  Augustin,  och  utvecklar  den  Massilianska 
synergismen.  Emot  hans  åsigter  angående  den  menskliga  friheten,  om 
hvilka  vi  förr  talat,  fasthöU  kyrkan  nödvändigheten  af  gratia  pneve- 
niens.  Dessutom  skref  han  De  incarnatione  Chriati  L.  VII  emot 
Nestorius.  Han  var  en  ifrig  befordrare  af  munkväsendet  och  inrät- 
tade flera  kloster.  Vincentius  LirinensiH,  från  ett  kloster  på  ön 
Lirinum  vid  Galliska  kusten,  skref  till  försvar  för  Semipelagianismen 
Comino7iilorium  pro  cat/iolicoB  fidei  antiquitate  et  nniversali- 
tate.  Han  önskade  en  yttre  garanti  för  sanningen.  Derföre  upp- 
ställde han  den  berömda  grundsatsen,  som  blef  kanon  för  den  kyrk- 
liga traditionen:  ut  id  teneavius  quod  ubique,  quod  semper, 
quod  ab  onmibus  credilu?ti  est.     Salviafius  från  Marseille,  död 
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omkring  år  485,  skref  i  dogmatiskt  hänseende  De  provideutia  sen 
de  gubentntioJie  Del.  Fimstus,  binkop  i  Regium  i  Provence,  dog 
393.  Han  var  en  af  Semipelagiaiiimens  hufvudmän  i  Gallien.  Hans 
förnilmsta  verk  är  De  gratin  Del  et  fmmance  mentis  Hhero  arhitrio. 
Dessutom  skref  han  emot  Arianismen.  ArnobiuH  de?i  yngre,  dog 
omkring  4  00.  Han  anses  hafva  skrifvit  en  bok  med  namnet  Pi'(E- 
dealiiiatUH,  som  framställer  prfedestinationsläran  i  dess  yttersta  con- 
seqvenser  för  att  derigenora  visa  dess  orimlighet.  Gennadius,  i  slu- 
tet af  femte  seklet,  presbyter  i  Marseille,  är  märkelig  derigenom  att 
han  började  samla  de  dogmer,  som  blifvit  antagna  och  genom  mötes- 
beslut bekräftade.  Dessa  dogmer  framställas  af  honom  utan  ordning 
och  sammanhang  i  hans  verk  De  eccfesiaHtiöiH  doiimntibuH. 

Vid  slutet  af  denna  period  upphörde  äfven  den  latinska  kyrkans 
produetivitet  och  kyrkolärarena  började  att  endast  samla  hvad  som 
genom  äldre  kyrkolärare  och  mötesbeslut  var  antaget  och  faststäldt, 
hvarigenom  dogmatiken  förlorade  sin  sjelfständighet  och  sin  förraäga 
af  utbildning.  Sålunda  hade,  såsom  vi  redan  sett,  Fulge7ltii  och 
Gemiadii  dogmatiska  arbeten  eu  sådan  historisk  charakter.  På 
samma  väg  framgick  Isidor  frän  Sevilla,  som  dog  633.  Han  var 
egenteligen  den  förste,  som  i  sitt  verk:  Sententiarum  sive  de  sum- 
mo  bouo  L.  III,  uppställde  ett  ordnadt  dogmatiskt  verk  genom 
hopsamlande  af  äldre  meningar,  hvarvid  han  synnerligast  följde  Au- 
gustini  och  Gregorii  den  stores  åsigter.  Hans  verk  blef  länge  ansedt 
såsom  ett  mönster  för  författandet  af  dylika  läroböcker  under  medel- 
tiden. Dessutom  skref  han  De  eccleHiaalicAa  officiis  Libri  II, 
som  är  ett  för  Romerska  ritualen  vigtigt  verk,  samt  därtill  historiska 
och  exegetiska  arbeten.  Sådana  samlare  af  äldres  meningar  voro  äfven 
under  denna  period  Ildef()?is,  biskop  i  Toledo,  som  dog  669. 
Hans  dogmatiska  arbete  heter  Libri  II  de  cog?iiliofie  baptis/iri  et 
de  ilinere  deserti,  quo  pergilur  post  bnpliamum;  sarnt  Ta  jo 
från  Siirngoasa,  omkring  år  C 50.  Ett  undantag  från  denna  histo- 
riska method  är  .luniliwi  Africanus.  Uti  andra  delen  af  sitt  verk 
De  partibUH  divincB  legis,  hvilket  egenteligen  är  en  anvisning  till  deu 
Heliga  Skrifts  studium,  behandlar  han  på  ett  mera  sjelfständigt  sätt 
kyrkoläran  såsom  skriftens  innehåll.  Huru  långt  detta  samlande  af 
andens  meningar  sträckte  sig  under  slutet  af  denna  period  visar  sig 
ock  i  de  exegetiska  och  historiska  arbeten,  som  du  utkommo.  Sålun- 
da var  Beda  Venerabilin  i  England,  som  dog  7  35,  en  stor  samlare 
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af  iildre  kyrkolärares  åsigter  i  cxogetiskt  och  historiskt  hänseende.     I 
dof:;raatiskt  hänseende  är  om  honom  löga  att  miirka. 

Tvenne  lekmän  bidrogo  vid  slutet  at  denna  period  till  Schola- 
stikens  uppkomst  inom  den  Latinska  kyrkan  genom  befordrande  af 
classisk  bildning  och  öfversättande  af  Aristotelcs'  skrifter.  Dessa  voro: 
Boéi/iius,  som  dog  5 2 i,  och  som  öfversatte  Aristoteles'  skrifter;  af 
hans  verk  De  coJisolatioiie  philosop/iica  synes  det  som  om  han  ej 
varit  Christen:  samt  Cas.siodonin  (f  563),  som  utgaf  ett  utdrag  af 
den  Aristoteliska  dialektiken,  och  dessutom  skrcf  luHtilutio  divina- 
ruiii,  Uternrum,  en  anvisning  till  den  Heliga  Skrifts  studium. 

§  41.    Tredje  perioden.    Frän  Johannes  Damascenus  till  Refor- 
mationen (730—1517):   Scholastikens  tidehvarf  eller  perioden 
för  dogmernas  stelnande  i  en  viss  af  kyrkan  stadgad  form. 

Under  förra  perioden  hade  kyrkoläran  i  allmänhet  fatt  sin  be- 
stämda gestalt;  h vilket  gällde  synnerligast  om  Theologien  i  inskränkt 
mening,  om  Anthropologien  och  Christologien,  Den  period,  soin  nu  bör- 
jar, sysselsatte  sig  med  att  dels  samla  dels  dialektiskt  ordna  och 
försvara  de  vunna  resuUaterna.  Härvid  bestod  dogmernas  historiska, 
tipp  fattning  till  största  delen  i  beropandet  på  fädrens  meningar,  och 
om  man  någon  gäng  återgick  till  den  Heliga  Skrift,  så  tolkades  den 
enligt  de  äldre  kyrkolärarenas  stadgar.  Dogmens  religiösa  grund- 
läggning saknades  oftast,  emedan  det  i  ganska  många  fall  var 
omöjligt  att  med  trons  uppfattning  tillegna  sig  de  dogmatiska  be- 
stämningar, som  kyrkan  stadgat.  Den  systematiska  methoden  var  ej 
danad  af  saken  sjelf  utan  föreskrifven  af  en  för  Christendomen  främ- 
mende  filosofi,  och  inpassades  eller  öfverfördes  utifrån  på  dogmerna. 
Af  denna  anledning  kunde  sällan  någon  dogmernas  inifrån  skeende 
utveckling  eller  någon  deras  organiska  utbildning  ega  rum. 

Den  Grekiska  kyrkau. 

Den  grekiska  kyrkan  afslutar  i  denna  period  sin  dogmatiska  ut- 
veckling med  Johannes  Damascenus,  som  dog  omkring  7  60.  Hans 
förnämsta  verk  är  7r>yy^  yväöBog,  som  består  af  trenne  delar:  1) 
icscpakcua  (pikofSocpixa,  den  dialektiska  delen,  innehållande  be- 
greppsbestämningar enligt  Aristoteles;  2)  TtSQt  aigéöaav,  den  histo- 
riska inledningen   samt    3)  sxdoöLg  axQLti^g  trjg  OQd'od6^ov   tcl- 
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öTsag,  som  är  den  första  systematiskt  ordnade  framställning  af  tros- 
läran. Denna  sednare  är  dock  en  terameligen  aggregatmessig  sam- 
ling af  äldre  kyrkolärares  meningar  och  mötesbeslut,  hvarvid  författa- 
ren synnerligast  begagnar  de  trenne  Cappadocierna  {Basilius  den 
store,  Gregorius  Nazianzenus  och  Gregorius  Xyssenus)  samt  Athana- 
sius,  Chrysostomus,  Epiphanius  och  Cyrillus  Alexandrinus.  Äfven 
anför  han  åtskilligt  ur  Dionysii  Areopagitas  skrifter.  Den  största 
sorgfälligheten  använde  han  på  Trinitetsläran  och  Christologien.  I 
hänseende  till  den  förstnämnda  sökte  han  att  bestämma  personernas 
förhållande  till  hvarandra,  hvarvid  han  likasom  mot  sin  vilja  lutar 
till  Modalism.  I  Christologien  förklarade  han  naturernas  personliga 
enhet  i  Christo  genom  begreppet  af  den  raenskliga  naturens  Enhy- 
postasi  i  Logos;  äfven  lärer  han  en  communicatio  idiomatura  (tqÖ- 
TCog  dvtLdoösag),  ehuru  dock  mera  verbal,  samt  kallade  de  båda 
naturernas  inbördes  förhållande  till  hvarandra  TCEQiXCOQrjöLg,  immea- 
tio.  I  afseende  på  återlösningen  fasthöll  han  sig  vid  den  gamla 
åsigten  att  djefvulen  blef  narrad  att  taga  Christus  i  menniskornas 
ställe,  men  dock  lärer  han  att  Christus  gaf  sig  Fadren  till  lösepen- 
ning *);  och  i  det  hela  utvecklar  han  läran  om  återlösningens  nöd- 
vändighet, fullbordande  och  tillägnande  högst  torftigt.  I  hänseende 
till  läran  om  synden  och  fria  viljan  följer  han  de  grekiska  lärarenas 
seraipelagianska  åsigter,  utan  att  göra  afseende  på  dessa  lärors  ut- 
bildning i  vesterlandet.  Tron  ansåg  han  vara  tvåfaldig,  nämligen 
försannthållande  af  den  kyrkliga  läran  samt  förtröstan  pä  Guds  nå- 
delöften. Han  synes  ej  haft  något  rätt  begrepp  om  nya  födelsens, 
rättfärdiggörelsens  och  helgelsens  väsende.  1  Nattvardsläran  när- 
made han  sig  Transsubstantiationsläran,  hvarvid  han  antog  att  Christi 
lekamen,  som  gifves  i  Nattvarden,  var  Christi  kropp,  men  denna 
sednare  var  dock  ej  identisk  med  den  i  himmelen  upphöjda,  som  icke 
derifrån  kommer  ned  i  Nattvarden.  Han  var  ej  en  utbildad  Schola- 
stiker,  ty  dertill  fattades  honom  den  fulländade  Scholastikens  schema- 
tiserande och  methodiska  förfaringssätt;  utau  hörer  han  snarare  till 
den  öfvergångstid,  som  förberedde  den  utbildade  Scholastiken.  Efter 
Johannes  Daraascenus  framträda  i  grekiska  kyrkan  i  allmänhet  inga 
framstående  dogmatici.  Härifrån  gör  dock  ?itco/ails ,  hi.slcop  i 
Metfione  i  Messenien,  ett  undantag.  Han  anses  hafva  lefvat  i  andra 
hälften  af  12  århundradet.    Hans  skrifter  höra  till  de  bästa  producter 


')  Kahni»,  Dognintik  IT,  p.  241. 
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af  den  byzantinska  theologien,  och  han  tillkännagifver  sjelfständighet 
och  productivitet.  Hans  förnämsta  verk  är  en  vedcrliiggniiig  af  Pla- 
tonikern  Proklus,  ylvä-xtv^ig  vrjg  d-soXoymrjg  öToixsicööEOg 
UqoxXov  UlarcovrAOv.  I  detta  verk  följer  han  visserligen  de 
äldre,  synnerligast  Gregorius  Nazianzenus  och  Dionysius  Areopagita; 
men  han  har  dock  i  mycket  gått  ifrän  det  gamla.  Sålunda  förklara- 
de han  personalåtskilnaden  i  Treenigheten  så,  att  han  antog  Fadren 
såsom  orsak  (ag  atttov),  Sonen  och  Anden  såsom  förorsakade  {cog 
aLTLttTCc),  hvarvid  han  dock  icke  ansåg  Fadrens  orsaklighet  såsom 
skapande  eller  frambringande,  utan  kallade  den  hypostatisk.  I  Chri- 
stologien  utsträckte  han  communicatio  idiomatum  äfven  till  Christi 
kropp,  hvarföre  han  kallade  denna  öcöfia  ifstov.  Uti  återlösnings- 
läran  framställde  han  något,  som  var  beslägtadt  med  Anselmska 
theorien.  I  Nattvardsläran  var  han  tillgifven  förvandlingstheorien. 
Angående  menniskans  odödlighet  lärde  han  att  endast  den  högre 
andeliga  själen,  som  blifver  delaktig  af  den  gudomliga  nåden,  är 
odödlig.  Dessutom  märka  vi  bland  Grekerna  följande.  Theodorus 
Abukara,  i  andra  hälften  af  8:de  seklet,  en  lärjunge  till  Johannes 
Damascenus,  skref  emot  Judar,  Muharaedaner,  Nestorianer  och  Jako- 
biter.  Under  försvarandet  af  den  menskliga  friheten  och  den  morali- 
ska imputationen  emot  Muharaedanerna  råkade  han  i  deistiska  före- 
ställningar, så  att  hau  lärde  att  Gud,  sedan  han  skapat  verlden,  låter 
den  fortbilda  sig  enligt  de  lagar  han  gifvit  den  *).  Theodorus  Stu- 
dita,  som  dog  826,  var  en  försvarare  af  helgonens  och  bildernas  dyr- 
kan, hvarvid  han,  likasom  mötet  i  Nicoea  787,  skilde  emellan  katQSia, 
som  allenast  tillkommer  den  Treenige  Guden,  och  riarjrtJC^  7lQ0(5- 
xvvrjöLg,  som  äfven  tillkommer  bilderna  ^).  PhotiWS,  biskop  i 
Constantinopei,  som  dog  891,  stridde  med  kraft  emot  Eomerske 
biskopens  Nikolai  I  anspråk  på  öfvervälde  samt  skref  emot  den 
Helige  Andes  utgående  af  Fadren  och  Sonen.  Han  var  orsaken  till 
att  söndringen  emellan  Komerska  och  Grekiska  kyrkan  öppet  utbröt. 
Äfven  böra  vi  nämna  hans  skrift  A^rpikoiLa,  som  afhaudlade  åt- 
skilliga dogmatiska  frågor,  framställda  af  en  biskop  Amphilochius. 
Tfieophylakt,  erkebiskop  i  Achrida  i  Bulgarien,  skref  äfven  om  stri- 
den med  Latinarne  De  iis,  in  quibus  accibsantur  Latini.  Mi- 
chael  Psellus,  en  laicus,  var  en  mycket  productiv  skriftställare. 
Utom  exegetiska  och  historiska  skrifter    utgaf  han  i  dogmatiskt  hän- 

')  Neander,  Kirchengeschichte  III,  p.   176. 

^)  Hagenbach,  Dogmengeschichte  §  188  Not.  2. 
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seende  De  trinitale  et  jteiHona  Christi  contra  Nesiorium  samt 
Opinio/ies  de  anima  m.  m.  Euthyiuius  Zigabenus  (Zygadeaus), 
som  dog  omkring  1118,  var  egeuteligen  Exeget.  Hans  dogma- 
tiska verk  är  YlavonXia  doy^ariTir]  r>Jg  opQ-odö^ov  niöreojg, 
som  är  en  compilatiou.  Afven  han  gynnade  i  Xattvardsläraii  för- 
vandlingstheorien.  Nicetns  Choniates  (från  Kolossse)  elier  Åkomi- 
aatos,  som  dog  omkring  1206.  Hans  GrjGavQog  ogd-odo^iag 
sluter  sig  till  Euthymii  Panoplia.  Nikolaus  Kahasilns,  erkebiakop 
i  TheHualonica,  var  den  märkeligaste  af  de  grekiska  mystikerna.  Han 
hiin visade  till  sinnesarten  såsom  det  hufvudsakliga  i  Christendoraen. 
Haus  hufvudverk  är  TIbqI  trjg  av  XQiavc)  t,iO)]g,  deri  han  söker 
visa  att  lifvet  i  Christo  fulländas  genom  de  tvenne  verktygen  eller 
medlen,  nämligen  Saciaraentets  och  viljans.  Försoningstheorien  har 
hos  honom  en  nästan  Ansehnisk  construction.  Germadius  (Gregorius 
Scholaris),  paliiarck  i  Coitstantinopel  1453,  skref  till  Aristotelis- 
mens  försvar  emot  Platonismen,  som  Gemisliua  P  let  ho  sökte  att 
införa.  Vidare  skref  han  emot  Judar  och  Muhamedauer  samt  för- 
svarade grekiska  kyrkodognieus  sanning  emot  Latinarne.  Hans  för- 
nämsta dogmatiska  verk  äro  Professio  fidei;  de  via  salutis  samt 
de  prcBdeatinatione. 

Hit  räkna  vi  äfveu  den  Nestorianska  dogmatikern  Ebed  Jean, 
Metropolit  i  Nisibi-s,  som  dog  1318.  Hans  dojfmatiska  verk  kal- 
las Liber  MargaritiB  de  veritate  religionis  chriatiarKB,  i  hvil- 
ket  författaren  ådagalägger  mycken  filosofisk  bildning.  Gregorius 
Abulfaradscfi,  med  tillnamnet  Barhebräns,  en  Jacobitisk  dogmati- 
ker, dog  1286.  Hans  dogmatiska  verk  heter  Cnndelabrum  sanclo- 
rum  de  fundamentis  ecclesiasticis. 

Sekterna  och  kätterierna  inom  den  grekiska  kyrkan  verkade  föga 
under  denna  period  på  dogmatiken.  De  förnämsta  sekter  äro  följande. 
Euchiterna  i  11  seklet,  som  lärde  ett  slags  dualism,  i  det  de  antogo 
att  det  eviga  urväsendet  eller  Gud  Fader  hade  tvenne  Söner:  Satanael 
och  Christus.  Deras  satser  hafva  blifvit  beskrifna  af  Michael  Psellus. 
Om  de  hade  något  sammanhang  med  de  äldre  Euchiterna  är  osäkert. 
I  första  hälften  af  12  seklet  uppkom  i  Bulgarien  en  sekt  med  nam- 
net Bogomiler,  hvilkas  lära  stod  i  sammanhang  med  de  nyss  nämnda 
Euchiternas  och  sannolikt  var  en  utbildning  af  denna.  Euthyraius  har 
skrifvit  emot  dem.  Uti  Armenien  hade  en  sekt  uppkommit,  som 
sammanblandade  Zoroastriska  Ormudztjensten  med  Christeudomen.  De 
kallades    Solens    barn    eller    Arcvurdis.      En    Paulician    vid    namn 
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Senibat  samlade  dem  till  en  församling  i  en  by  Thontrak,  hvaraf 
de  kallades  T/wntra/cter  eller  Thondraceuer.  Sedan  reformerades  de 
af  Metropoliten  Jakob  von  Harkk  1002,  som  gaf  sekten  en  chri- 
steligare  riktning,  samt  äfven  opponerade  sig  i  reformatorisk  anda 
emot  mänga  catholicismens  missbruk. 

I  afseende  pä  lärostridigheter  inom  den  grekiska  kyrkan,  som 
hafva  haft  inflytande  på  de  dogmatiska  bestilmningarna,  märka  vi,  att 
Eustrattus,  biskop  i  Nicoea  i  slutet  af  1 1  seklet,  påstod  att  Christi 
raenskliga  natur  såsom  skapad  hade  tjenat  och  ännu  tjenade  Fadren. 
Häremot  stadgades  såsom  orthodox  lära  att  Christi  menniskouatur 
straxt  vid  menniskoblifvandet  hade  blifvit  upphöjd  till  lika  värdighet 
med  den  gudomliga  naturen.  Det  största  uppseende  gjorde  Hesy- 
chasterna,  munkar  från  Athosbergen  i  Thessalien,  som  påstodo 
att  de  genom  konstlade  medel,  nämligen  derigenom  att  de  sutto 
stilla  och  skådade  på  nafveln,  blefvo  omstrålade  och  delaktiga  af  det 
oskapade  gudomliga  ljus,  som  oragaf  Frälsaren  på  förklaringsberget, 
samt  att  de  derigenom  uppnådde  det  Guds  skådande,  som  Dionysius 
Areopagita  hade  framställt  såsom  Mystikens  högsta  mål.  De  kalla- 
des af  sina  motståndare  för  nafvehkådare.  Emot  dem  skref  Bar- 
laai/t,  som  sade  att  det  oskapade  ljuset  var  Gud  sjelf,  och  för  dem 
Gregor  Pålarnas,  sedan  Methropolit  i  Thessalonika,  som  förnekade 
detta.  Striden  i  dogmatiskt  hänseende  fördes,  om  Guds  évsQysla 
var  skild  från  Gud  sjelf,  d.  ä.  från  Guds  ovGva,  hvilket  Palamas 
påstod,  men  Barlaam  förnekade.  Den  förra  segrade  på  en  Synod 
i  Constantinopel  1347.  Dessutom  märka  vi  stridigheterna  angående 
bildernas  dyrkan,  som  började  under  Leo  hauricus  725,  samt  förde 
till  den  förr  omnämnda  skilnaden  emellan  Xatgsia  och  ■jtQoOy.v- 
V7j6ig.  Johannes  Damascenus  var  den  skickligaste  försvarare  af  bil- 
dernas dyrkan. 

Uti  vesterländska  kyrkan  var  början  af  denna  period,  eller  tiden 

från  730  till  Gregorius  V II,  1073,  en  öfvergångstid,  som 

förberedde  Scholastiken. 

Den  vetenskapliga  riktningen  under  denna  tid  utgick  från  Eng- 
land, der  en  af  Bedas  lärjungar  Egbert,  föreståndare  för  skolan  i 
York  och  sedan  erkebiskop  derstädes,  befordrade  vetenskapliga  sträf- 
vandeu  och  synnerligast  Bibelns  studium.  Han  dog  735.  Uti  denna 
skola    bildades    Alcuin,    som    var    dess    föreståndare    till    dess    han 
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kallades  af  Carl  den  store  att  vara  hans  rncdarbetarc  vid  den  ve- 
tenskapliga och  theologiska  bildningens  befordran  i  frankiska  kyrkan. 
De  män,  som  utgingo  från  de  frankiska  bildningsanstalterna,  hade  en 
praktisk-kyrklig  riktning,  samt  sjsselsatte  sig  förnämligast  med 
Exegetiken,  h varvid  de  följde  Augustinus  och  Gregorius  den  store. 
I  denna  riktning  utmärkte  sig  synnerligen  Rahanus  Maurits,  Ai- 
cuins  lärjunge,  som  var  föreståndare  för  klosterskolan  i  Fulda  samt 
sedan  erkebiskop  i  Maynz,  samt  dessutom  Ilninio,  biskop  i  Halber- 
stadt,  Walafrid  Strabo  och  Servatus  Liipus,  som  alla  utgingo 
från  nämnda  skola.  Men  äfven  en  mera  dialectisk  riktning  härstam- 
made frän  Alcuins  skola  i  York,  h vilket  visar  sig  hos  Fredegis,  som 
gaf  åt  förnuftet  den  högsta  plats  vid  alla  undersökningar.  I  syn- 
nerhet herrskade  mera  speculation  och  sjelfständighet  i  de  Irländska 
.skolorna  och  klostren,  från  hvilka  Johannes  Scotus  Erigena  hera- 
tade  sin  bildning.  Han  var  både  Scholasticismens  och  Mysticismens 
förelöpare,  det  förra  genom  sin  dialektik,  det  sednare  derigenom  att 
han  öfversatte  Dionysii  Areopagitas  skrifter  på  latin  samt  använde 
dera  i  sina  speculationer. 

Af  de  stridigheter,  som  under  denna  tid  hade  inflytande  på 
dogmatiken,  slöt  sig  tvisten  om  den  Helige  Andes  utgående  af  Fa- 
dren  och  Sonen  till  de  i  förra  perioden  uppkomna  Trinitetsstridig- 
heterna;  den  Adoptianska  tvisten  åter  till  de  Nestorianska  och  den 
Gottschalkska  till  de  Pelagianska  stridigheterna.  Och  endast  tvistig- 
heterna  i  Nattvardsläran  voro  något  egendomligt  för  denna  period. 

Angående  den  Helige  Andes  utgående  af  Fadren  och  Sonen 
fördes  striden  härom  emellan  den  Österländska  och  Vesterländska 
kyrkan.  Jokannes  Dainasceiius  hade  sökt  en  medelväg,  i  det  han 
lärde  att  den  Helige  Ande  utgår  af  Fadren  genom  Sonen,  men  detta 
ledde  ej  till  någon  förlikning.  I  vesterlandet  bestämdes  på  mötena 
i  Friaul  791  och  i  Aachen  809  att  den  Helige  Ande  utgår  af  Fa- 
dren och  Sonen;  dock  slöt  sig  Johannes  Scotus  Erigena  till  den 
af  Joh.  Damascenus  uttalade  åsigten.  Sedan  anklagade  patriarchen  i 
Constantinopel  Photius  i  en  circulärskrifvelse  till  Orientens  biskopar 
den  Latinska  kyrkan  förr  irrlärighet  i  detta  ämne,  och  emot  honom 
försvarades  denna  kyrkas  äsigter  af  RatraJnnus  från  Corbie.  På 
mötet  i  Constantinopel  879  förkastade  den  Orientaliska  kyrkan  h varje 
tillsats  till  Symbolum-Nicfeno-Constantinopolitanum,  hvarigenom  sön- 
dringen blef  offenteligen  uttalad;  och  sedermera  blef  all  förlikning 
omintetgjord    då    en    af  Orientens  yppersta  theologer  i  andra  hälften 
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af  ll:e  seklet  Theopliylakt,  erkebiskop  i  Achrida  i  Bulgarien,  för- 
klarade att  man  alls  intet  kunde  i  en  så  vigtig  sak  eftergifva  för 
enighetens  skull. 

Genom  Adoptianismen  uppkom  äter  den  gamla  frågan  i  hvad 
afseende  den  genom  menniskoblifvandet  uppkomna  föreningen  af  den 
gudomliga  och  menskliga  naturen  i  Christo  kan  betraktas  såsom  en- 
het eller  såsom  en  fortfarande  tvåfald.  Mötena  i  Chalcedon  451 
och  Constantinopel  381  hade  bestämt  att  tvenne  naturer  och 
tvenne  viljor  voro  förenade  i  Christus  till  en  personlig  enhet.  Nu 
påstodo  Adoptianerna  att  äfven  tvenne  söner,  eller  ett  dubbelt 
sonskap,  vore  i  Christi  person  förenade.  De  lärde  nämligen,  att 
till  sin  gudomliga  natur  var  Christus  i  egentlig  mening  Guds 
Son  (filius  Dei  natura  et  genere);  men  att  Christus  till  sin  menskliga 
natur  ej  i  egentlig  mening  var  Guds  Son,  utan  att  han  var  likasom 
vi  alla  en  Guds  tjenare,  född  af  en  qvinna,  samt  att  han  såsom  sådan 
blef  genom  Guds  vilja  upptagen  eller  adopterad  till  Guds  Son  (filius 
Dei  adoptivus),  och  att  vi  alla  skola  genom  honom  likaledes  upphöjas 
ur  träldomeu  till  barnaskapet.  Efter  sin  gudomliga  natur  är  Christus 
den  enföåde^  men  efter  sin  menskliga  natur  den  förstfödde.  Den 
menskliga  naturens  adoption  till  Gudssonskapet  började  vid  aflelsen, 
framträdde  bestämdt  i  dopet  och  fulländades  efter  uppståndelsen;  och. 
såsom  vi  genom  nya  födelsen  i  dopet  blifva  Guds  barn,  så  är  ock 
menniskan  Jesus  genom  adoption  blifven  Guds  Son.  Erkebiskop 
Eltpandus  i  Toledo  och  Felix,  biskop  i  Urgellis,  uppträdde  såsom 
hufvudmän  för  Adoptianerna  omkring  785.  Ålcuin  och  Agobard 
från  Lyon  skrefvo  emot  dera.  Deras  lära  förkastades  på  mötena  i 
Regensburg  792,  Frankfurt  794  och  Aachen  799. 

Augustins  praedestinationslära  hade  icke  inom  kyrkan  vunnit 
allmänt  erkännande.  Väl  hade  Isidor  från  Sevilla  i  likhet  med 
Fulgentius  frän  Ruspe  lärt  en  pnedestination  äfven  till  fördö- 
melse, och  Beda  hade  försvarat  Augustini  åsigter;  men  Cassiani 
Collationes  (se  sid.  411)  var  en  bland  munkarna  gillad  bok  och  den 
catholska  kyrkans  böjelse  för  verkhelighet  gynnade  i  allmänhet  Semi- 
pelagianismen.  Derföre  mötte  ock  Gottschalk,  en  munk  i  klostret 
Fulda  och  sedan  i  Orbais,  motstånd  då  han  förkunnade  läran  om 
en  dubbel  prfedestination  till  salighet  och  fördömelse,  hvarvid  han 
dock  uttryckeligen  sade:  Deus  praedestinavit  reprobos  ad  interitum 
non  ad  peccatum;  och  blott  genom  ett  otillbörligt  conseqvensmakeri 
af  motståndarena    kunde    honom    tillvitas    den    läran,    att  Gud   förut 
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bestämt  mennisborna  äfven  till  synd.  I  följd  häraf  ville  han  ej  heller 
medgifva  att  Gud  vill  allas  salighet  eller  att  Christus  lidit  döden  för 
alla,  utan  gällde  det  ena  så  väl  som  det  andra  endast  om  de  pre- 
destinerade. RabanuH  Maurus,  som  uppträdde  emot  Gottschalk, 
förkastade  prtedestinatio  dupplex,  samt  skilde  emellan  Guds  prsesciens 
och  praedestination,  och  ställde  Guds  fördömande  af  de  ogudaktiga 
under  den  förstnämnda;  äfven  skilde  han  emellan  ett  förborgadt 
obegripligt  Guds  rådslut  och  ett  uppenbaradt,  enligt  hvilket  sednare 
Gud  vill  allas  salighet  *).  För  Gottschalk  åter  sammanföll  Guds 
prpesciens  med  hans  prsedestination.  Gottschalks  lära  förkastades  på 
synoden  i  Maynz  848,  som  sammankallades  af  Rabanus  Maurus.  Se- 
dan lät  Hincmar,  erkebiskop  i  Rheims,  under  hvilkens  förmanskap 
Gottschalk  hörde,  på  en  riksdag  i  Chiersy  849,  förkasta  hans  lära 
samt  döma  honom  till  gissling  och  fängelse.  Till  försvar  för  Gott- 
schalk uppträdde  då  Ratramnus  och  Servatus  Lupus,  hvilken  sed- 
nare på  det  skickligaste  utförde  detta  försvar  i  sitt  verk  de  tribus 
qucBHtionibus,  om  fria  viljan,  den  dubbla  prsedestinationen  samt  om 
universaliteten  af  Christi  lidande.  Sedermera  tog  äfven  Remigius  i 
Lyon  Gottschalks  försvar.  På  Hincmars  sida  uppträdde  Florus  från 
Lyon  och  JoA.  Scotus  Erigena,  hvilken  sednare  dervid  i  sitt  verk 
de  divina  prcBdestinatiojie  utgick  från  pantheistiska  åsigter  samt 
påstod  att  synden  är  ett  [lt]  dv,  som  ej  finnes  till  för  Gud  Med 
anledning  häraf  antog  han  endast  en  prtedestination,  nämligen  till  salig- 
het, och  i  afseende  på  det  onda  och  dess  straflF  förnekade  han  ej  allenast 
Guds  prsedestination  utan  äfven  hans  praesciens.  På  en  synod  i 
Chiersy  853  blef  väl  Gottschalks  lära  åter  förkastad;  men  Remigius 
skref  emot  denna  synod  en  vederläggningsskrift,  och  utverkade  dess- 
utom att  dess  beslut  blef  ogilladt  på  synoden  i  Valeuce  85  5,  som 
antog  en  dubbel  praedestination.  Dereraot  skref  åter  Hincmar,  och 
tvisten  blef  ej  heller  bilaggd  på  Riksförsamlingen  i  Savonnieres  859. 
Vinsten  af  dessa  stridigheter  var  dock  den,  att  lärorna  om  att  Gud 
vill  alla  menniskors  salighet  samt  att  Christus  lidit  för  alla  blefvo 
gällande  i  religionsundervisningen,  hvarigenom  den  absoluta  proe- 
destinationsläran  mera  åsidosattes. 

Af  stort  inflytande  på  det  catholska  lärosystemet  voro  stridig- 
heterna i  Nattvardsläran,  som  uppkoramo  genom  Paschasius  Rad- 
bertus.     Trenne    bestämningar    utgöra    grundlaget  för  den  catholska 


')  Udgftibach,  Dogmengeschichte  8  183.     Kurt:.  Kirchengeschichte  II,  S  127. 
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Nattvardsläran :  först  att  Nattvarden  är  ett  Sacrament,  för  det  andra 
att  den  är  ett  offer,  och  för  det  tredje  att  den  är  Christi  lekamen 
och  blod  *);  och  dessa  bestämningar  stå  med  hvarandra  i  nära  sam- 
manhang. Genom  Augustinus  hade  begreppet  af  Sacrament  blifvit 
så  bestämdt,  att  det  var  ett  synligt  tecken  för  något  andeligt  och 
osynligt.  Det  som  gör  det  synliga  tecknet  till  Sacrament  är  Guds 
ord,  genom  hvilkct  Guds  nåd  är  med  Sacramentet  förenad:  accedit 
veibum  ad  elementum  et  fit  sacravientunt,  ^).  Dock  är  dervid 
att  märka,  att  Augustinus  lärde  att  nåden  objectivt  betraktad  ej  är 
bunden  vid  Sacramentet  samt  att  subjectivt  betraktadt  blott  den  tro- 
ende erhåller  genom  Sacramentet  Guds  nådegåfva.  Angående  offer- 
idéens  sammanhang  med  Nattvarden  ansågo  de  äldre  Nattvarden  såsom 
ett  offer  i  den  mening  att  församlingen,  då  den  frambar  brödet  och 
vinet  (oblationes,  7tQ0Gq)0QaL),  offrade  dem  under  bön  och  tacksä- 
gelse, hvaraf  uppkom  namnet  EViaQiötia.  Denna  offeridé  finnes  hos 
Clemeiis  Romanus,  Justifius,  Irenceus,  samt  äfven  hos  Origejies, 
som  dock  i  församlingens  gåfvor  såg  ett  uttryck  af  dess  tacksamma 
åminnelse  af  Christi  lidande  och  död  ^).  Men  redan  Cyprianus 
öfverförde  offeridéen  på  Christus,  då  han  lärde  att  presten  efterapar 
och  framställer  Christi  offrande.  Sedan  finnes  denna  offeridé  hos 
Gregorius  från  Kaziam,  Basilius  den  store  samt  Leo  den 
store;  och  Cyrill  från  Jerusalem  talar  om  Nattvarden  såsom  ett 
försoningsoffer,  i  hvilket  vi  frarabäre  den  dödade  Christus  för  våra 
synder;  och  AugUStin  kallar  Nattvardsoffret  ett  efterbildande  af 
Christi  offer  på  korset.  Sluteligen  uttalade  Gregorius  den  store 
bestämdt  dogmen  om  Christi  oblodiga  offrande  i  Nattvarden.  Angå- 
ende sättet,  på  hvilket  Christi  lekamen  och  blod  äro  närvarande  i 
Nattvarden,  voro  åsigterna  i  äldre  tider  vacklande  och  obestämda. 
Att  Christi  lekamen  och  blod  meddelades  i  Nattvarden  var  i  allmän- 
het kyrkans  gemensamma  tro.  Men  dock  lärdes  ingalunda  i  allmän- 
het brödets  och  vinets  förvandlande  till  Christi  lekamen  och  blod.  De 
som  hade  mera  realistiska  åsigter  angående  detta  ämne  nyttjade  ofta 
ordet  ^Eta^oXrj,  transfiguratio,  som  ingalunda  var  det  samma  som 
förvandling;  men  många  hade  äfven  ett  spiritualisfiskt  och  symboliskt 
föreställningssätt.  Det  realistiska  åskådningssättet  fanns  hos  Ignatius, 
Justinus  och  IrencBUS,  som  lära  att  Logos  på  ett  mysteriöst  sätt  i 


')  Kahnis,  Dogmatik  II,  p.   182. 

*)  Hagenhach,  Dogmengeschichte  §  136. 

')  Kahnis,  Dogmatik  II,  p.  183. 
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Nattvarden  förenar  sig  med  brödet  och  vinet,  livarvid  Justinus  fJirliknar 
detta  sätt  vid  Logos'  menniskoblifvande.  TertuliiaJiUH  och  Cyprianus 
hylla  det  spiritualistiska  föreställningssättet,  ehuru  ej  conseqvent,  då 
de  tillika  lära  att  Nattvarden  är  Christi  lekamen  och  blod.  Det  spi- 
ritualistiska och  symboliska  föreställningssättet  var  synnerligast  radan- 
de i  den  gamla  Alexandrinska  skolan,  hos  Clemens  och  Origenes, 
särdeles  hos  den  sednare.  Till  detta  föreställningssätt  närmar  sig  ock 
Eusebius  frän  Cäsarea,  samt  äfven,  ehuru  mindre  bestämdt,  AtAa- 
nanius  och  Gregorius  från  Nazianz,  Äfven  Augustinus  var  Symboli- 
ker i  Nattvardsläran;  men  dock  var  han  lika  litet  som  Tertullianus 
och  Cyprianus  blott  Symboliker.  Det  realistiska  föreställningssättet 
herrskade  hos  Gregorius  från  Nyssa,  Cyrillus  från  Jerusalem,  lli- 
larius  från  Pictaviura  och  Ambrosius.  Af  dessa  närma  sig  Gre- 
gorius och  Ambrosius  till  förvandlingstheorien,  utan  att  dock  der- 
vid  upphäfva  brödets  substans.  Mera  bestämdt  uttalades  förvand- 
lingstheorien af  Cäsarius  frän  Arelate  och  Gregorius  deii  store. 
I  allmänhet  hade  de  Nestorianska  och  Monophysitiska  stridigheterna 
inflytande  på  Nattvardsläran,  hvilket  synes  hos  T/ieodoret,  som  i 
följd  af  sitt  åtskiljande  emellan  Christi  gudomliga  och  menskliga 
natur  polemiserar  emot  en  egentelig  förvandling  och  synes  hafva  an- 
ta<rit  en  slags  consubstantialitet,  en  underbar  tillsammansvaro  af  brö- 
det  och  vinet,  hvilka  han  kallar  syrabola,  med  Christi  lekamen  och 
blod,  dock  blott  för  tron  förnimbar  *).  I  den  grekiska  kyrkan  hade 
Johnwies  från  Damascus  på  det  bestämdaste  förklarat  sig  mot  den 
symboliska  och  spiritualistiska  uppfattningen.  Men  han  vågade  dock 
ej  säga  att  Christi  kropp  på  altaret  var  itlentisk  med  den  af  Maria 
födda.  Om  han  ock  närmade  sig  förvandlingstheorien,  så  antog  han 
den  dock  ej  i  dess  strängare  mening.  Deremot  voro  Theophylakt^ 
Eulhymius  Zigabettus  och  Nicolaus  från  Methone  denna  theori 
tillgifna.  I  början  af  denna  period  uttrycker  sig  Beda  än  spirituali- 
stiskt  och  än  transubstantialistiskt,  och  ännu  Alcuiu  är  vacklande. 
Då  utgaf  Paschasius  Radbertus,  sedermera  abbot  i  Corbie,  831 
sin  bok  De  corpore  et  sanguine  Domini,  ■  i  hvilken  han  bestämdt 
uttalar  att  genom  ett  under  brödets  och  vinets  substans  förvandlas 
(convertitur)  i  Christi  lekamen  och  blod,  så  att  efter  consecrationen 
intet  annat  än  dessa  sednare  äro  förhanden  under  brödets  och  vinets 
yttre    form    (sub  ligura  panis  et  vini) ;    och    emedan    denna    form  är 


')  Kurtz,  KirchcDgeächichte  I,  §   L'51. 
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qvar,  sa  kan  ej  förvandlingen  märkas  af  de  yttre  sinnena.  Härvid 
säger  han  att  Christi  kropp,  som  föddes  aC  jungfru  Maria  och  som 
led  och  dog  pä  korset  samt  uppstod  från  de  döda,  är  närvarande  i 
Nattvarden,  samt  att  Christi  lekamen  och  blod  för  Nattvardsnjutan- 
dcts  skull  alltid  änyo  skapas.  Uenna  nya  skapelse  sker  genom  samma 
Heliga  Anda,  som  i  Marias  sköte  skapade  Christi  kropp.  Och  hau 
tänkte  sig  att  Christi  kropp  dervid  förökades  liksom  bröden  vid  spis- 
ningsundret *).  I  afseende  på  Nattvardens  verkan  ansåg  hau  att  ej 
blott  själen  utan  äfven  kroppen  deraf  näres  till  evinnerligt  lif.  Den 
genom  Guds  dom  åt  döden  hemfallna  kroppen  erhåller  genom  den 
andeliga  föreningen  med  Christi  lekamen  krafter  till  odödlighet  ^). 
Emot  Paschasius  skref  Ratramnus  sin  bok  De  corpore  et  sanguine 
Domini^  der  han  visar  sig  såsom  en  Augustini  anhängare.  Han 
sysselsätter  sig  i  denna  skrift  med  besvarandet  af  tvenne  frågor:  om 
brödet  och  vinet  efter  cousecrationen  på  ett  oegentligt  och  sacramen- 
terligt  sätt  (in  mysterio)  eller  på  ett  egentligt  sätt  äro  Christi  leka- 
men och  blod,  samt  om  samma  kropp,  med  hvilken  Christus  lidit, 
dött  och  uppstått,  är  närvarande  i  Nattvarden.  I  förra  fallet  antog 
han  att  förvandlingen  af  brödet  och  vinet  är  blott  andelig  och  för- 
borgad, och  att  hvad  som  därigenom  verkas  är  något  andeligt,  så  att 
brödet  och  vinet  ej  i  egentelig  mening  utan  blott  i  förborgad  andelig 
mening  äro  Christi  lekamen  och  blod.  Christi  kropp,  med  hvilken 
han  led  och  dog  samt  uppstod,  är  ej  närvarande  i  Nattvarden,  utan 
här  är  en  bild  (figura)  och  underpant  af  denna  kropp.  Under  brö- 
dets och  vinets  orahölje  (velamento)  uppkommer  genom  förvandlingen 
(commutatioue)  Christi  andeliga  lekamen  och  blod.  Hvad  den  troende 
får  i  Nattvarden  är  Christi  lif  och  kraft  (virtus),  för  hvilken  det 
consecrerade  brödet  och  vinet  äro  vehikel.  Men  med  hvad  rätt  man 
då  kan  kalla  detta  sednare  för  Christi  lekamen  och  blod  har  Ilatram- 
nus  ej  förklarat  ^).  De  reformerta  beropa  sig  gerna  på  honom.  Äf- 
ven RahanuH  Manrus  och  Florns  från  Lyon  skrefvo  mot  Paschasius 
och  förkastade  förvandlingstheorien.  Likaledes  förkastades  denna  af 
Jo/i,  ScotuH  Erigena,  på  den  grund  att  Christi  förklarade  kropp, 
som  efter  uppståndelsen  var  guddomliggjord,  är  kraft  och  Anda. 
Såsom  sådan  är  han  visserligen  allestädes  (ubiquitet),  men  ej  locniiter 
utan  pote?itlaliter  och  spiritualiter.    Bröd  och  vin  äro  derföre  blott 


')  Kurtz,  Kircliengcschichte  IT,  §  125.       ^)  Ibid. 

')  nfirjenbach,  Dogmengeschichte  §193.     Kurtz,  Kirchengeschichte  II,  §125. 
Ilerzog,  Encyklopädie  XII,  p.  555  ff. 
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symboler  af  de  troendes  andeliga  förening  med  Christus.  På  Paschasii 
Eadberti  sida  voro  åter  Ilincmar  från  Rbeims  och  Haimo  från  Hal- 
berstadt,  den  sednare  uti  sitt  theologiska  arbete:  Tvactatus  de  cof' 
pore  et  sanguine  domini. 

Striden  emellan  Paschasius  Radbertus  och  hans  motståndare  blef 
ej  genom  något  mötesbeslut  afgjord  under  den  tid  som  närmast  följde 
på    denna    strid.      Men    tidsandan    och    folksföreställningen    gynnade 
Paschasii    Eadberti    åsigter;    och    då  striden  sedermera  ånyo   upptogs 
genom  Berengarms  från  Tours,  hade  förhållandena  så   gestaltat  sig, 
att  dessa  åsigter    kunde    offenteligen    erkännas.     Väl  höjde  sig  äfven 
sedermera    röster  emot  Paschasii  speculationer.     Så   ansåg  Ratkerius 
från    Verona  det  väl  vara  vigtigt  att  fasthålla  att  brödet  och  vinet  i 
Nattvarden    genom  ett  under  hade  blifvit  Christi  lekamen  och    blod, 
ehuru  de  förra  dervid  till  färg  och  smak  voro  oförändrade;  men  han 
bortvisade    alla    frågor    om   brödet  och  vinet  till  deras  substans   vore 
försvunna,  eller  om  de  vore  förvandlade,  ty  sådant  hörde  ej  till  tron. 
På  samma    sätt    yttrade    sig  biskop  Eusebius  Bruno,  hvarföre  ock 
Gerbert    ansåg    sig  böra  till  Paschasii  rättfärdigande  skrifva  sin   bok 
De  corpore    et    sanguine  domini.     Emellan  åren  1040  och  1050 
började  Berengar  från  Tours    att    gifva    sitt    bifall    till    de  af  Ra- 
tramnus    i   dennes    strid    emot    Paschasius  yttrade  åsigter;   och  han 
skref  Liber  de  sacra  coena  ad  Lanfrancum  härom.    Han  blef  då 
anklagad  af  Lanfranc  på  en  synod  i  Rom  1050,  dömd  såsom  kättare 
af  påfven  Leo  IX;    och    häruti  instämde  mötet  i  Vercelli  samma   år. 
Och    ehuru    Berengar  sedermera  på  möte  i  Tours  1054  blef  frikänd 
genom    cardinal    Hildebrands    bemödande  och  på   grund  af  den  tros- 
bekännelse han  der  aflade,    så  tvangs  han  dock  af  fruktan  för  döden 
att  på  mötena  i  Rom   1059  och   1079    återkalla  sina  satser,    och  vid 
förstnämnda  tillfälle  att  gifva  sitt  bifall  till  en  af  cardinal   Ilumbert 
uppsatt  bekännelse,    innehållande    att    Christi  lekamen  och  blod  efter 
consecrationea    af   presternas  händer  vidröras  och  af  de   emottagaude 
söndertuggas.    Berengar  opponerade  sig  ej  allenast  emot  Paschasii  för- 
vandlingstheori    utan    han    bestred    äfven    föreställningen    om   Christi 
kroppsliga    närvaro    i    Nattvarden.      Han    förkastade    såsom    orimligt 
påståendet    att    brödet    och    vinet    skulle  till  deras  substans   förintas, 
men  att  de  likväl  till  sina  yttre  kännemärken  skulle  förblifva.  Afvea 
lärde  han  att  Christi  kropp  är  nu  förherrligad  i  himmelen,    samt  att 
den    derföre    ej    mer    kan    underkastas  de  sinnliga  afifectionerna;  och 
han  ansåg  kyrkans  bekännelse  att  brödet  och  vinet  äro  Christi  lekamen 
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och  blod  böra  så  förstAa,  att  proedikatet  tagcs  i  tropisk  mening.  De 
troende  blifva  nämligen  i  Nattvarden  genom  de  yttre  tecknen  erin- 
rade om  Christi  lidande,  och  då  de  i  tron  tillegua  sig  detta, 
komma  de  i  en  sådan  öfvernaturlig  gemenskap  med  Christus,  liksom 
han  vore  kroppsligen  närvarande.  Sålunda  emottages  Christi  le- 
kamen och  blod  andekgen  af  den  troende,  eller  med  hjertat  och  ej 
med  munnen  ').  I  motsats  emot  Berengar  lärde  Lan  franc  i  sin 
skrift  De  Eucharistia  i  likhet  med  Paschasius  lladbertus  att  brödet 
och  vinet  förvandlas  i  Christi  lekamen  och  blod,  dock  med  bibehål- 
lande af  sin  yttre  form.  Såsom  Berengars  motståndare  märka  vi 
äfven  Guitmimdy  erkebiskop  i  Aversa,  som  skref  L.  III  de  corporis 
et  sanguinis  Christi  veritate  in  EucAaristia. 

Bildstriden  i  Orienten  hade  äfven  inflytande  på  Vesterlandet. 
Det  Nicaeuska  mötets  beslut  (787),  som  stadgade  att  bilderna  fingo 
tillbedjas  och  dervid  skilde  emellan  XatQELU,  som  endast  tillkommer 
Gud,  och  riarjTiKr)  TtQOöxvvrjöis,  som  tillkommer  bilderna,  förka- 
stades af  Carl  den  store,  som  emot  bilddyrkan  sjelf  utgaf  en,  för- 
modeligen  under  Alcuius  ledning  författad,  skrift  Libri  Carolini, 
hvars  åsigter  gillades  på  mötet  i  Frankfurt  791,  der  det  stadgades 
att  bilder  väl  skulle  få  finnas  i  kyrkorna,  men  icke  för  att  tillbed- 
jas, utan  endast  för  prydnad  och  för  att  upplifva  minnet  af  stora 
gerningar.  Men  det  oaktadt  tilltog  bildernas  ärande  i  Vesterlandet, 
och  Nicaenska  mötets  beslut  försvarades  af  Theodulf  från  Orleans. 
Emot  bildernas  och  relikernas  dyrkan,  emot  vallfärder  och  andra 
vidskepliga  bruk  skrefvo  Agobard  från  Lyon  samt  Claudius  från 
Turin^  hvilka  till  och  med  yrkade  att  bilderna  skulle  borttagas  ur 
kyrkorna.  Men  deras  röster  förmådde  ej  uträtta  något  i  denna  väg. 
Till  försvar  för  bilderna,  dock  mera  i  Frankfurter  mötets  anda,  skrefvo 
emot  de  tvenne  sistnämnda  Jonas  från  Orleans  och  skotten  Dungal. 

De  kyrkolärare,  som  under  tiden  från  Johannes  Damascenus  till 
Gregorius  VII  hafva  haft  inflytande  på  dogmatiken  inom  Vesterländska 
kyrkan,  äro  följande. 

Alcuin  eller  Albin  med  tillnamnet  Flaccus,  var  uppfostrad  i 
Egberts  skola  i  York,  och  förestod  denna  till  dess  han  på  Carl  den 
stores  kallelse  782  begaf  sig  till  Frankrike  samt  blef  abbot  i  Tours, 
hvars  skola  genom  honom  blef  medelpunkten  för  den  frankiska  bild- 
ningen.   Han  dog  804.    Han  har  utgifvit  exegetiska  och  dogmatiska 

')  I^eander,  Kirchengeschichte  IV,  p.  476  ff.       Uerzog,    Eucyklopädie  II,  p. 
74  ff. 
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skrifter.  Bland  de  sednare  är  förnämst  hans  verk  De  fule  sanctCB 
et  iadividucB  tri7iitatis  L.  III,  som  är  ett  dogmatiskt  Conipendium, 
omfattande  hela  trosläran,  i  h vilket  han  synnerligast  följer  Augustin. 
Såsom  polemiker  skref  han  Libellus  de  processione  Spiritus 
Sancti  för  att  försvara  den  Heliga  Andas  utgående  af  Fadrcn  och 
Sonen.  Afven  skref  han  emot  Adoptianerna.  Dessutom  författade 
han  böcker  af  moraliskt  och  liturgiskt  innehall,  samt  anställde  en 
revision  af  Vulgatas  text. 

Paulus  DiaconuH,  äfven  benämnd  Paul  Warnefrid  eller 
Winfrid,  en  Longobard,  blef  af  Carl  den  store  kallad  till  Frankrike 
782.  Han  var  utmärkt  för  sin  vidtorafattande  lärdom.  Hans  historia 
öfver  Longobarderna  är  mycket  berömd.  Såsom  theolog  hade  han 
mycket  inflytande  genom  en  samling  af  predikningar  ur  latinska  och 
grekiska  kyrkofäder,  som  kallades  Uomiliarius,  och  som  sedan  be- 
gagnades ett  årtusende. 

Agobard,  biskop  i  Lyon,  dog  840.  Hans  skrifter  hafva  en  refor- 
matorisk-polemisk charakter,  och  han  visade  sig  i  dem  ej  blott  såsom 
compilator  utan  såsom  mera  sjelfständig.  Emot  Adoptianerna  skref 
han  Liber  adv.  dogvia  Felicis.  Äfven  skref  han  emot  Judarna. 
Emot  dyrkan  af  helgon,  bilder  och  reliker  skref  han  Liber  contra 
eorum  Hnperstili07iein,  qui  picturiH  et  iinagiiiibus  Sanctorum 
adoratiojiis  obsequiuiit  defevendum  putaut.  Dessutom  stred  han 
emot  Ordalierna  och  folkvidskepelsen  i  andra  stycken.  I  dogmatiskt 
hänseende  är  hans  skrift  emot  abboten  Fredegis  märkelig,  emedan 
han  i  den  bestrider  den  åsigten  om  inspirationen,  att  den  Heliga 
Anda  ej  allenast  ingifvit  meningen  (sensura)  utan  äfven  utifrån  diote- 
rat  sjelfva  orden  (ipsa  corporalia  verba  extrinsecus  in  ora  formavit). 

Claudius,  biskop  i  Turin,  samtidig  med  Agobard.  Hans  theo- 
logiska  riktning  har  sin  grund  i  hans  Augustinism,  och  från  dess 
ståndpunkt  polemiserar  han  mot  sin  tids  verkhelighet  och  vidskepelse, 
emot  bilder  och  helgondyrkan,  emot  munklöftens  förtjenstfullhct  m.  m., 
ja  han  vågade  till  och  med  förklara,  att  päfven  skulle  äras  såsom 
Apostolicua  endast  så  vida  han  förtjenade  det  genom  sina  gerningac. 
Genom  sitt  reformatoriska  och  häftiga  förfarande  uppväckte  han 
emot  sig  mycket  motstånd.  Han  uppfattade  det  onda  djupare  än 
samtiden,  i  det  han  beskref  det  såsom  orcnandc  hela  den  mcnskliga 
naturen,  och  räknade  dit  äfven  egcnkiirlcken.  Emot  honom  skrefvo 
abboten  T/ieodemir  och  Jonas  från  Orleans.     Han    var  förnämligast 
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Exeget  och  skref  Comnieiitai-icr  nästan  öfver  hela  den  Heliga  Skrift, 
h varvid  han  dock  blott  gjorde  samlingar  ur  kyrkofäderna  (Catenic). 

Amalarius  från  Metz,  sora  dog  omkring  837,  var  miirkeligare 
i  liturgiskt  och  kyrkodisciplinärt  hänseende  un  i  dogmatiskt.  lians 
verk  De  ecclesiilHticis  officiis  är  af  vigt.  Afven  omarbetaile  han 
CArodegangs  liber  vitm  Clericorum  vel  Canonicoruin,  och  i 
detta  omarbetade  skick  blef  boken  upphöjd  till  lag  på  mötet  i  Aacheu 
816.     Han  hyllade  förvandlingstheorien  i  Nattvarden. 

Christian  Druthmar,  munk  i  Corbie  under  första  hälften  af 
9:de  seklet,  var  Exeget.  Uti  sin  Commentar  öfver  Matth.  livangoliura 
utvecklar  han  sin  åsigt  om  Nattvarden,  enligt  hvilken  han  ej  var 
tillgifven  förvandlingsläran  utan  synes  närma  sig  impanations-  eller 
consubstantialitetstheorien  ^). 

Walafrid  Strabo,  abbot  i  klostret  i  Fulda,  dog  840.  Han 
var  Exeget  och  skref  GlosscB  ordinariCB,  eller  korta  förklaringar  till 
bibelns  latinska  text,  mest  ur  äldre  kyrkofäder  samt  ur  Eabani  Mauri 
skrifter.  Detta  verk  begagnades  allmänt  under  hela  medeltiden.  I 
nattvardsläran  hade  han  samma  åsigter  som  Druthmar  ~). 

Fredegis,  Alcuins  lärjunge,  dog  834;  var  ej  i  lika  hög  grad 
som  sina  samtida  bunden  vid  det  traditionella,  utan  tillkännagaf  egen 
sjelfständig  tanke.  I  sin  Epistola  de  nihilo  et  tenebris,  i  hvilket 
verk  början  göres  med  ett  dialektiskt-scholastiskt  filosoferande  enligt 
iVristoteles,  sökte  han  att  visa  dels  realiteten  af  Intet  såsom  det 
oändliga  genus,  af  hvilket  alla  tingens  öfriga  genera  hafva  sin  form, 
dels  ock  att  mörkret  är  en  verklig  substans  ^).  Uti  Inspirationsläran 
skref  han,  såsom  vi  redan  sett,  emot  Agobard  och  sökte  försvara  det 
strängare  inspirationsbegreppet.  Han  lärde  äfven,  likasom  Origenes, 
själarnas  prfcexistens. 

Rahmius  Magnentius  MauruH,  som  dog  856,  var  först  före- 
ståndare för  skolan  i  Fulda  och  sedan  erkebiskop  i  Mainz.  Haus 
theologiska  verk  äro  till  största  delen  exegetiska,  och  hans  Comraen- 
tarier,  sora  sträckte  sig  nästan  öfver  hela  bibeln,  stodo  i  högt  anse- 
ende under  medeltiden.  Han  lärde  en  fijrfalldig  Skriftens  mening, 
en  historisk,  allegorisk,  tropologisk  och  auagogisk.  I  Nattvardsläran 
skref  han  De  Sacru//ie?tto  EucharistiiB  emot  Paschasii  förvandlings- 
theori.     Afven    skref    han    emot  Gottschalks  praedestinationslära  Epi- 

')  Kiirtz,  Kirchengeschichte  II,  g  125. 

*)  Ibid.     Jlerzoff,  Eucyklopädie  XV,  p.  156. 

')  Kurtz,  Kircheugescliichte  II,  §143.     Ilagenbach,  Dogmengeschichte  g  171. 
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stola  ad  fiotingum  Episc.  Veron.  Om  hans  åsigter  i  dessa  ämnen 
hafva  vi  förr  talat. 

Pascåasius  Radbertus,  abbot  i  Corbie,  dog  865.  Om  hans 
skrift  De  corpore  et  sanguine  Cårzsti^  der  han  lärer  att  brödet 
och  vinet  i  Nattvarden  förvandlas  till  Christi  lekamen  och  blod,  hafva 
vi  redan  talat.  Afven  skref  han  en  bok  De  fide,  spe  et  charitate, 
i  hvilken  han  visar  sig  såsom  Augustini  anhängare  och  uttalar  den 
åsigten  att  tron  är  fundament  för  all  kunskap  i  gudomliga  ting  *). 
Dessutom  skref  han  De  partu  virginiH,  i  hvilken  skrift  han  påstod 
att  Christus  var  född  utere  clauso,  emedan  han  eljest  ej  kunde 
vara  född  utan  synd.  Häremot  skref  Ratramnus.  Paschasius  var 
äfven  Exeget,  och  lärde  en  trefaldig  skriftens  mening,  nämligen  en 
historisk  och  bokstaflig,  en  andelig  och  mystisk  samt  en  moralisk. 

Ratramnus,  munk  i  Corbie,  skref  De  corpore  et  sanguine 
Dotni?ii  emot  Paschasii  transsubstantiationslära.  De  åsigter  han  sjelf 
vid  detta  tillfälle  utvecklar  uti  Nattvardsläran  hafva  vi  förr  om- 
nämnt. Äfven  emot  Paschasii  bok  De  partu  virginis  skref  han  De 
60  quod  Christus  ex  virgine  natus  est.  Han  var  äfven  inveck- 
lad i  prsedestinationsstriden  och  skref  till  Gottschalks  försvar  De  prcB- 
destinatione.  Dessutom  deltog  han  med  stor  utmärkelse  i  romerska 
kyrkans  stridigheter  emot  Grekerna  och  skref  i  detta  afseende  Contra 
GroBcorum  opposita  Romanam  Ecclesiavi  infamantiitm  L.  IV. 

Florus  från  Lyon,  som  fick  tillnamnet  Magister  för  sin  stora 
lärdom,  stred  emot  Paschasii  Nattvardslära.  Äfven  skref  han  Liber 
de  praedestinatione  contra  Joh.  Scoti  erroneas  definitiones, 
utan  att  han  dock  dervid  ställde  sig  på  Gottschalks  sida.  Han  var 
endast  compilator  och  saknade  sjelfständighet. 

Alla  hittills  nämnda  theologer  hafva  haft  en  praktisk-kyrklig 
riktning,  och  höllo  sig  för  det  mesta  till  det  traditionella  af  fädren 
ärfda  lärobegreppet.  Den  speculativt-theologiska  riktning,  som  hörde 
till  den  Origenistiska  Gnosis  och  till  Dionysius  Areopagitas  Platonska 
Mystik,  hade  dock  äfven  under  denna  tid  en  målsman,  nämligen 
Johannes  Scotus  Erigena,  som  troligen  härstammade  från  Irlajid 
och  som  lefde  vid  Carl  den  skalliges  hof.  Största  inflytande  på 
honom  hade  den  dialektiska  theologi,  som  framställdes  af  Maximus 
Confessor.  Då  den  mystiska  pantheismen  i  12  och  13  seklen  bero- 
pade sig  på  Scoti  förnämsta  verk    De  divisions  naturoB,    blef  detta 


')  Ilerzog,  Encyklopädie  XII,  p.  493. 
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af  päfven  Honorius  III  fördöradt  1225.  För  Johannes  Scotus  Eri- 
gena  är  den  sanna  filosofien  och  den  sanna  religionen  identiska,  och 
de  kunna  derföre  ej  motsäga  hvarandra.  I  afseende  på  trons  och 
förnuftets  förhållande  till  hvarandra  lärde  han  att  tron  är  till  tiden 
först,  emedan  den  gifver  tanken  ämne  och  riktning,  men  att  förnuftet 
är  det  förnämsta,  emedan  det  upphöjer  trons  innehåll  till  klart  be- 
grepp. Tron  eger  väl  sanningen,  men  dock  blott  sådan  den  är  hi- 
storiskt uppenbarad  i  Skriften  och  traditionellt  öfverlemnad  åt  kyrkan 
samt  omhöljd  uti  ett  metaforiskt  och  figurligt  efter  vårt  förstånd 
lämpadt  uttryckssätt;  och  det  hörcr  till  förnuftet  att  borttaga  detta 
orahölje,  och  fatta  den  rena  sanningen.  Men  detta  kan  endast  ske 
på  negationens  väg  då  det  är  fråga  om  Gud,  ty  om  honom  kan 
man  blott  säga  hvad  han  icke  är.  Derföre  åtskilde  Erigena  likasom 
Dionysius  Areopagita  en  theologia  afjinnatwa  {xatacpavtLTCi^)  och 
negativa  (dnocpavzLXi^),  till  hvilken  förstnämnda  Skriftens  och  tra- 
ditionens framställningar  hörde.  Uti  hans  förnämsta  verk  De  divi- 
sione  natiirce  betyder  ordet  natur  inbegreppet  af  varandet  och 
icke  varandet,  hvilket  sednare  är  den  nödvändiga  motsatsen  till  det 
förra.  Denna  natur  framställes  i  fyrfaldig  form.  1.  Såsom  natura 
creatrix  noit  creata,  den  oskapade  skapande  naturen  eller  Gud,  så 
vida  han  i  sig  potentialiter  inbegriper  allt  varande  och  icke  varande, 
den  eviga  urgrunden  till  allt  skapadt.  Gud  är  såsom  sådan  det  rena 
varat,  som  är  upphöjdt  öfver  alla  praedikater  och  bestämningar.  Här 
har  theologia  negativa  sin  rätta  plats.  2.  Den  andra  naturen,  na- 
tura creatrix  creata,  som  skapar  och  tillika  är  skapad,  framträder 
i  Guds  eviga  verldstankar,  i  de  eviga  urtyperna  för  allt  skapadt, 
hvilkas  källa  och  förmedlare  är  Logos.  Skapelsen  har  sin  grund 
deruti  att  Gud  icke  blott  är  i  och  för  sig  utan  att  han  äfven  up- 
penbarar sig.  Skapelse  är  Theophani;  och  då  i  Gud  varandet  vil- 
jandet och  skapandet  äro  ett,  så  är  skapandet  lika  evigt  som  Guds 
varande.  Erigena  lärer  väl  en  skapelse  ur  intet,  men  detta  intet  är 
det  outsägeliga  och  oändliga  i  Guds  väsende.  Sålunda  har  Gud 
skapat  allt  ur  sig  sjelf,  och  skapelsen  är  emanation  ur  Guds  väsende. 
Den  första  eviga  skapelseacten  är  productionen  af  idealverlden,  som  i 
sig  innehåller  orsakerna  (primordiales  causas)  till  sinneverlden.  3.  Den 
tredje  naturen,  natura  creata  non  creans,  som  är  skapad  men  ej 
skapar,  är  den  synliga  timliga  afbilden  af  den  osynliga  eviga  ideal- 
verlden. Enheten  af  ideal-  och  realverlden  framträder  hos  menniskan, 
som    är    mikrokosmos    och  Guds  afbild.     Genom  synden  uppkom   all 
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olikhet  både  till  kön  och  andra  förhållanden  emellan  menniskorna. 
Syndafallet  är  ett  väscndtligt  och  nödvändigt  moment  i  Guds  verlds- 
plan,  ty  Gud  lät  motsatserna  framträda  på  det  att  de  skulle  öfver- 
vinnas  och  tillbakaföras  till  enheten.  Synden  är  derföre  en  blott  ne- 
gation, som  såsom  sådan  ej  finnes  till  för  Gud.  Det  nyssnämnda 
återförandet  till  den  ursprungliga  enheten  är  återlösningens  ändamål, 
och  derigenom  befordras  manifestationen  af  4.  den  fjerde  naturen, 
7iatura  iiec  creatn  nec  creaiia,  som  hvarken  skapar  eller  är  ska- 
pad. Denna  natur  är  Gud  betraktad  såsom  slutmålet  för  allt  ska- 
padt,  till  h vilket  allt  skall  återvända  {dTCOxardöTaGig  räv  Ttäv- 
xav).  Då  skall  det  onda  försvinna,  emedan  alla  motsatser  då  äro 
förlikta.  Vi  se  häraf  att  de  dogmatiska  begreppen,  då  de  inpas- 
sas i  detta  pautheistiska  system,  måste  få  en  helt  annan  betydelse  än 
den  christeliga.  Så  äro  de  gudomliga  personerna  blott  namn  på 
gudomliga  förhållanden.  Logos  är  enheten  af  verldens  ideala  princi- 
per, och  den  Heliga  Anda  är  principen  för  enhetens  ätskilnad  i  mång- 
fald eller  för  grundorsakernas  utveckling  i  deras  verkningar;  menni- 
skoblifvandet  och  återlösningen,  hvarigenom  allt  återföres  till  enheten, 
äro  eviga  och  nödvändiga  likasom  skapelseti.  Detta  återvändande 
sker  hos  menniskan  genom  contemplation  eller  speculativt  vetande  '). 
Erigcna  råkade  ofta  i  motsägelser,  då  han  ville  förlika  sina  panthei- 
stiska  åsigter  med  Christendoraens  läror.  I  dogmatiskt  hänseende 
har  Erigena  äfven  skrifvit  Da  prcedestinatione  emot  Gottschalk.  De 
åsigter  han  i  denna  skrift  utvecklar  hafva  vi  förr  omnämnt.  Han 
har  äfven  öfversatt  Dionysii  Areopagitas  skrifter.  Erigena  kan  sägas 
vara  både  Scholastikens  och  Mystikens  föregångare  i  det  hänseende, 
att  hos  honom  finnes  dialektiska  och  mystiska  elemcnter  förenade, 
men  han  var  ej  såsom  medeltidens  Scholastiker  i  allmänhet  tillgifven 
Aristoteles'  utan  Platos  filosofi. 

De  bemödanden,  som  Carl  den  store  i  Frankrike  och  Alfred  den 
store  i  England  gjorde  för  att  befordra  vetenskaplig  bildning,  och 
som  under  den  närmaste  tiden  bar  rikelig  frukt,  förmådde  dock  icke 
under  de  stora  politiska  förvirringar  och  olyckor,  som  uppkommo 
efter  deras  tid,  förhindra  okunnigheten  att  taga  öfverhand;  och  10:de 
seklet  kan  derföre  med  skäl  kallas  ett  mörkrets  tidehvarf.  Dock 
ifrade  äfven  under  denna  tid  några  män  för  vetenskaplig  bildning. 
Dmistan,    erkebiskop    i    Canterbury   959 — 9-88,    sökte    reformera  de 


')  Kurlz,  Kirchengeschichte  II,  §  145.     ITerzog,  Encyklopädie. 
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.nmlcliga  dels  genom  att  väcka  och  lifva  deras  hAg  för  studier,  dels 
genom  att  bland  munkarna  införa  ett  noggrannare  iakttagande  af 
Benedicti  reglor.  lian  understöddes  i  dessa  bemödanden  af  Kt/iel- 
wold,  biskop  i  Winchester,  ur  hvars  skola  Elfrik  i  Malmesbury 
framgick,  som  mycket  ifrade  för  bibelns  studium  bland  de  andeliga. 
Pa  samma  sätt  sökte  Ratherius,  biskop  i  Verona  890 — 974  och 
Atto  från  Vercelli,  som  dog  9  C  O,  att  reformera  de  andligas  lefnad 
och  befordra  vetenskapliga  sträfvanden.  Den  förre  skref,  säsom  vi 
redan  sett,  i  Nattvardsläran,  och  den  sednare  har  utgifvit  exegetiska 
skrifter.  Ett  större  vetenskapligt  lif  utspridde  sig  frän  Gerbert, 
föreståndare  för  skolan  i  Rheims,  samt  sedan  påfve  under  namn  af 
Sijlcestev  II  999 — 1003.  Han  hade  en  mera  dialektisk  riktning 
och  hade  i  mänga  hänseenden  en  för  sin  tid  utmärkt  lärdom.  Han 
införde  från  Araberna  i  Spanien  Aristoteles'  skrifter  Ofh  verkade  till 
deras  kringspridande,  och  så  väl  derigenom  som  genom  den  håg  han 
väckte  för  speculation  i  allmänhet  bidrog  han  till  Scholasticismcns 
uppkomst.  I  Nattvardsläran  skref  han  De  corpore  et  sanguine 
domiiii,  i  hvilken  skrift  han  på  mathematiskt  sätt  sökte  försvara 
Paschasii  Eadberti  transsubstantiationslära.  I  sina  bemödanden  för 
vetenskaplighet  och  forskning  understöddes  han  af  Abbo  från  Fleury 
samt  Fulbert,  biskop  i  Chartres  1007 — 1029,  hvilken  sednare  grund- 
lade en  theologisk  skola  i  Chartres,  samt  skref  i  dogmatiskt  hänseen- 
de ett  bref  om  Treenigheten,  Dopet  och  Eucharistien,  i  hvilket  han 
försvarar  transsubstantiationen.  Han  var  en  ifrig  befordrare  af  Maria- 
dyrkan. Beretigar,  som  dog  1088,  erhöll  sin  bildning  i  Fulberts 
skola  i  Chartres.  Han  blef  föreståndare  för  skolan  i  Tours,  som 
genom  honom  blef  mycket  berömd.  Han  var  en  mera  sjelfständig 
forskare,  och  tillgifven  Augustini  lära  om  nåden.  I  sin  bok  De 
Hacra  coena  ad  Lanfrancum,  framställer  han  sina  åsigter  om  Natt- 
vardsläran, om  hvilka  vi  redan  talat.  Genom  sin  sjelfständigare  forsk- 
ning fördes  han  äfven  till  opposition  emot  det  catholska  begreppet 
af  kyrka,  och  han  synes  hafva  lutat  till  det  protestantiska  lärobe- 
greppet i  detta  hänseende.  Den  som  står  närmast  Scholastikerna 
och  som  af  somliga  blifvit  räknad  bland  dem  är  Lanfranc,  som 
först  var  föreståndare  för  skolan  i  klostret  Bec  i  Normandie.  Han 
införde  der  en  ordentelig  lärocurs,  som  omfattade  sacras  et  S(BCU- 
lares  literns.  Bland  de  sednare,  trivium  och  quadrivium,  ansågos 
Grammatik  och  Dialektik  för  vigtigast.  Sedermera  blef  Lanfranc 
erkebiskop  i  Canterbury  1070 — 1089.    Han  hade  stor  beläsenhet  men 
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ringa  skapande  kraft  och  sjelfständighet.  I  dogmatiskt  hänseende  är 
hans  strid  med  Berengar  i  Nattvardsläran  vigtig  och  i  detta  afseende 
skref  han  De  corpore  et  sanguine  Dolnini  ado.  Bereng.  Turon., 
i  hvilken  skrift  han  i  bestämda  uttryck  uttalade  den  kyrkliga  läran. 


Scholastikens  först.t  period  till  Petrus  Lombardas. 

Den  föregående  tiden  frän  början  af  det  7:de  till  slutet  af  det 
ll:te  seklet  framställer  en  öfvergångsperiod  från  den  patristiska  till 
den  scholastiska  theologien.  Under  den  patristiska  tiden  hade  kyr- 
kans lärobegrepp  blifvit  till  sina  väsendtliga  delar  bestämdt;  och  den 
tid  som  derpå  följde  sysselsatte  sig  förnämligast  med  att  bevara, 
ordna  och  framställa  i  logisk  form  det  gifna.  Eedan  under  den 
ofvannämnda  öfvergängstiden  hade  Scotus  Erigena  på  ett  djerft  sätt 
sökt  förena  filosofi  och  theologi;  och  i  den  strid,  som  vid  slutet  af 
denna  öfvergångstid  egde  rum  emellan  Berengar  och  Lanfranc  an- 
gående transsubstantiationsläran,  visade  sig  ett  förespel  till  Scholasti- 
ken,  i  det  att  Lanfranc,  användande  dialektiken  på  theologien,  försva- 
rade det  traditionella  lärobegreppet  emot  Berengar,  som  gjorde  för- 
nuftets rätt  gällande  emot  den  kyrkliga  auctoriteten.  Scholastikens 
princip,  som  af  dess  fader  AnHelm  från  Canterbury  uttalades,  var  den 
att  man  borde  genom  taukenödvändighet  inse  sanningen  af  det,  som 
den  catholska  tron  bekänner.  Härvid  fattades  hvarken  det  filosofiska 
eller  theologiska  momentet  rätt.  Det  filosofiska  bestod  i  allmänhet 
endast  uti  en  formel-logisk  bearbetning  af  ett  gifvet  innehåll;  och 
utgjordes  vanligen  af  en  på  dogmen  utifrån  öfverförd  analyserande, 
definierande,  destinguerande  och  schematiserande  method,  hvarvid  för- 
nuftet intvingades  inom  den  kyrkliga  auctoritetens  skrankor.  Häri- 
genom beröfvades  filosofien  sin  sjelfständighet  och  kunde  derför  ej 
ingå  någon  verklig  förening  med  Theologieu;  den  förra  blef  den 
sednares  tjenarinna.  Den  filosofi,  som  härvid  begagnades,  var  i  all- 
mänhet den  Aristoteliska  formläran.  Dock  var  Platonisraen  ingalunda 
till  en  början  främmande  för  Scholastikerna,  och  först  i  13:de  år- 
hundradet blef  den  sednare  utträngd  af  den  förra.  Om  man  å  ena 
sidan  ej  kan  förneka,  att  vid  detta  filosofiens  användande  på  theolo- 
gien ett  mägtigt  sträfvande  att  i  skarpt  begränsade  bestämningar 
utveckla  dogmerna  och  en  fast  tro  på  deras  begriplighet  uppenbara 
sig;  så  måste  man  ä  andra  sidan  medgifva  att  en  utifrån  kommande 
för  Christendomen  främmande  filosofi  blef  antagen  såsom   förklarings- 
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grund  fur  Christendoinen,  och  att  derföre  inomen  sann  förening  emel- 
lan tro  och  speculatiou  kunde  åvägabringas  *).  Det  theologiska  rao- 
raentet,  som  ingick  i  Scholasticisraen  och  sona  var  genora  kyrklig 
auctoritet  tixeradt,  kunde  oftast  icke  införlifvas  med  det  christe- 
liga  medvetandet  och  blifva  en  trosgrund  för  en  lefvande  tanke- 
utveckling. Man  återgick  i  allmänhet  ej  till  Skriften,  utan  en- 
dast till  fädernas  och  kyrkans  auctoritet  eller  till  traditionen;  och 
ora  man  ock  stundom  återgick  till  Skriften,  sa  var  det  till  den  latin- 
ska öfversättningen,  tolkad  enligt  den  exegetiska  traditionen.  Mysti- 
ken, som  herrskade  under  medeltiden,  fasthöll  sig  på  samma  sätt  vid 
det  traditionella;  och  den  var  blott  olik  Scholastiken  deruti  att  den 
ej  utgick  frän  intresse  för  vetandet  utan  för  lifsgemenskapen  med 
Gud  och  framställde  denna  sednare  såsom  sitt  mål.  Väl  fanns 
ock  i  Mystiken  ett  vetande,  men  detta  var  något  omedelbart  i  käns- 
lan och  inre  åskådningen  gifvet,  och  ej  genom  reflexion  och  dialektik 
förmedladt.  Hufvudsätena  för  Scholastiken  voro  de  sedan  början 
af  13:de  århundradet  inrättade  universiteten. 

Vid  den  i  korthet  här  ofvan  gifna  allmänna  skildring  af  Scho- 
lastiken böra  vi  ej  förbigå  en  stridighet,  som  ingick  såsom  något 
egendomligt  i  densamma,  nämligen  striden  emellan  Realism  och 
Nojuinaiisiit,  och  som  på  det  theologiska  gebitet  först  yppade  sig 
emellan  Ajiselm,  realismens,  och  Eoscelin,  nominalismens  försvarare. 
Frågan  augar  de  allmänna  begreppens  realitet.  Vid  dess  besvarande 
gjorde  sig  trenne  åsigter  gällande.  Den  första  åsigten  var  att  före 
det  enskildta  finnes  det  allmänna  såsom  verkligt  i  de  gudomliga 
idéerna  och  urbilderna;  och  detta  verkliga  är  det  i  sanning  varande 
och  absolut  fullkomliga,  då  de  enskilda  tingen  åter  äro  blott  det 
härledda  inskränkta  och  ofullkomliga  (universalia  ante  rem).  Vetandet 
består  då  i  kunskapen  om  det  allmänna  och  om  det  enskildta  såsom 
varande  i  och  ur  det  allmänna.  Den  andra  åsigten  var  att  det 
allmänna  finnes  sAspm  verkligt  endast  i  de  enskilda  tingen  och  är 
något  för  dem  gemensamt.  Härvid  äro  de  allmänna  begreppen  vis- 
serligen något  förestäldt  och  tänkt;  men  detta  beror  ej  på  ett  sub- 
jectivt  godtycke,  utan  det  allmänna  är  abstraheradt  från  tingen,  emedan 
det  i  dera  ingår  såsom  något  väsendtligt  och  nödvändigt;  och  de  all- 
männa begreppen  skulle  ej  kunna  på  detta  sätt  abstraheras  från  tingen 

')  Hngenho.ch,  Doginengeschichte  §   HO.       Reuterdnhl,    Inledning  till  Theol. 
[).  18,  365. 
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ora  de  ej  i  dem  verkeligen  funnes  (universalia  in  re).  Den  tredje  åsig- 
ten  är  att  det  allmänna  ej  har  någon  objectiv  realitet  hos  de  enskildta 
tingen,  utan  att  det  uppkommer  blott  genom  en  förståndsoperation, 
en  reflexion  öfver  det  enskildta  (universalia  post  rem).  Detta  var 
den  rent  norainalistiska  åsigten.  Vi  finna  af  det  förhållande,  i  hvil- 
ket  den  enskilda  stod  till  kyrkan  under  medeltiden,  att  Realismen 
måste  segra  i  striden  emot  Noraininalismen,  emedan  den  förra  för- 
svarade de  objectiva  kyrkliga  dogmernas  realitet,  och  den  sednare 
ville  åter  göra  individualitetens  rätt  gällande.  Striden  emellan  Rea- 
lism och  Nominalism  hade  i  afseeude  på  de  speciella  dogmerna  syn- 
nerligast  inflytande  på  lärorna  om  treenigheten,  de  gudomliga  egen- 
skaperna och  Nattvarden. 

De  förnämsta  bland  Scholastikerna  under  denna  tid  äro  följande. 

A?iselm,  Lanfrancs  lärjunge,  var  Scholasticismens  fader.  Han 
blef  1093  erkebiskop  i  Canterbury,  och  dog  1109.  Han  var  Rea- 
lismens målsman  och  stred  emot  Nominalismen,  som  försvarades  af 
RoHcelin.  Hos  Anselm  äro  kyrkolärans  dialektiska  och  mystiska 
elementer  ännu  förenade;  och  med  anledning  häraf  kan  man  anse 
att  både  Scholastiken  och  Mystiken  utgingo  från  honom.  Grundlaget 
af  hans  dogmatiska  tänkande  var  bildadt  genom  en  fri  Platonism 
och  ett  uoggrannt  studerande  af  Augustini  skrifter  ').  I  afseende  på 
speculationens  förhållande  till  tron  var  han  tillgifven  den  Augustinska 
principen:  fides  prcBcedit  intellectum  och  hans  valspråk  var:  non 
inteliigo  ut  credam,  sed  credo  ut  intelligam.  Dock  skattade 
han  förnuftet  ganska  högt,  samt  påstod  att  genom  det  kunde  tros- 
lärorna vetenskapligt  förklaras  och  utvecklas,  hvarvid  dess  ledstjerna 
dock  alltid  måste  vara  Guds  ord  och  kyrkans  tro.  Med  anledning 
häraf  har  han  blifvit  kallad  den  naturliga  theologiens  fader,  och  att 
detta  ej  skett  utan  allt  skäl  bevisas  af  hans  lära  om  Gud  och  af  den 
form  han  gaf  det  ontologiska  beviset  för  Guds  tillvaro.  Uti  sina 
skrifter  Uonologium  och  Proslogiuvt  säger  Anselm  att  en  högre 
objectivitet  och  nödvändighet  finnes  i  det  menskliga  tänkandet;  samt 
att  Gudsidéen  som  finnes  i  menniskoanden  förer  i  sig  sjelf  beviset 
för  sin  realitet.  Men  Anselm  nöjde  sig  ej  härmed,  utan  han  sökte 
äfven  att  i  strängt  syllogistisk  form  bevisa  Guds  tillvaro.  Så  upp- 
kom det  ontologiska  beviset  i  följande  form.  Gud  är  det  allrafuU- 
komligaste  väsende.    Det  som  har  en  verklig  tillvaro  är  fullkomligare 


')  Baumgarten-Crmiug,  Dogmengeschichtc  8  97. 
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än  det  som  blott  tankes.  Till  begreppet  af  det  fullkomligaste  vä- 
sende måste  derföre  äfven  höra  dess  tillvaro,  ty  eljest  skulle  det  öf- 
verträffas  af  det,  som  ej  blott  tankes  utan  äfven  har  tillvaro.  Således 
måste  Gud  såsom  det  fullkomligaste  väsende  hafva  tillvaro.  Det 
felaktiga  häruti  är  att  Anselm  vill  genom  en  slutledning  från  tanken 
komma  till  verkligheten.  Detta  visades  ock  af  en  munk  Gaunilo 
uti  hans  skrift  Liber  pro  insipienti  (se  sid.  43).  I  samma  skrif- 
ter har  Anselm  äfven  framställt  sin  Treeuighetslära  på  följande  sätt. 
Såsom  det  hörer  till  den  skapade  andens  väsende  att  tänka  sig  sjelf 
samt  att  derigenom  framställa  en  bild  af  sig  sjelf,  så  måste  vi  före- 
ställa oss  detta  vara  fallet  äfven  hos  Gud,  som  tänker  sig  af  evighet 
i  det  eviga  ordet,  som  är  Guds  fullkomligaste  bild,  af  lika  väsende 
med  Gud.  Detta  Guds  ord  är  grunden  för  alla  skapade  varelsers 
tillvaro,  deras  urbild,  och  de  hafva  deruti  sitt  högre  varande.  För 
öfrigt  slöt  sig  Anselm  till  Augustin  samt  förliknade  Fadren  vid 
minnet  eller,  rättare  sagdt,  sjelfmed vetandet,  Sonen  vid  förnuf- 
tet, och  den  Heliga  Anda  vid  kärleken,  som  utgår  från  båda 
och  förenar  dem.  Med  anledning  häraf  uppsatte  han  på  mötet  i 
Bari  uti  Apulien  1098  ett  försvar  emot  Grekerna  för  den  Heliga 
Andas  utgående  af  Fadren  och  Sonen.  Uti  sitt  verk  De  concordia 
prcBScientim  et  prosdestinationis  nec  non  gratioB  Dei  cum  lihero 
arbitrio  utgår  han  från  den  Augustinska  satsen,  att  ingen  skilnad 
finnes  emellan  prfesciens  och  pra^destination,  dock  hänföra  sig  båda 
närmast  till  det  goda  *).  Af  hans  verk  De  conceptu  virginali  et 
originali  peccato  samt  De  lihero  arbitrio  synes  han  hafva  i  af- 
seende  på  Anthr apologien  gynnat  Creatianismen,  enligt  hvilken 
hvarje  menniskosjäl  omedelbart  skapas  af  Gud,  hvilken  åsigt  sedan 
blef  rådande  bland  Scholastikerna ;  och  derigenom  förhindrades  dessa  i 
allmänhet  att  antaga  ett  genom  synden  uppkommet  menniskoandens 
förderf,  och  i  stället  lärde  de  att  denna  ande,  som  af  Gud  skapas 
god,  blifver  behäftad  med  synd  genom  dess  gemenskap  med  köttet. 
Menniskans  ursprungliga  tillstånd  kallade  Anselm  justitia  originalis 
eller  rectitudo.  Den  menskliga  friheten  ansåg  han  ej  vara  valfrihet, 
utan  förmåga  att  bevara  viljans  ursprungliga  riktning  till  det  goda. 
Synden  var  för  Anselm  något  negativt  eller  förlusten  af  den  ur- 
sprungliga rättfärdigheten,  som  var  en  Guds  gåfva,  men  friheten  eller 
förmågan  att  bevara  den  ursprungliga  rättfärdigheten  förlorades  ej  ^), 

')  Uagenbach,  Dogmengeschichte  §  184. 
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likasom  förmågan  att  se  finnes  hos  ögat  ehuru  det  beröfvas  solljuset. 
Härigenom  lades  grunden  till  ett  förbiseende  af  syndens  positiva 
magt.  Dock  lärde  han  i  likhet  med  Augustin,  att  emedan  hela  mensk- 
liga  naturen  innehölls  i  Adam,  sa  blef  ock  hela  raenniskoslägtet  i 
honom  förderfvadt,  och  förderfvet  öfvergick  frun  honom  på  alla  *).  I 
afseende  på  Christologien  uttalade  Anselm  i  sin  skrift  De  incarna- 
tione  Verbi  den  åsigten,  att  ej  den  gudomliga  naturen  utan  Guds 
Sons  person  blef  raenniska  samt  att  Sonen  icke  antog  mensklig 
personlighet  utan  blott  mensklig  natur,  h varigenom  denna  natur 
befriades  från  den  från  Adam  härstararaande  synden  samt  blef  en 
ny  skapelse,  och  deruti  efterföljdes  han  af  Scholastikerna.  An- 
gående Christi  verk  lärde  Anselm  att  Ch ristus  genom  sin  död 
lidit  i  menniskornas  ställe;  och  i  detta  afseende  skilde  han  sig  ej  från 
de  äldre,  som  nästan  alla  lärt  detsamma;  men  han  förkastade  i  sin 
skrift  Cur  DfiUS  /lOino?  den  gamla  åsigten  att  Satan  skulle  bafva 
haft  någon  rätt  till  menniskorna  och  derföre  bort  hafva  en  lösepex»- 
ning  för  dem.  Om  återlösningen  uppställer  han  följande  theori.  Den 
som  syndar  undandrager  Gud  hvad  han  har  rätt  att  fordra  och 
angriper  derigenom  hans  ära;  och  af  denna  anledning  fordrar  Guds 
ära  tillfyllestgörelse  för  synden  (satisfactio) ;  och  Gud  kan  ej  förlåta 
synden  utan  en  sådan  tillfyllestgörelse,  ty  då  skulle  han  bryta  sin 
egen  ordning.  Yäl  är  Guds  ära  i  och  för  sig  oberoende  af  menni- 
skornas  åtgörande;  men  Gud  har  dock  nedlaggt  sin  ära  i  sin  ord- 
ning, som  af  synden  stores.  Denna  ordning  består  ock  deruti  att 
menniskorna  borde  träda  i  de  fallna  enghunas  ställe,  hvilket  skulle 
tillintetgöras  om  menniskorna  genom  synden  blefve  osaliga.  Nu  kan 
menniskan  af  egen  kraft  ej  gifva  Gud  den  fordrade  satisfactionen. 
Om  hon  ock  skulle  kunna  upphöra  att  synda  och  uppfylla  lagens 
bud,  så  har  hon  dermed  endast  gjort  hvad  hon  bör.  Men  att  gifva' 
Gud  satisfaction  kan  hon  ej,  ty  synden  innebär  en  oändlig  skuld, 
som  ingen  annan  än  Gudamenniskan  kan  betala  Anselm  betraktade 
Christi  lydnad  endast  från  den  activa  sidan  eller  såsom  en  satisfactio 
activa,  som  i  sig  innefattar  mer  än  som  fordrades  för  hela  världens 
synder,  men  en  satisfactio  passiva  var  för  honom  främmande  ''^). 
Anselm  blef  för  den  scholastiska  tiden  nästan  detsamma  som  Augustin 
för  den  patristiska. 

Rosceliii    var    den    som    i    motsats  emot  Anselm  först  använde 
Nominalismen  på  theologien,  i  det  han  påstod  att  all  kunskap   måste 
')  Seinidfr,  Kirchengechichte  V,  p.  '»62.       ^)  Ibid.  V,  p.  977. 
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utgå  frni)  erfarenheten,  att  blott  det  enskildta  har  realitet  samt  att 
slägtbegreppeii  ej  hafva  någon  objectiv  betydelse,  utan  att  de  blott 
äro  abstraktioner,  soin  förståndet  begagnar  för  att  saminaufatta  tin- 
gens mångfald,  de  äro  noviina  non  res.  Användande  denna  sin 
theori  på  Treenighetsläran  påstod  Koscelin.  att  om  man  kallade  Gu- 
domsväsendet una  res  och  icke  de  tre  personerna  tres  res,  så  skulle 
dessa  sednare  icke  kunna  vara  något  reelt  utan  blott  nominella  åt- 
skilnader,  och  då  skulle  blott  Gudorasväsendet  vara  reelt,  och  i  detta 
fall  skulle  således  hela  Gudomsväsendet,  eller  Fadren,  Sonen  och  den 
Heliga  Anda,  blifvit  menuiska.  Med  anledning  häraf  ansåg  Rosceliu 
att  de  tre  Gudoraspersonerna  voro  tres  res,  eller  trenne  reella,  till 
vilja  och  magt  identiska,  väsenden.  På  ett  möte  i  Soisson  1093 
blef  Roscelina  lära  såsom  tritheism  fördömd  och  han  nödgad  att 
återkalla  den. 

Abälard,  som  dog  1112,  var  hvarken  Realist  eller  Nominalist, 
emedan  han  ansåg  de  allmänna  begreppen  hvarken  för  egenteliga 
realiteter  eller  för  blotta  namn  och  toma  ljud.  Dä  hos  Anselm  det 
dialektiska  elementet  var  förenadt  med  det  mystiska,  så  söndrades 
dessa  från  hvarandra  hos  Abälard  och  Bernhard,  så  att  hos  den 
förra  det  dialektiska  och  hos  den  sednare  det  mystiska  hade  öfver- 
vigten.  Abälards  förnämsta  verk  är  De  fide  S.  Trinitatis  seu  in- 
troductio  ad  theologiam,  som  sedan  utkom  i  något  förändrad  ge- 
stalt under  namn  af  Theologia  christiana.  Detta  verk  är  ingen 
fullständig  dogmatik, '  emedan  det  endast  afhandlar  Treenighetsläran. 
Han  åtskiljer  i  nämnda  verk  flera  grader  i  tron.  Den  första  graden 
är  den  religiösa  öfvertygelse,  som  uppkommer  genom  förnuftsgrunder 
eller  objectiva  facta.  Ur  denna  utvecklar  sig  den  andra  trosgraden 
genom  tillkomst  af  den  på  Gud  sig  förlitande  kärleken,  som  ej  åstun- 
dar  andra  grunder,  såsom  t.  ex.  Abrahams  tro.  Ur  denna  sednare 
ti'o  utvecklar  sig  sedan  det  vetenskapliga  vetandet.  Han  fordrade 
således  i  visst  hänseende  i  motsats  emot  Anselm  att  intellectus  skulle 
föregå  fides,  ehuru  han  åter  i  annat  hänseende  sade  att  intellectus 
har  sin  grund  i  fides.  Det  vetenskapliga  vetandet  kallade  han  in- 
leUigere  i  motsats  emot  det  fullkomliga  åskådandet  i  det  eviga 
lifvet,  som  han  kallade  cognoseere  ^i  Abälard  värderade  visserligen 
den  kyrkliga  traditionen,  men  han  ansåg  dock  endast  den  Heliga 
Skrift    och    den    äldsta    kyrkans    Symbola    vara  den  egentliga  källan 


')  Neander,  Kirchcngeschichte  V,  p.  726  ff. 
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och  normen  för  den  christeliga  sanningen  ').  I  afseende  på  läran 
om  andren  bekämpade  han  den  absoluta  motsatsen  emellan  det  na- 
turliga och  öfvernaturliga;  men  han  erkände  dock  att  Gud  gör  under 
på  tvenne  sätt,  dels  då  han  i  skapelsen  nedlade  krafter  i  det  skapade, 
dels  derigenom  att  han  sedermera  meddelar  nya  krafter.  Genom  sin 
lära  om  att  det  naturliga  ej  står  i  någon  absolut  motsats  till  det 
öfvernaturliga,  fördes  han  att  söka  öfverensstämmelse  emellan  den 
gamla  hedniska  filosofien  och  Christendoraen,  hvarvid  han  ställde  den 
sednare  i  närmare  förhållande  till  den  förra  än  till  Judendomen.  Han 
skilde  emellan  det  för  tron  väseudtliga  och  icke  väsendtliga  i  den 
Heliga  Skrift,  och  hade  derigenom  friare  äsigter  om  inspirationen.  I 
sin  Commentar  öfver  Eomarbrefvet  utvecklar  han  sitt  begrepp  om 
den  sanna  kärleken  till  Gud,  som  är  oegennyttig,  så  att  den  älskar 
Gud  allenast  för  hans  egen  skull  och  ej  för  salighetens  eller  lönens 
skull.  Dessutom  har  han  skrifvit  en  sedolära  uti  sitt  verk  Scito  te 
ipsum,  der  han  framhåller  sinnesarten  såsom  sedlighetens  måttstock, 
samt  opponerar  sig  emot  verkhelighetens  opus  operatum,  emot  munk- 
väsendet, penitensväsendet  samt  aflaten.  Men  ofvannämnda  i  sig 
sjelf  riktiga  grundsats,  att  sinnesarten  är  sedlighetens  måttstock,  öfver- 
dref  han  så,  att  det  objectiva  i  den  sedliga  handlingen  derige- 
nom undanskymdes.  Afven  påstod  han  att  lustarnas  retelser  ej  äro 
synd,  utan  att  allt  beror  på  viljeriktningen,  huruvida  menniskan  ge- 
nom den  besegrar  retelserna  eller  ej.  Uti  läran  om  Gud  påstod 
Abälard  att  Guds  egenskaper  måste  tänkas  i  förening,  så  att  Guds 
allestädesnärvarelse  aldrig  får  tänkas  skild  från  hans  verksamhet, 
hvilket  gaf  anledning  till  den  beskyllningen,  att  Abälard  skulle 
hafva  nekat  Guds  allestädesnärvarelse  eller  påstått  att  Gud  är  när- 
varande öfver  allt  endast  genom  sin  kraft.  Angående  Guds  all- 
makt lärde  han  att  Gud  ej  kunde  göra  annat  och  bättre  än  just  det 
som  han  gör.  För  öfrigt  var  läran  om  Guds  egenskaper  för  Abälard 
så  vigtig,  att  han  ur  denna  lära  deducerar  nästan  hela  dogmatiken. 
Så  deducerar  han  t.  ex.  ur  Guds  allmakt  Sonens  incarnation,  ur  Guds 
oföränderlighet  läran  om  två  naturer  i  Christo  m.  m.  I  afseende  på 
Treenigheten  lärde  han  att  Fadren  motsvarar  allmakten,  Sonen  vis- 
heten, den  Heliga  Anda  kärleken.  För  öfrigt  betjenar  han  sig  af 
åtskilliga  bilder  för  att  åskådliggöra  de  tre  Gudomspersonernas  för- 
hållande till  hvarandra.     Sålunda  begagnar  han  bilden  af  ett  sigill,  i 


')  Ihrzog,  Encyklopädie  XII,  p.  072. 
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hvilket  man  urskiljer  metallen  af  hvilket  sigillet  är  gjordt,  bilden 
som  står  i  sigillet,  samt  formen  eller  sjelfva  sigillet,  som  är  samman- 
satt af  båda.  I  afseende  på  syndafallet  förringade  han  våra  första 
föräldrars  synd,  i  det  han  förklarade  att  sinnesretelsen,  för  hvilken 
de  dukade  under,  ej  var  i  sig  sjelf  synd.  Derföre  blef  ej  heller 
följden  af  Adams  synd  den,  att  någon  arfsynd  eller  arfskuld  tillräk- 
nas  hans  efterkommande,  men  han  antog  dock  att  straffet  för  Adams 
synd  öfvergick  pä  dessa  sednare.  I  afseende  på  Jesu  verk,  så 
förkastade  Abälard  läran  att  menniskorna  blefvo  försonade  genom 
Jesu  lidande  och  död.  Detta  lidande,  hvarigeuora  Jesus  framställde 
sig  såsom  lösepenning  och  offer  ät  Fadren,  var  efter  Abälards  tanke 
endast  ett  bevis  på  Guds  kärlek,  hvarigenora  menniskorna  bevekas 
att  älska  Gud.  Härvid  finnes  hos  Abälard  en  början  till  läran  om 
Christi  obedientia  activa,  som  dock  hade  samma  syftemål  som  lidan- 
det, eller  att  vara  ett  bevis  på  Guds  kärlek.  Justificatio  fattade  han 
endast  i  den  subjectiva  betydelsen,  så  att  den  utgjorde  blott  den 
genom  kärleken  till  Gud  i  menniskans  inre  upprättade  rättfärdio-- 
heten.  Det  kritiska  hos  Abälard  framstår  synnerligast  i  hans  verk 
Sic  et  non  (Ja  och  Nej),  i  hvilket  han  framställer  kyrkofädernas 
motsatta  åsigter  om  dogmerna  utan  att  förlika  motsatserna.  Der- 
igenom  blef  han  en  föregångare  för  Scholastikernas  förfarande  att 
uppställa  åsigter  för  och  emot  en  sak.  Abälard  blef  anklagad  af 
Bernhard  och  dömd  såsqm  kättare  på  mötet  i  Soisson  1121,  i  Sens 
1140,  samt  af  påfven  1142. 

Gilbert  Porreta?ius,  erkebiskop  i  Poitiers,  dog  1154.  Äfven 
han  blef  af  Bernbard  anklagad  för  kätteri  i  Treenighetsläran  med  an" 
ledning  af  sin  Commentar  öfver  Boethii  verk  de  trinitate.  Han  ådrog 
sig  nämligen,  i  följd  af  sin  Aristoteliska  Realism,  beskyllning  för 
Tritheism.  Han  synes  hafva  sagt  att  den  gudomliga  substansen,  som 
blott  var  formen  genom  hvilken  Gud  är  Gud,  substantia,  qua  est 
Deus,  icke  är  Gud;  samt  att  Gudomspersonerna  voro  tre,  emedan  de 
voro  tria  singularia  quaedam,  tres  res  numerabiles,  af  hvilka  hvar  och 
en  .för  sig  är  Gud,  substantia  quse  est  deus  *).  Han  blef  frikänd 
på  mötet  i  Eheims  1148,  ehuru  påfven  Eugenius  Hl  förklarade  att 
i  Theologien  man  ej  får  skilja  emellan  Gud  och  det  gudomliga 
väsendet  ^). 


')  Neunder,  Kirchengeschichte  V,  p.  899  ft. 
*)  Hagenbach,  Dogmengeschichte  §  170. 
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Hildebert  Touronerisis,  först  biskop  i  Mans,  sedan  erkebiskop 
i  Tours,  dog  1134.  Han  införde  först  namnet  Transsubstanliatio 
för  läran  om  brödets  och  vinets  förvandling  i  Christi  lekamen  och 
blod.  Uti  Sacramentum  poeiiitenti*  skilde  han  emellan  contritio 
oordis,  professio  oris  och  satisfactio  operis  '). 

Robert  PuHeyn,  som  dog  emellan  1144  och  1150,  ville  uti 
sitt  dogmatiska  verk  Sententiarum  L.  VIII  genom  scholastisk  filo- 
sofi gifva  stöd  ät  kyrkoläran.  I  denna  bok  sökte  han,  i  likhet  med 
Hugo  frän  S:t  Victor,  att  sammanfatta  dogmerna  till  ett  systema- 
tiskt helt,  och  deruti  var  han  olik  Abälard  och  andra,  som  mera 
vände  sitt  spekulativa  intresse  på  de  särskilda  ämnena.  Uti  förso- 
ningsläran synes  han  hafva  haft  samma  åsigter  som  Abälard.  An- 
gående våra  första  föräldrar  antog  han  att  de  före  syndafallet  behöf- 
de  gratia  cooperans  för  att  kunna  göra  något  godt  ^).  Han  var 
den  förste  som  gjorde  bruket  af  kalken  i  Nattvarden  till  ett  prtero- 
gativ  för  presterna. 

Petter  frän  Clugny,  som  dog  1156,  den  ärevördige  kallad, 
skref  en  liten  skrift  om  Christi  gudom.  För  öfrigt  äro  hans  arbeten 
till  större  delen  polemiska.  Han  skref  emot  Petrobrusianerna,  samt 
Tractatus  contra  JudoBOs,  och  Contra  nefandavi  sectam  Sarra- 
cenonim. 

Petr76S  LombarduH,  Magister  sententiarum  kallad,  biskop  i 
Paris,  dog  1164.  Hans  förnämsta  verk  Quatuor  libri  sententia- 
rum behandlar  hela  trosläran.  Första  boken  handlar  om  Gud,  syn- 
nerligast  om  Treenigheten;  andra  boken  handlar  om  skapelsen  och 
de  skapade  varelserna;  tredje  boken  handlar  om  menniskoblifvandet 
och  återlösningen,  och  den  fjerde  om  Sacramenterua  och  de  yttersta 
tingen.  Denna  bok  var  af  det  största  inflytande  och  man  kan  säga 
att  med  den  börjar  den  egenteliga  Scholastiken.  De  följande  Schola- 
stikerna  sysselsatte  sig  till  stor  del  med  att  skrifva  Conimentarier  öfver 
Lorabardens  sententier.  (Jenora  detta  verk  befordrades  Traditionalismen 
och  den  schematiserande  Formalismen.  Den  förra  visar  sig  deruti 
att  Petrus  Lombardus  i  de  flesta  fall  höll  sig  strängt  vid  fädeiuias 
och  kyrkans  meningar;  den  sednare  äter  tillkännagifver  sig  i  upp- 
ställningen af  frågor  och  svar,  thescr  och  antitheser,  grunder  och 
raotgrunder,  samt  i  anförande  af  kyrkofädrens  sins  emellan  och  med 
Skriften    stridiga    meningar,    hvilket    allt    dock  besvaras,  förenas   och 

')  Jlagenbnch,  Dogmengeschichle  §§   1!M,    198. 
^)  Neander,  Kirehengecliichle   V,  p.   0,')0. 
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förlikes,  så  att  derigenoiu  kyrkans  trosläror  frainhöllos  i  sin  bestHinda 
gestalt.  Den  sjeltständighet,  som  utmärker  Anselm  och  Ahälard,  för- 
svann till  största  delen  och  blef  hämmad  inom  det  gifna  Schemats 
gränsor.  I  likhet  med  Hugo  frun  S:t  Victor  och  Robert  Pulleyn 
sammanfattade  han  dogmerna  till  ett  systematiskt  helt,  och  detta  är 
synnerligast  utmärkande  för  honom.  Af  kyrkofäderna  följer  han  helst 
Augustin  och  Gregor  den  store.  Han  inlät  sig  ej  i  några  undersök- 
ningar om  förhällandet  emellan  förnuft  och  uppenbarelse,  tilosoti  och 
theologi,  ej  heller  ora  grunderna  för  det  kyrkliga  systemet,  om  dea 
Heliga  Skrift,  traditionen,  kyrkans,  påfvens  och  conciliernas  auctoritet, 
utan  han  antager  i  dessa  ämnen  den  herrskande  åsigten  utan  nagou 
undereökning.  Angående  prcBdestinatioiisläran  följde  Petrus  Lom- 
bardus  Augustinus,  dock  med  åtskilliga  niedificationer.  Han  sade  att 
i  afseende  på  de  goda  sammanfalla  pritdestination  och  pnesciens, 
nlen  ej  så  i  afseende  på  de  onda.  «Deu3  praedestinavit  eos  quos 
elegit,  reliquos  vero  reprobavit,  i.  e.  ad  mortem  itternam  proescivit 
peccaturos.»  I  anthropologiakt  hänseende  lärde  Lombardus  att 
meuuiskaa  före  fallet  hade  en  fri  vilja,  som  ville  det  goda,  meu  dock 
på  ett  svagt  vis,  hvarföre  hon  måste  hjelpas  af  nåden,  genom  hvil- 
ken  hon  först  erhöll  gåfvan  att  efjicaciter  velie.  Hon  behöfde 
således  före  fallet  gratia  cooperans  för  att  kunna  göra  det  goda. 
Efter  fallet  behöfde  hon  ej  allenast  denna  nåd  utan  äfven  gratia 
operans.  i\Ied  anledning  af  den  skilnad  emellan  bona  naturalia 
och  gratuita,  som  härigenom  uppkom,  lärde  Lombardus  att  efter 
fallet  blef  det  haturligt  goda  ej  taget  från  menuiskan,  ty  då  hade 
för  henne  ingen  möjlighet  till  bättring  funnits,  utan  misste  hon  du 
endast  det  öfvernaturligt  gifna  goda.  Han  afvek  således  mycket  från 
Augustin  i  Ijlraa  om  fria  viljan  och  hyllade  i  detta  fall  Semipelagi- 
anska  åsigter;  och  i  öfverensstämmelse  härmed  sade  han,  att  meuni- 
skans  förtjenst  är  en  product  af  tvenne  factorer,  nämligen  af  nåden 
såsom  de",  priraera,  och  af  fria  viljan  såsom  det  secundera  ');  och 
af  denna  anledning  ansåg  han  tron  för  en  förtjenst.  I  afseende  på 
tron  skilde  han  emellan  credere  in,  Deuvt  (tro  på  Christura),  som  var 
den  sanna  lefvande  tl-on,  credere  Deum  (tro  att  en  Gud  finnes),  cre- 
dere Deo  (tro  att  Gud  säger  sanning  i  sitt  ord),  hvilka  båda  seduare 
utmärka  endast  ett  försanuthållande  utau  lif.  Med  den  förstnämnda 
tron  är  kärleken  nödvändigt  förbunden,  och  derföre  kallas  denna  den 


')  Kuhnia,  Dogmatik  II,  p.  307. 
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rättfärdiggörande  tron.  Den  döda  tron,  såsom  det  oorganiska 
ämne,  som  genom  den  rätta  formen  skall  lifvas,  kallade  han  infor- 
mis.  Den  af  kärleken  lifvade  tron  kallade  han  fides  formata;  och 
denna  sednare  var  källan  till  alla  christeliga  dygder.  Lombardus 
skilde  emellan  imago  Dei  och  similitudo,  och  räknade  till  den 
förra  memoria,  intelligentia,  dilectio,  samt  till  den  sednare  innocentia 
et  justitia.  I  försoningfiläran  finnes  hos  honom  spår  till  den  äldre 
åsigten  om  en  lösepennings  betalande  till  djefvulen,  och  han  följer 
derföre  ej  till  alla  delar  Anselmska  theorien.  Christi  lidande  betrak- 
tar han  såsom  en  satisfactio  vicaria  (passiva).  Läran  om  justificatio 
fattade  han  likasom  Abälard  från  den  subjectiva  sidan.  Angående 
helgonens  dyrkan  skilde  Lombardus  emellan  XaxQUa,  som  endast 
tillkommer  Gud,  dovXsia,  som  tillkommer  skapade  varelser.  Den  sed- 
nare fördelade  han  i  tvenne  slag,  nämligen  ett,  som  kan  tillkomma 
hvarje  skapad  varelse,  samt  ett,  som  endast  tillkommer  Christi  mensk- 
liga  natur.  I  läran  om  Sacramenten  följde  han  i  allmänhet  Hugo 
från  S:t  Victor;  deras  antal  bestämde  han  till  sju.  Angående  Natt- 
varden förenade  han  offeridéen  med  transsubstantiationsläran,  så  att 
han  påstod  att  Christus  dageligen  offras  af  presten  i  Sacramentet, 
emedan  i  detta  en  åminnelse  eger  rum  af  det  som  en  gång  skedde. 
Afven  lade  han  grunden  till  läran  om  Concomitantia,  då  han  sade 
att  hela  Christus  finnes  sub  utraque  specie.  I  afseende  på  Sacra- 
mentum  poenitentiae  skilde  han  emellan  det  domslut  som  af  presten 
å  kyrkans  vägnar  förkunnas,  då  han  binder  eller  löser,  och  Guds 
dom;  och  genom  honom  blefvo  trenne  delar  bestämda  såsom  hörande 
till  poenitentia,  nämligen  compunctio  cordis,  confessio  oris,  satisfactio 
operis.  I  åtskilligt  mötte  likväl  hans  nyssnämnda  skrift  motstånd. 
Sålunda  opponerade  sig  emot  dess  dialektiska  tendens  Gerhoch  från 
Reichersberg  och  Walter  från  S:t  Victor,  af  hvilka  den  sednare  skref 
Contra  quatuor  Gallix  Lahyrinthoa^  nämligen  Abälard,  Gilbert 
Porretanus,  Petrus  Lombardus  och  Petter  från  Poitiers.  Abboten 
Joachim,  från  Ploris  beskyllde  Lombarden  att  han  lärde  Tatratheism, 
eller  att  det  gudomliga  väsendet  var  den  fjerde  jerate  de  tre  Gu- 
domspersonerna; men  på  Lateranska  mötet  1215  blef  Lombarden 
derifrån  fritagen.  Äfven  beskyldes  han  för  fiihilianism,  i  det  han 
påstod,  att  emedan  hos  Gud  ingen  förändring  kan  finnas.  Gud  ej 
blef  något  då  han  blcf  raenniska,  hvilkcu  mening  ogillaces  på  Late- 
ranska mötet  1179.  Detta  påstående  sammanhängde  ock  med  Lom- 
bardens  åsigt  att  Christi  menskliga  natur  saknade  egen  personlighet. 
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En  raotvigt  mot  Scholastikens  öfvermätt  af  dialektisk  formalism 
bildades  redan  under  denna  period  af  Mystiken.  Afven  denna  går 
öfver  den  enkla  trosståndpunktcn  och  sträfvar  efter  en  högre  kun- 
skap; men  då  Scholastiken  söker  att  uppnå  detta  mål  genom  dialektik 
och  systematisk  organisation,  så  söker  Mystiken  åter  att  vinna  det 
genom  åskådning  och  contemplation,  som  var  en  anticipation  af  det 
kommande  skådandet  *).  De  förnämsta  mystici  under  denna  period 
aro  följande. 

Eedan  hos  Abälards  lärare  Wilhelm  frun  Ckampeaux  finna 
vi  en  mystisk  riktning.  Han  var  en  berömd  dialektiker  samt  grund- 
läggaren af  en  realistisk  skola  i  S:t  Victor  i  en  af  Paris'  förstäder. 
Han  dog  1121. 

Bernhard  frun  Clairnaux,  Doctor  mellifluus  kallad,  som  dog 
1153.  Han  stred  emot  den  dialektiska  riktningen  hos  Abälard  och 
utverkade  äfven  dennes  fördömande  såsom  kättare.  Han  var  en  from 
man,  hängifven  åt  ett  strängt  ascetiskt  lefnadssätt,  gynnade  munk- 
väsendet samt  grundade  sjelf  ett  berömdt  Cistercienserkloster  i  Bur- 
gund,  med  namnet  Clairvaux  (Clara  vallis).  Äfven  försvarade  han 
ifrigt  påfvens,  såsom  Petri  efterföljares  magt;  ehuru  han  ifrade  mot 
denna  magts  missbruk,  samt  ogillade  dess  inkräktande  på  biskoparnas 
välde.  Hans  åsigter  om  trons  förhållande  till  vetandet  äro  följande. 
Den  rätta  kunskapen  i  gudomliga  ting  utgår  från  det  inre  lifvet,  från 
det  gudomligas  intryck  på  sinnet.  Den  öfver  fruktan  och  sträfvandet 
efter  lön  upphöjda  kärleken  var  för  honom  själen  i  det  christeliga 
lifvet.  I  kärleken  åtskilde  han  fyra  ståndpunkter.  Den  lägsta,  då 
menniskan  älskar  Gud  blott  såsom  hjelpare  och  af  längtan  efter  hjelp 
söker  honom;  den  andra  då  menniskan  älskar  Gud  ej  blott  såsom 
hjelpare,  utan  emedan  hon  erfarit  saligheten  af  hans  gemenskap;  på 
den  tredje  ståndpunkten  älskar  menniskan  Gud  för  hans  skull;  der- 
utur  utvecklar  sig  den  fjerde  ståndpunkten,  då  sjelfkärleken  uppgår 
i  kärleken  till  Gud,  eller  då  menniskan  älskar  sig  sjelf  blott  för 
Guds  skull.  Christus  var  för  Bernhard  medelpunkten  och  själen  i 
det  christeliga  kärlekslifvet,  men  man  bör  ej  älska  Christus  efter 
köttet,  utan  höja  sig  till  det  gudomliga.  I  afseende  på  vägen  att 
komma  till  den  mystiska  åskådningen  af  det  gudomliga,  sade  Bern- 
hard, att  det  finnes  en  consideratio  dispensativa,  som  brukar  de 
sinnliga  tingen  på  ett  ordentligt  och  andras  väl  befordrande  sätt,  och 


')  Kahnits,  Dogmatik  II,  p.  260.      Neander,  Kirchengeschichte  V,  p.  719. 
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en  consideratio  CBstimativa,  som  med  inaigt  och  sorgfallighet  prof- 
var  tingen,  samt  en  consideratio  speculatita,  som  samlar  sig  sig 
sjelf  och  undandrager  sig  de  timliga  tingen  för  att  skåda  Gud.  Denna 
sistnämnda  är  den  högsta.  Bernhard  åtskiljer  med  anledning  häraf 
trenne  kunskapsgrader,  opinio,  fides,  intellectus.  Den  förstnämnda 
håller  sig  blott  till  det  sannolika,  fides  åter  eger  sanningen  såsom 
förborgad  (clausara  et  involutam),  intellectus  har  den  såsom  afslöjad 
uppenbarad  (nudara  et  manifestam).  Tron  är  ett  från  viljeriktningeii 
utgående  säkert  förutfattande  (praelibatio)  af  den  icke  afslöjade  san- 
ningen och  har  full  visshet,  men  ej  full  klarhet,  hvilken  sednare  först 
fås  genom  vetandet.  En  gång  skall  vår  salighet  blifva  fullkomlig, 
nämligen  då  det  som  genom  tron  för  oss  är  visst  äfven  genom  ve- 
tandet blifver  klart.  Således  satte  sig  Bernhard  ej  emot  vetandet  i 
och  for  sig,  utan  blott  emot  det  vetande,  som  uppreser  sig  emot 
tron  *).  I  afseende  på  läran  om  justificatio  hafva  vi  sett  att  den 
herrskande  uppfattningen  var  den  subjectiva,  enligt  hvilken  dermed 
förstås  den  i  den  gudomliga  lifsgeraenskapen  med  Christo  grundade 
helgelsen,  hvilken  åsigt  hade  det  största  inflytande  på  det  christeliga 
lifvet  under  medeltiden.  En  märklig  olikhet  visar  sig  hos  Bernhard 
i  detta  stycke,  i  det  han  sade  att  blott  den  objectiva  återlösningens 
nåd,  eller  förlitandet  på  Christus  såsom  Frälsare,  kan  gifva  menni- 
skorna  frid.  Derföre  framträder  ock  hos  honom  på  mänga  ställen 
den  objectiva  betydelsen  af  justificatio,  såsom  då  han  säger  att  de  ut* 
valda  äro  Gudi  behageliga  i  hans  älskade  Son,  emedan  de  i  honom  äro 
likformiga  med  hans  beläte,  hvarvid  han  framhöll  att  Christus  såsom 
hufvudet  hade  tillfyllestgjort  för  lemmarne.  Dock  må  anmärkas  att 
han  pu  andra  ställen  synes  hålla  sig  till  den  subjectiva  betydelsen  af 
justificationen  ^).  Uti  sitt  verk  De  gratia  et  libero  anbitrio  åt- 
skiljer han  den  formella  friheten  eller  förmågan  af  sjelf  bestämning 
från  deu  materiella  eller  friheten  i  nåden  från  synden.  Den  förra 
har  menniskan  alltid  qvar,  ty  utan  den  finnes  ingen  förtjeiist,  ingen 
moralisk  iraputation,  men  den  sednare  har  hon  förlorat  genom  syn- 
dafallet. Frän  Gud  härleder  sig  början  till  allt  godt  hos  menniskao, 
men  allt  sker  dock  hos  henne  under  frihetens  form.  Yi  märka  slu- 
teligen  att  Bernhard  satte  sig  emot  läran  om  jungfru  Marife  obe- 
iläckadc  aflelse,  som  redan  i  1 2:te  århundradet  kommit  till  stort  an- 
seende i  Frankrike,  emedan  han  fruktade  att  derigtnom  skulle  Christi 

')  Hagenhach,  Dogniengeschichte  S   158.     Xtander,  Kirchciijj;.  V,  p.  7?0. 
')  Senndcr,  Kircheni^eschiuhte  V,  p.  975  f. 
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skiliiad  från  andra  raenniskor  till  någon  del  omintctgörns;  mrn  för 
öfrigt  befordrade  han  Mariadyrkan.  Hans  förnämsta  verk  är  De 
consideratioue  ad  Eugenium  III. 

Till  Mystikerna  räkna  vi  äfvcn  Rupert  v.  Deulz,  snra  vnr 
samtida  med  Bernhard,  och  dog  1135.  Han  har  efterlemnat  Hcra 
skrifter  af  exegetiekt  och  dogmatiskt  innehåll.  De  förnämsta  äro 
De  divtnis  officiis  samt  De  operibm  sanda  Trinilatis.  Han 
framställde  först  tydeiigen  impanatioustheorieii  i  Nattvarden,  enligt 
hvilken  Christi  lekamen  och  blod  förenar  sig  med  brödet  och  vinet 
likasom  Christi  gudomliga  natur  med  den  mon&kliga  i  menniskoblif- 
vandet.  Och  såsom  den  raenskliga  naturen  dervid  ej  förstöres  eller 
förvandlas,  så  förstöres  eller  förvandlas  ej  heller  brödets  och  vinets 
substans  i  Nattvarden;  hvarvid  han  tillika  antog  att  blott  den  troen- 
de i  Nattvarden  emottager  Ciiristi  lekamen  och  blod.  Tillika  må 
anmärkas  att  han  kraftigast  och  tydligast  af  alla  theologer  under 
denna  period  hänvisar  till  Bibeln  såsom  det  christeliga  lifvets  och 
den  christeliga  theologiens  medelpunkt  '). 

Ilugo  frän  S:i  Victor,  som  dog  1141,  sökte  likasom  Anselm 
att  förena  tro  och  spekulation,  ehuru  hos  den  förstnämnde  ett  mys- 
tiskt contemplativt  element  var  förherrskande.  Med  anledning  af 
sin  spekulativa  riktning  kallades  han  den  andra  Augustin.  Emot 
sin  tids  ensidiga  formalism  framhöll  han  det  empiriska  vetandets  stora 
nytta,  och  detta  föranledde  honora  äfven  att  i  Theologien  lägga  mycken 
vigt  på  kyrkofädernas  och  bibelns  studium.  Dessa  åsigter  äro  de 
herrskande  i  hans  verk  Erudilio  didascalica,  som  i  de  tre  förra 
böckerna  är  ett  slags  Encyclopedi  öfver  de  empiriska  vetenskaperna, 
och  i  de  tre  sednare  en  inledning  till  den  Heliga  Skrift.  Hans  för- 
nämsta verk  är  De  sacrame?itis  fidei  lihri  duo  samt  Summa  Sen- 
teniiarum,  af  hvilket  sednare  en  del  kallas  Tractatus  theologicus., 
som  innehåller  eu  till  ett  systematiskt  helt  förenad  framställning  af 
dogmerna.  I  detta  verk  utvecklar  han  förhållandet  emellan  tron  och 
vetandet  på  följande  sätt.  Menniskan  har  i  afseende  på  förnimman- 
det ett  sinnligt  öga,  hvarigenom  hon  uppfattar  de  sinnliga  föremålen, 
förnuftets  öga,  hvarigenom  själen  känner  sig  sjelf  och  det  som  i 
henne  är,  samt  contemplationens  öga  för  att  känna  Gud  och  de  gu- 
domliga tingen.  Genom  synden  är  contemplationens  öga  utslocknadt 
och  förnuftets  öga  förmörkadt,  men  i  stället  för  contemplationens  öga 


')  Herzog,  Encyklopädie  XIII,  p.   176. 
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har  menniskan  nu  tron.  Emedan  de  osynliga  föremålen  genom  tron 
äro  hos  oss  närvarande,  så  kallar  han  tron  för  deras  substans.  Tron 
har  en  visshet,  som  är  upphöjd  öfver  menandet,  men  står  under  ve- 
tandet. Till  tron  höra  kunskap  och  känsla  (affectus)  eller  ett  ob- 
jectivt  och  ett  subjectivt  element.  I  tron  åtskiljes  en  tvåfaldig  kun- 
skap, nämligen  den  allmänna  kunskapen  om  föremålets  varande, 
"som  förutsattes  för  tron,  samt  kunskapen  om  föremålets  h^skafferi- 
het,  som  framgår  ur  tron,  och  som  först  i  himmelen  skall  blifva 
fullkomlig.  Trons  värde  (meritum)  består  i  öfvertygelsens  bestäm- 
mande genom  affecten.  I  afseende  på  trons  förhållande  till  förnuftet 
åtskiljer  han  det  som  är  ex  ratione^  hvartill  höra  necessaria,  det  som 
är  secundum  rationem,  hvartill  höra  probabilia,  det  som  är  supra 
rationem,  hvartill  höra  mirabilia,  och  det  som  är  contra  rationem, 
hvartill  höra  incredibilia.  Af  dessa  äro  endast  de  tvenne  medlersta 
trons  föremål.  Han  opponerade  sig  emot  Abälards  satser,  att  Gud 
är  allestädes  närvarande  ej  genom  sitt  väsende  utan  genom  sin  makt 
och  verksamhet,  samt  att  Gud  ej  kan  göra  något  annat  eller  bättre 
än  hvad  han  gjort.  I  afseende  på  det  förstnämnda  påstod  Hugo  att 
Gud  är  öfverallt  äfven  med  sitt  väsende.  I  afseende  på  det  sistnämnda 
införde  han  en  skilnad  i  begreppet  af  den  gudomliga  viljan,  som 
sedan  blef  af  stort  inflytande.  Han  skilde  nämligen  emellan  Guds 
vilja  i  sig  såsom  beneplacitum  Dei  och  Guds  vilja  uti  den  yttre 
företeelsen,  signum  beneplaciti;  och  sade  att  Gud  ej  i  det  förra  men 
väl  i  det  sednare  hänseendet  kan  sägas  fullkomna  hvad  han  genom 
sin  vilja  skapat.  Treenigheten  sökte  han  att  förklara  genom  att 
jemföra  den  med  Guds  bild  hos  menniskan,  samt  deraf  med  Guds 
trenne  grundegenskaper:  magten,  visheten  och  kärleken.  I  afseende 
på  läran  om  Guds  nåds  verkan  uttalade  Hugo  bestämdt  och  klart 
den  skilnad  som  föregående  dogmatici  antydt.  Han  lärde  nämligen 
en  allmän  medverkan  af  den  gudomliga  nåden  (concursus)  hos  de 
förnuftiga  varelserna,  utan  hvilken  de  ursprungligen  gifna  krafterna 
ej  kunna  fortfara  och  verka  samt  en  Guds  nåd,  som  dessutom  till- 
kommer (gratia  apposita),  h varigenom  dessa  krafter  kunna  uppnå  sin 
verksamhets  mål.  Angående  våra  första  föräldrars  tillstund  före  fallet 
lärde  han  att  den  allmänna  nåden  eller  gratia  creatrix  var  för  dem 
tillräcklig  att  undvika  synden  eller  att  bevara  dem  från  fall,  men 
att  de  ej  kunnat  göra  det  goda  och  tilltaga  i  utveckling  om  de  ej 
erhållit  den  nämnda  gratia  apposita,  eller  gratia  cooperans  ').  Efter 
')  Neander,  Kirchengeschichte  V,  p.  951. 
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fallet  behöfves  gratia  operans.  Arfsyndens  väsende  bestar,  enligt 
hans  åsigt,  i  okunnighet  och  coucupisccntia.  Han  stred  äfven  enaot 
Abälards  begrepp  om  den  oegennyttiga  kärleken,  och  visade  att  i 
kärleken  ingår  alltid  längtan  efter  salighet.  I  afsecnde  på  försonings- 
läran höll  han  sig  visserligen  till  Anselras  satisfactionstheori,  men 
förenade  dermed  den  gamla  åsigten  om  befriandet  från  Satans  rätt 
öfver  menniskorna,  i  det  han  ansåg  försoningen  med  Gud  vara  vil- 
koret  för  att  Gud  skulle  kunna  föra  menniskans  sak  emot  Satan. 
Hugo  var  den  första  som  gaf  läran  om  Sacramenten  bestämdhet. 
Hau  nöjde  sig  ej  med  Augustini  beskrifning  att  Sacramentet  är  sacrse 
rei  signum,  utan  han  definierade  Sacramentet  såsom  ett  corporale 
et  materiale  elementuvi,  hvilket  i  kraft  af  consecrationea  framställer 
i  bild  och  verkeligen  innehåller  en  osynlig  nåd.  Han  predikade  emot 
aflaten  och  barncoramunionen. 

Richard  frän  S:t  Victor,  magnus  contemplator  kallad,  Hugos 
lärjunge,  dog  1173.  Han  skref  emot  Judarna  ett  apologetiskt  verk 
De  Emmaiiuele  libri  duo.  Följande  i  många  hänseende  sin  läro- 
mästare, förkastade  han  icke  förnuftets  forskning  i  gudomliga  ting, 
men  sade  att  den  dervid  borde  utgå  från  tron.  För  en  högre  kun- 
skap fordrar  han  hjertats  rening  såsom  en  nödvändig  förberedelse.  I 
sin  bok  De  gratia  contemplationis,  h vartill  såsom  inledning  hörer 
De  prcBparaiione  animi  ad  contemplationem,  åtskiljer  han  trenne 
ståndpunkter  i  den  religiösa  utvecklingen,  nämligen  tron,  förnuftet 
och  contemplationen.  Äfven  skiljer  han  contemplationen  så  väl  från 
cogitatio,  som  är  det  vanliga  tänkandet,  som  ej  söker  utforska  ett 
bestämdt  föremål,  som  från  lueditatio,  hvilken  söker  det  sistnämnda 
och  ofta  är  rätt  mödosam,  då  contemplatio  åter  är  ett  fritt  och  ej 
mödosamt  sanningens  betraktande,  genom  hvilket  menniskan  försättes 
i  en  ekstatisk  åskådning.  Likasom  Uugo  försvarade  han  Guds  sub- 
stantiella allestädesnärvarelse.  Det  mest  speculativa  innehålles  dock 
uti  hans  sex  böcker  De  trinitate.  Der  finner  äfven  haö  en  bild 
af  Treenigheten  i  magten,  visheten  och  kärleken;  men  dock  utgår 
han  vid  sin  förklaring  hufvudsakligen  från  den  sistnämnda.  Kärle- 
ken måste  för  att  vara  en  sig  uppenbarande  kärlek  (caritas)  hänföra 
sig  till  en  annan.  Gud  måste  älska  och  hans  kärlek  hafva  ett  sig 
värdigt  föremål  eller  vara  riktad  på  en  person  som  är  Gud.  Men 
kärleken  nöjes  ej  med  tvenne.  De  båda  sig  hvarandra  älskande  per- 
sonerna (Fadren  och  Sonen)    fordra    en    tredje    (den  Heliga  Anda),  i 
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hvilken  deras  ömsesidiga  kärlek  förenar  sig  *).  Utom  de  nämnda 
dogmatiska  verken  skref  han  äfven  De  verbo  incarnato. 

De  Mystici,  som  för  öfrigt  höra  till  skolan  i  S:t  Victor,  äro  ej 
nf  någon  större  vigt.  Bland  dem  nämna  vi  Walter  från  S:t  Victorf 
Hugos  lärjunge,  som  dog  omkring  1180.  Han  skref,  såsom  vi  redan 
sett,  Contra  quatuor  GallicB  Labyrinthos,  och  opponerade  sig  i 
allmänhet  emot  h varje  filosofiens  inblandning  i  theologien.  Petru& 
Cantor,  som  1194  blef  biskop  i  Tournay,  författade  en  Snmma 
TkeologiCB  för  de  unga  män,  som  egnade  sig  åt  kyrkans  tjenst. 

Emot  de  scholastiska  spetsfundigheterna  under  denna  period 
uppträdde  äfven  Mystici,  hvilka  hade  en  reformatorisk  riktning.  Den 
förnämsta  af  dessa  är  abboten  Joachim  från  Florls,  som  dog 
1202.  Hans  skrifter  äro  mest  af  esegetiskt  innehåll,  såsom  Liber 
concordim  A',  et  V.  Testarn,  m.  fl.  Hufvuddragen  i  Joachims  My- 
sticism äro  följande.  Uppenbarelsens  perioder  indelas  enligt  perso- 
nerna i  Treenigheten,  så  att  Gamla  Testamentets  tid  tillhörde  Fadren, 
då  Gud  uppenbarade  sig  i  sin  allmakt  genom  undren;  derpå  följda 
Nya  Testamentets  tid,  då  Gud  uppenbarade  sig  genom  Sonen  i  siu 
vishet;  sist  skall  Andens  tid  iutrafifa,  då  kärlekens  eld  är  förherr- 
skande.  Bland  Apostlarna  föreställer  Petrus  den  förstnämnda  eller 
troskraftens  tid,  Paulus  den  andra  oller  vetenskapens  tid  och  Johan- 
nes den  sistnämnda  eller  kärlekens  tid.  Under  denna  Johanneiska  tid 
skall  Anden  framträda  ur  bokstafvens  omhölje  och  då  skall  Aqdena 
Evangelium  eller  det  eviga  Evangelium  blifva  kändt.  Någon  bok, 
som  haft  namnet  Evangelium  CBterimm,  har  säkerligen  aldrig  fun- 
nits, utan  hvad  som  derom  säges  är  hemtadt  ur  Joachims  skrifter. 
Det  strängare  partiet  bland  Fransiskauerna  höll  sig  till  dessa  skrifter. 
Stort  uppseende  gjorde  en  Commentar  öfver  det  eviga  Evangelium, 
Introductorius  in  Eva7tgelium  aternum  kallad,  hvars  satser  för- 
dömdes såsom  kätterska.  Joachim  predikade  emot  kyrkans  förderf 
och  kallade  den  romersk-catholska  kyrkan  för  ett  Babel  ■^). 

Af  dem,  som  under  denna  period  ville  reformeva  kyrkan,  märkes 
Peter  från  BruiS,  stiftare  af  Petrobrusianema,  hvilken  lefde  i  börjqn 
af  12:te  århundradet.  Han  förkastade  traditionen  och  kyrkans  aucto- 
ritet,  samt  sökte  återföra  Christendomen  till  dess  första  apostoliska 
gestalt.  Kyrkan  var  för  honom  en  inre  gemenskap  af  troende.  Han 
ogillade    barndopet  och  transsubstantiationen  Siunt  ans«g  att  Nattvar- 

')  Hagenbnch,  Dop^mengeschichte  §  170. 
')  Nenndfr,  Kirchenf^esehiclite  V,  p.    121  'i. 
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den  ej  borde  fciniyas  eller  utdelas  mera  än  en  gån{?.  Emot  Petro- 
brusianerna  skref  Peter  den  ärevördige,  abbot  i  klostret  Clugny.  Med 
Peter  från  Bruis  öfverensstämde  i  åsigter  en  Cluniacenserinunk  Ileill' 
rick,  hutVudman  för  Heinricianerna,  hvilken  yrkade  pa  en  reform  i 
kyrkan  i  afseeade  på  sedligheten  och  liänvisade  till  bibelordet,  samt 
ogillade  det  som  ej  dermed  öfverensstämde.  Sålunda  ogillade  han 
bland  annat  helgonens  tillbedjande  och  barndopet.  Han  lefde  i  med- 
let af  1  2:te  århundradet. 


Scholastikens  andra  period  frun  Petrus  l^onibardiis  till 

ocli  med  Johannes  Duns  Scotus.  eller  tiden  i  or 

8eholnstike!is  högsta  utbildning-. 

Orsaken  hvarfihe  under  denna  period  Scholastiken  blef  utbildad 
till  sin  höjd  får  man  söka  först  deruti,  att  genom  P.  Lorabardus  kyrko- 
lärans bestämningar  hade  blifvit  i  sin  fullständighet  framställda  och 
att  således  sjelfva  ämnet  för  Scholastiken  derigenom  var  gifvet,  hvar- 
före  ock  dogmatiken  vauligen  framställdes  under  formen  af  Com- 
raentarier  öfver  Lombardens  sententier.  Vidare  får  man  ock  söka 
orsaken  till  nämnda  företeelse  deruti,  att  Aristoteles'  skrifter  hade 
blifvit  genom  korstågen  mera  bekanta,  och  att  dessa  skrifter  genom 
öfversättuingar  och  commentarier  blefvo  kända  i  vesterlandet.  Häraf 
blef  en  följd  att  en  strängare  logisk  och  systematisk  ordning  inför- 
des, så  att  man  ej  längre  framställde  de  dogmatiska  arbetena  under 
form  af  sententiOB,  utan  bemödade  sig  om  att  bilda  ett  systematiskt 
helt,  som  man  derföre  kallade  Summa.  Afven  uppenbarar  sig  den 
systematiska  utvecklingens  fortskridande  under  denna  period  deruti,  att 
man  började  anställa  förberedande  undersökningar  om  Theologiens 
väsende  och  begrepp,  i  hvilket  hänseende  Theologien  kan  kallas  ve- 
tenskap, huru  den  förhåller  sig  till  andra  vetenskaper,  samt  om  trons 
förhållande  till  vetandet,  uppenbarelsens  förhällande  till  förnuft  ocli 
filosofi  m.  m.  Ethiken  förenades  under  denna  period  med  dogmati- 
ken, som  dessutom  öfverlastades  med  filosofiska,  naturvetenskapliga 
m.  H.  ämnen.  Under  denna  period  visade  sig  bland  Scholastikerna 
en  skilnad  i  framställningen  af  läran  om  förhållandet  emellan  den 
gudomliga  nåden  och  menskliga  friheten,  som  blef  af  stort  inflytan- 
de och  grundlade  tvenne  olika  riktningar.  Det  ena  framställnings- 
sättet var  rådande  hos  Fransiskanerorden,  och  representeras  af  Alexan- 

Djörl  in  g ,  Dogmatik.  29 
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der  von  Uales,  som  aflägsnar  sig  fiåu  Augustin!  system  och  antager 
ea  i  sina  verkningar  genom  raenniskans  mottaglighet  betingad  nåd. 
Det  andra  framställningssättet,  som  söker  att  conseqvent  genomföra 
Augustini  lära,  blef  radande  bland  Dorainikanerna  och  representeras 
af  ThomaH  af  Aquinum.  Denna  motsats  förde  sedan  till  striden 
emellan  Thomister  och  Dominicaner  å  ena  sidan  samt  Scotister  och 
Fransiskaner  å  den  andra.  Dessa  stridigheter  angingo,  såsom  redan 
nämndt  är,  lärorna  om  arfsyden,  nåden  och  nådevalet,  i  hvilka  ämnen 
Thomisterna  slöto  sig  mera  till  Augustinus,  då  Scotisterna  hyllade 
semipelagianska  åsigter.  Thomisterna  lade  mera  vigt  på  tanken  och 
begreppet,  då  Scotisterna  åter  gjorde  mera  afseeude  pä  viljan.  Eeli- 
gionen  var  lör  de  sednare  ett  praktiskt  förhållande  och  theologien  en 
praktisk  vetenskap,  då  den  åter  för  Thomisterna  var  en  spekulativ. 
Af  ven  var  menskliga  kunskapen  om  Gud  ett  ämne  för  tvist,  i  det 
att  Thomisterna  påstodo  att  menniskan  ej  har  en  qvidditativ  kunskap 
om  Gud  eller  vet  hvad  Gud  i  sig  sjelf  är,  hvilket  Scotisterna  an- 
togo.  Vidare  tvistade  man  om  Christi  förtjenst,  hvilken  Scotisterna 
ej  ansågo  vara  tillräcklig  i  sig  sjelf,  utan  blott  genom  Guds  fria  nåd 
(acceptatio),  men  Thomisterna  åter  ansågo  för  öfverflödande.  Sluteli- 
gen  förnekades  jungfru  Marias  obefläckade  aflelse  af  Thomister  och 
Dominicaner,  men  försvarades  af  Scotister  och  Fransiskaner. 

De  förnämsta  Scholastici  under  denna  period  äro  följande.  Ala- 
nus  frän  Ryssel  (ab  insulis),  doctor  universalis  kallad,  dog  1203. 
Han  afvek  från  de  vanliga  Sententiarierua,  i  det  han  på  ett  mera 
sjelfständigt  sätt  sökte  framställa  en  rationel  utveckling  af  dogmerna. 
För  att  bevisa  troslärorna  använde  han  i  sitt  förnämsta  verk  Ars 
catkolic(B  fidei  det  mathematiska  demonstrationssättet.  Man  har, 
ehuru  orätt,  äfven  tillskrifvit  honom  ett  polemiskt  verk  Sumf/ia  qua- 
dripartita  de  fide  cathoHca  contra  Haereticos,  Waldenses,  Ju- 
d(POS  et  Paganos.  I  afseende  på  Treenigheten  sade  han  att  Fadren 
borde  fattas  såsom  materien,  Sonen  såsom  formen  och  Anden  såsom 
bådas  förening  *). 

Peter  från  Poitiers,  lärjunge  till  Petrus  Lombardus,  dog 
1205.  Han  slöt  sig  till  sin  läromästare  och  skref  Liöri  V  Senten- 
tiarum.  I  läran  om  den  första  menniskans  urtillstånd  hänför  han 
Guds  bild  (imago)  till  de  uti  skapelsen  gifna  andeliga  krafter  (bona 
uaturalia),    genom    hvilkas  användning    menniskan  kommer  till  likhet 


')  IJagenbach,  Dogmengeschichte  §  170. 
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(sirailitudo)  med  Gud;    raen    dcrtill    behöfvcs  en  särskild  fiuds  nåde- 
gSfva  (bona  orratuita)  *). 

Alexander  von  flales,  doctor  irrefragabilis  kallad,  dog  1246, 
Han  var  den  förste,  sona  gjorde  ett  genomgående  bruk  af  den  Ari- 
stoteliska  filosofien  uti  dogmatiken,  och  som  sammanfattade  dogmerna 
till  ett  helt  i  sitt  verk  Swnvin  universcE  Theologice.  Detta  sednare 
sönderfaller  i  fyra  delar,  af  hvilka  den  första  handlar  om  Gud, 
hans  varande  och  egenskaper  samt  Treenigheten,  den  andra  handlar 
ora  skapelsen,  englarna,  raenniskan,  fallet  och  synden,  den  tredje  om 
återlusningen,  menniskoblifvandet,  Christi  person,  lagen  och  nåden, 
samt  den  fjerde  om  Sacraraeuterna.  Hvarje  del  fördelades  åter  i 
membra,  qutestiones,  articuli.  I  afseende  på  trons  förhållande  till 
vetandet  säger  han  att  i  Theologien  föregår  tron  vetandet,  då  i  andra 
vetenskaper  förhållandet  är  tvärtom;  och  af  denna  anledning  åtskiljer 
han  den  visshet,  som  åtföljer  spekulationen,  från  den,  som  följer 
med  känslan  och  erfarenheten,  och  som  hörer  till  Theologien.  Dock 
förkastar  han  ingalunda  spekulationen,  utan  fordrar  att  trons  innehåll 
skall  äfven  genom  forskning  blifva  kändt,  ehuru  visshetens  yttersta 
grund  hvilar  pä  andens  omedelbara  gemenskap  med  den  sig  uppen- 
barande sanningen.  Derföre  kallar  han  Theologien  hellre  Sapien- 
tia  än  Scientia.  Christus  och  återlösningen  är  Theologiens  me- 
delpunkt. I  afseende  på  begreppet  af  ii?ider  skiljer  han  emellan 
det  som  är  contra  och  det  som  är  supra  naturam,  hvarvid  han 
talar  om  naturen  i  tvåfaldig  mening.  Man  kan  nämligen,  enligt  hans 
åsigt,  betrakta  naturen  antingen  såsom  något  activt  och  sjelfständigt 
(potentia  activa,  possibilitas  activa)  eller  såsom  något  passivt  motta- 
gande (potentia  passiva  et  susceptiva).  I  det  sednare  afseendet  är 
naturen  mottaglig  för  allt,  som  Gud  vill  enligt  sin  verldsplan  verka 
i  den,  antingen  detta  sker  i  öfverensstämmelse  med  det  vanliga  na- 
tursammanhanget eller  genom  under;  och  då  sker  intet  emot  natu- 
ren, och  undren  äro  då  likasom  förborgade  i  naturen.  Men  undren 
äro  dock  verkningar,  uppkomna  genom  Guds  skapande  verksamhet, 
till  hvilkas  fullbordan  naturens  sjelfständighet  ej  är  tillräcklig,  och  i 
detta  hänseende  kan  man  säga  att  undren  äro  öfver  naturen  och 
emot  den  form,  i  hvilken  naturens  sjelfständighet  sig  framställer  ^). 
I  afseende  på  läran  om  Gud  skilde  han  först  och  främst  emellan 
kännedomen    ora    Gud    in    kabitu    och    in    actu.     Den  förra   eller 


')  NMTidfr,  Kirchengeschichte  V,  p.  9r)2.       ^)  Ibid.  p.  916. 
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Gudskunskapen  i  sitt  frö  finnes  hos  alla  menniskor  af  naturen,  Guds- 
idéen  finnes  hos  alla;  den  sednare  åter  är  tvåfaldig,  i  det  att  menni- 
skan  antingen  vänder  sig  till  Gud,  då  den  medfödda  förmågan  att 
känna  Gud  framträder  i  verksamhet,  eller  ock  vänder  sig  till  det 
jordiska,  då  Gudsmedvetandet  l)lifver  undertryckt  *).  I  afseende  på 
Guds  allvetenhet  lärde  han  att  Gud  känner  det  onda  endast  i  och 
genom  det  goda  eller  såsom  det  sednares  motsats.  För  att  förena 
det  gudomliga  förutvetandet  med  menskliga  friheten,  åtskiljer  haa 
det  som  är  i  sig  nödvändigt  (necessitas  antecedens  et  absoluta)  från 
det  som  är  i  ett  visst  sammanhang  eller  under  vissa  förutsättningar 
nödvändigt  (necessitas  consequens  et  ordinis).  Med  anledning  häraf 
skiljer  han  ock  emellan  den  gudomliga  verldsordningen,  sådan  denna 
är  i  Guds  förnuft  (exemplaris  ratio  in  arte  divina/,  hvilken  han  kallar 
Guds  försyn:  och  denna  verldsordnings  uppenbarelser  i  fenomen- 
verlden  (in  re  vel  effectu  operis),  genom  hvilka  begreppet  af  Fatuni 
uppkommer,  hvilkct  sedermera  igenfinnes  hos  Scholastikerna.  Menni- 
skans  fria  vilja  och  detta  fatum  kunna  ej  strida  emot  hvaraudra,  ty 
det  sednare  uppkommer  medelst  den  af  en  högre  lag  ledda  samver- 
kan af  alla  orsaker,  till  hvilka  ock  fria  viljan  hörer.  Treenighetens 
grund  sökte  han  i  Guds  meddelande  af  sig  sjelf,  som  han  benämnde 
diffuHio,  hvarvid  han  skilde  emellan  diffusio  generationis^  hvari- 
genom  åtskiluaden  uppkommer  emellan  Fadren  och  Sonen,  samt  dif- 
fusio per  iHoduiii  dileclionis,  eller  den  Heliga  Andas  utgående  ^). 
I  afseende  på  läran  om  menniskans  tillstånd  före  fallet  eller  urtill- 
ståndet anser  han  det  rent  naturliga  tillståndet  (pura  naturalia)  vara 
det,  i  hvilket  raenniskan  ursprungligen  skapades.  Dertill  kom  sedan 
gudomliga  och  öfvernaturliga  gäfvor,  hvarigenom  det  första  tillstån- 
det skulle  på  ett  högre  sätt  utbildas.  Dessa  högre  gudomliga  nåde- 
gåfvor  bestodo  dels  i  vissa  enskilda  den  gudomliga  nådens  öfverna- 
turliga verkningar  (gratia  gratis  data),  dels  i  en  ny  lifsprincip,  hvari- 
genom menniskan  erhöll  förmågan  af  sjelfständig  medverkan  (gratia 
gratura  faciens).  Men  raenniskan  skulle  dock  genom  sina  naturliga 
krafters  bruk  göra  sig  förtjent  af  de  högre  gåfvorna  "').  I  afseende 
på  nådens  förhållande  till  fria  viljan  ansåg  han  den  förra  betingad 
genom  mottagligheten  hos  den  sednare.  För  att  uttrycka  detta  för- 
hållande betjenar  han  sig  af  en  liknelse  om  tvenne  tiggare,  af  hvilka 
den  ena  utsträcker  handen    för    att  emottaga  almosan,  men   den  sed- 

')  Neander.  Kirchengeschichte  V,  p.  862  ff.      ')  Ibid.  p.  902. 
3)  Ibid.  p.  954  ff. 
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nare  icke  ').  Med  anleclninj^  af  denna  semipclagianska  tendens  och 
det  deraf  sig  härledande  förlitande  på  raenniskans  ef^en  förmåga,  för- 
nekade han  att  menniskan  kunde  komma  till  någon  säker  kunskap 
om  hon  står  i  nåden  eller  icke,  hon  kunde  blott  erhålla  en  kånslo- 
förniramelse  deraf.  Han  försvarade  jungfru  Marias  obctliickade  aflelse 
samt  utbildade  läran  om  TAesnunis  meritorum  samt  om  TAesou- 
rus  supererogntio?i/s  perfedorum  ^l 

Albert  de/i  store  af  Dominicanerorden,  dog  128  2.  Hos  honom 
framträder  företrädesvis  förståndsriktningen,  och  han  söker  att  bevisa 
kyrkoläran,  hvarvid  han  förutsätter  dess  öfverensstämraelse  med  för- 
nuftet. Han  var  tillgifven  den  Aristoteliska  formalismen,  hvarföre 
han  blifvit  kallad  simia  Ari&totelis ;  dock  är  att  märka  dels  att  han 
stundom  aflägsnar  sig  från  densamma  samt  dels  att  hans  Aristotelism 
ej  sällan  har  en  nvplatonsk  anstrykning.  Denna  nyplatonism  visar 
sig  hos  Albert  synnerligast  uti  hans  lära  om  skapelsen,  der  emaua- 
tionsbegreppet,  enligt  hvilket  allt  är  ett  utflöde  ur  den  första  prin- 
cipen, framträder  "*).  Han  anses  i  afseende  på  omfånget  af  vetandet 
för  den  lärdaste  bland  Scholastikerna;  men  han  är  ej  lika  utmärkt 
för  spekulationens  skärpa  och  djup.  Hans  förnämsta  verk  äro  Coni- 
mentarier  öfver  Lombardens  se7itentier  samt  Summa  Theologiw. 
Tron  var  visserligen  för  Albert  den  objectiva  kyrko-  och  Syraboltron; 
men  han  känner  dock  tillika  tron  såsom  formata  eller  såsom  lefvan- 
de  erfarenhet  *).  Tron  sträfvar  att  till  vetenskaplig  klarhet  utveckla 
sitt  innehåll.  Theologien  ansåg  han  för  en  praktisk  vetenskap  i  det 
hänseende  att  den  handlar  om  det,  som  är  nödvändigt  för  menni- 
skans  salighet,  och  hvartill  menniskans  naturliga  kunskap  ej  är  till- 
räcklig. Det  naturliga  förnuftet,  som  utgår  från  den  allmänna  up- 
penbarelsen, kan  väl  äfven  fä  kunskap  om  det  gudomliga,  men  det 
erhåller  dock  visshet  endast  genom  uppenbarelsen.  1  afseende  på 
undren  lärde  Albert  att  de  gudomliga  idéerna  (rationes  quee  sunt  in 
verbo)  i  sig  innehålla  grunden  till  allt  varande  (primordiales  rerum 
causae),  och  att  intet  kan  ske,  som  ej  genom  dem  är  bestämdt.  Han 
åtskiljer  det  som  sker  contra  naturam,  prceter  et  supra  uaturara. 
Det  förstnämnda  sker  då  Gud  enligt  sina  idéer  och  sin  verldsplan 
frambringar  något,  som  ej  var  i  naturen  förberedt  och  ej  kunde  ur 
den    utvecklas    (quod    seminaliter    non    iuest  in  ipsa).     Det  som  sker 


')  Seander,  Kirchengeschichte  V,  p.   1014. 

-)  llagenbach,  Dogmengeschichte,  §  186. 

^)  Herzog,  Eiicyklopiidic  1,  p.  20.5.       *)  Ibid.  XIII,  p.  671). 
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praeter  naturam  är  äter  det,  som  väl  kunde  utvecklas  ur  naturens 
egna  krafter,  men  som  dock  fordrar  en  gudomlig  impuls.  Det  som 
sker  supra  naturam  är  det  som  ej  tinnes  i  naturen  och  dess  kraftw, 
men  som  dock  fordras  för  naturens  fullkomnande,  såsom  Christi  up- 
penbarelse *).  I  afseende  på  fria  viljans  förhällande  till  den  gudom- 
liga förutbestämmelsen  skilde  han  likasom  Alexander  von  Hales  emel- 
lan förbyn  och  fatum;  men  sammanband  dock  den  förra  med 
det  sednare,  närmande  sig  derigenom  determinismen.  Han  lärde 
att  Sacramenterna  verka  ex  opere  operato  ^).  Emot  läran  om  jung- 
fru Marias  obefläckade  aflelse  stred  han  och  Dominicanerordens  med- 
lemmar i  allmänhet. 

Wilhelm  von  Anverirne,  biskop  i  Paris  1228 — 1248,  skref 
ett  apologetiskt  verk  De  fule  et  legibus  samt  flera  dogmatiska  upp- 
3atser,  bland  hvilka  må  nämnas  De  cau.sis  cur  Deus  homo.  Han 
anser  tron  vara  en  öfvertygelse,  som  utgår  från  och  bestämmes  genom 
sinnets  subjectiva  riktning  eller  genom  viljan,  så  att  menniskan  på 
sådant  sätt  upptager  i  sin  öfvertygelse  det  som  hennes  naturliga  för- 
nuft ej  kan  begripa.  Till  denna  tro  hörer  strid  med  sig  sjelf  och 
försakelse,  hvarföre  han  ock  kallar  tron  en  dygd.  Tron,  såsom  ome- 
delbart härstammande  från  det  högsta  ljuset  är  högre  än  vetandet. 
I  försoningsläran  följde  han  den  Anselmska  theorien.^). 

Thomas  frän  Aqiiinum,  Albert  den  stores  lärjunge,  Doctor 
angelicus  kallad,  dog  1274.  Genom  honom  nådde  Scholastiken  sin 
höjdpunkt.  Hans  förnämsta  dogmatiska  verk  äro  Comnientarii  in 
iibros  sententiarum  P.  Lombardi  samt  Su?nma  toiiiif  TheologtcB ; 
äfveu  skref  han  ett  apologetiskt  verk  emot  hedningarna.  Han  var 
den  djupsinnigaste  af  Scholastikerna  och  hans  skrifter  hafva  ända  till 
sednare  tider  blifvit  följda  inom  catholska  kyrkan.  Han  var  den 
första,  som  uppställde  en  theori  öfver  uppenbarelsen.  Nödvändigheten 
af  en  gudomlig  uppenbarelse  sammanhängde  hos  Scholastikerna  med 
skilnaden  emellan  det  naturliga  och  öfvernaturliga,  h vilken  de  gjorde 
hos  menniskan  redan  innan  hon  fallit  i  synd.  Sålunda  hade  äfven 
för  Thomas  uppenbarelsens  nödvändighet  sin  grund  deruti  att  måJet, 
till  hvilket  menniskan  borde  utbildas,  var  hujdt  öfver  de  naturliga 
krafter  hon  erhöll  i  skapelsen.  Detta  mål  satte  han  i  Guds  åskå- 
dande.    Kunskapen    om    Gud    är    nämligen,    dels    den  som  iuhemtas 


')  Ncnnder,  Kirchen^eschichte  V,  p.  !)18  fl". 

*)   Kahnis,  Dogmatik  11,  p.  338. 

')  Neander,  Kirchengeschiclite  V,  p.  821   fl". 
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genom  betraktande  af  Guds  skapade  verk,  och  till  denna  kunskap, 
som  innefattar  de  allmiiiina  sanningarna  att  en  (Jud  finnes  m.  m., 
har  menniskan  förmåga  af  naturen  genom  sitt  förnuft,  dels  den  som 
uppkommer  genom  det  omedelbara  skådandet  af  Guds  väsende,  till 
hvilket  vi  komma  genom  tron,  och  som  utgör  den  eviga  saligheten. 
Detta  åskådande  erhålles  endast  genom  gudomlig  uppenbarelse,  hvar- 
före  denna  sednare  var  nödvändig  äfven  om  menniskan  ej  syndat. 
Dock  behöfves  för  den  förstnämnda  kunskapen  äfven  gudomlig  up- 
penbarelse dels  emedan  så  få  menniskor  hafva  den  dertill  nödiga 
bildningen,  dels  emedan  vägen  på  h vilken  denna  kunskap  måste  för- 
värfvas  är  lång  och  full  af  förvillelser.  Thomas  antog  dervid  in- 
galunda någon  motsats  emellan  förnuftet  och  den  genom  uppen- 
barelsen uppkomna  tron,  ty  båda  härleda  sig  från  Gud,  och  han  kan 
ej  motsäga  sig  sjelf.  I  läran  om  undren  följde  han  Alexander  V07i 
Ilales  och  A/bert  den  store,  i  det  han  sade  att  om  man  ser  på 
verldsordniugen,  sådan  denna  utgår  från  den  högsta  orsaken,  så  kan 
intet  deremot  strida,  ty  då  skulle  Gud  handla  emot  sig  sjelf;  men 
om  man  betraktar  verldsordniugen  sådan  den  är  grundad  i  det  kos- 
miska causalsamraanlianget  (causte  secund*),  så  kan  Gud  göra  något 
prcBter  ordinem  reruiu,  emedan  denna  ordo  naturae  är  af  honom 
inplantad  i  tingen  och  beror  af  hans  fria  vilja  *).  Angående  Theolo- 
gien  lärde  han  att  allt  i  den  syftar  på  Gud  och  hänföres  till 
honom,  och  i  detta  afseende  är  Theologien  en  afbild  (qutedam 
impressio)  af  det  gudomliga  vetandet,  i  hvilket  Gud,  då  han  kän- 
ner sig  sjelf,  känner  allt.  Emedan  Thomas  satte  raenniskans  mål 
uti  en  fullkomlig  Guds  kunskap  (cognitio),  så  sade  han  att  Theo- 
logien är  mera  spekulativ  än  praktisk.  I  afseende  på  läran  om 
Guds  egenskaper  skref  han  emot  Abälards  åsigter  om  Guds  allmagt 
och  hans  allestädesnärvarelse  ").  Angående  förhållandet  emellan  Guds 
praesciens  och  praedestination  lärde  Thomas  att  Gud  känner  allt  af 
evighet  och  att  allt  är  omedelbart  närvarande  för  honom.  För  Gud 
finnes  derföre  ej  något  tillkommande  såsom  tillfälligt,  utan  detta 
sednare  uppkommer  blott  derigenom  att  det  jemföres  med  de  orsaker 
(causae  secundae),  ur  hvilka  det  närmast  framgår  •').  Allt  sker  efter 
Guds  vilja,  både  det  nödvändiga  och  tillfälliga.  Gud  bar  ordnat  det 
mångfaldiga  i  universum  så,  att  det  som  fattas  i  det  ena  skulle  af 
det    andra  completteras.     Äfven  det  onda  är   för  Thomas   nödvändigt 

')  Xeander,  Kirchengeschichte  V,  p.  920.         -)  Se  sid.  438. 
')  Neander,  Kirchengeschichte  V,  p.  932. 
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för  att  fullända  mångfalden  i  universum.  Mycket  skulle  fattas  om 
det  onda  felades;  sålunda  skulle  man  då  ej  få  något  begrepp  om 
Guds  rättfärdighet  och  långmodighet.  Väl  säger  han  att  i  det  onda, 
betraktadt  såsom  handling,  hörer  endast  det  positiva  till  Gud  såsom 
causa  prima,  och  ej  det  som  i  det  onda  är  ondt;  men  dock  till- 
skrifver  han  ej  den  menskliga  friheten,  eller  verkan  af  causie  se- 
cundae,  sä  mycket  att  fullbordandet  af  den  gudomliga  idéen  deri- 
genom  skulle  i  något  moment  hindras.  Allt  måste  dock  tillbakaföras 
till  den  gudomliga  causaliteten,  och  i  detta  hänseende  synes  äfven 
det  onda  såsom  något  nödvändigt.  Derigenom  tror  sig  Thomas  dock 
ej  hafva  upphäft  den  fria  viljan,  emedan  Gud  verkar  i  och  genom 
denna  såsom  dess  natur  fordrar  *).  Med  anledning  häraf  nödgas 
Thomas  hänföra  både  electio  och  reprobatio  ej  allenast  till  Guds 
prsesciens,  utan  äfven  till  praedestinationeu.  Om  Treenigheten  sade 
han  att  hela  skapelsen  och  i  synnerhet  menskliga  andens  väsende 
derom  aflägger  vittnesbörd.  Då  skapelsen  på  ett  afbildligt  sätt  fram- 
ställer Guds  väsende,  så  föras  vi  derigenom  till  Guds  Son  såsom 
Guds  fullkomliga  afbild  och  såsom  principen  och  urbilden  för  ska- 
pelsen; och  då  de  skapade  varelserna  hafva  att  tacka  Guds  kärleks- 
fulla vilja  för  sin  tillvaro,  så  förer  oss  detta  tillbaka  till  den  prin- 
cip, som  är  grunden  för  Guds  kärleksfulla  meddelande,  nämligen 
till  Anden.  För  meuniskans  andeväsende  äro  tanke  och  vilja  nöd- 
vändiga, och  dessa  finna  sin  motsvarighet  hos  Gud  i  Sonen  och 
Anden.  Gud  tänker  sig  sjelf  i  Sonen  och  såsom  viljande  älskar  han 
sig  uti  Anden.  Angående  läran  om  skapelsen  sade  Thomas  att  början 
till  skapelsen  ej  kan  bevisas  utan  blott  tros.  Guds  skapelsehandling 
måste  tänkas  vara  utom  tid  och  succession.  Den  ideala  grunden 
till  verlden  är  Gud;  och  det  gudomliga  varandet  nedstiger  i  Sonen 
och  Anden  genom  idéerna  till  verlden,  som  i  sin  concreta  mångfald 
är  bestämd  af  Gud.  Uti  raenniskan  återvänder  den  från  Gud  ut- 
gångna verlden  åter  till  Gud;  och  detta  sker  genom  återlösningen  ^). 
Uti  läran  om  den  första  menniskans  tillstånd  före  fallet  öfverensstäm- 
mer  Thomas  med  Alexauder  v.  Hales  deruti,  att  han  skiljer  emellan 
pura  naturalia  och  den  till  dera  kommande  gudomliga  nåden  (do- 
num  superadditum  gratiie)  ^);  men  skilnaden  bestar  deruti,  att  Tho- 
mas ej  antager  dessa  tvenne  olika  tillstånd  hafva  varit  till  tiden 
åtskilda,  utan  han  lärer  att  de  voro  från  början  harmoniskt  förenade, 

')  Neander.  Kircheiigeschichte  V,  p.  937  Ö". 

*)  Kahnis.  Dogmatik  II,  p.  2»)fi.         ')  Se  sid.  i:>'2. 
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samt  att  de  i  denna  förening  bildade  justitia  originalis,  som 
upphörde  genom  fallet  *).  Nämnda  iitskilnad  fiirdc  mod  sig  flera 
vigtiga  differenser  emellan  Alexander  v.  Halos  och  Thomas  i  afseende 
på  fria  viljans  och  nådens  förhållande  till  hvarandra.  Genom  stö- 
randet af  nämnda  harmoni  uppkom  arfsynden,  som  Thomas  kallade 
en  inordinata  dispositio  et  laiiguor  naturce.  Härvid  är  att  märka, 
att  detta  störande,  enligt  Thomas'  åsigt,  redan  fanns  i  menniskans 
ursprungliga  naturtillstånd,  i  det  att  redan  dä  var  ett  irrationelt  för- 
hållande emellan  det  naturligt  menskliga  och  det  gudomliga,  ehuru 
detta  då  jcmnades  på  ett  öfvernaturligt  sätt  genom  nåden.  Synden 
var,  enligt  Thomas,  en  ursprunglig  brist  i  naturen;  och  denna  brist 
fraraställes  såsom  skuld,  för  att  derigeuom  vinna  ett  object  för  åter- 
lösningen  ^).  I  försoniugsläran  sluter  sig  Thomas  till  Anselmska 
theorien.  Han  anser  Christi  tillfyllestgörelse  ej  allenast  för  sufticiens 
utan  superabundans  och  af  oändligt  värde  först  med  afseende  på 
storleken  af  Christi  kärlek,  vidare  med  afseende  på  värdigheten 
af  hans  lif  och  storleken  af  hans  lidande.  Thomas  lärer  att  det 
strafif  Christus  led  fann  sin  höjd  och  sitt  mål  i  hans  död,  hvar- 
vid  han  dock  antager  att  Christi  själ  under  allt  detta  var  fri 
från  lidande  och  salig  ^).  Tron  beskref  Thomas  såsom  en  handling, 
som  bifaller  den  gudomliga  sanningen  i  följd  af  den  genom  nåden 
rörda  viljans  riktning.  Kärleken  gifver  lif  åt  tron  och  är  derföre 
trons  form.  En  sådan  tro  kallade  Thomas  för  fides  fonuata,  till 
skilnad  från  fides  infoniiis,  som  blott  har  sin  grund  i  förståuds- 
öfvertygelse.  Fides  formata  är  en  förtjenstfuU  handling  och  är  rätt- 
färdiggörande. Juatificatio  anser  Thomas  bestå  uti  ett  ingjutande 
af  gudomlig  nåd  (infusio  gratise),  Derigenom  böjes  den  fria  viljan 
till  Gud,  hvarmed  följer  motstånd  emot  synden,  syndaförlåtelse  och 
evigt  lif.  På  denna  uppfattning  af  justificatio  berodde  det  påståen- 
det att  raenniskan  aldrig  kunde  blifva  viss  om  sin  salighet.  Derifrån 
härledde  sig  att  menuiskorna  togo  sin  tillflykt  till  munkväsendet  och 
sjelfpiningar,  samt  att  man  mer  och  mer  öfverlemnade  sig  åt  kyr- 
kans och  presternas  förraynderskap,  för  att  genom  deras  förmedling 
få  visshet  om  saligheten.  Angående  förhållandet  emellan  den  gu- 
domliga nåden  och  den  menskliga  friheten  lärde  Thomas,  att  för  nå- 
dens verkan  visserligen  fordras  en  mottaglighet  å  menniskans  sida, 
men    att    äfven    denna  verkas  af  Gud  och  är  inbegripen    under  pnc- 

'J  Xeander,  Kirchengeschichte  V,  p.  967  ff. 
')  Ilerznfj,  EncjclopäJle  XVI,  p.  60  f. 
')  Jlar/enback,  Dogmengeschichte  §  181. 
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destinationen  *).  Denna  mottaglighet  grundlägger  en  billighetsför- 
tjenst,  meritum  de  congruo.  Det  är  nämligen  öfveretisstämraande 
med  Guds  ordning  att  fria  viljans  sträfvan  skall  blifva  vedergäld. 
Denna  förtjenst  skilde  han  från  värdighetsförtjensten,  inerituJii  de 
cortdigno,  som  har  anspråk  på  lön,  såsom  fallet  är  med  Christi  för- 
tjenst, och  en  sådan  förtjenst  kan  ej  finnas  hos  raenniskan,  sådan 
"hon  är  af  naturen.  Genom  läran  om  meritum  de  congruo  öppna- 
des dörren  för  catholska  läran  om  öfverflödsgerningar,  som  kunna 
komma  andra  till  godo.  I  Xattvardsläran  öfverensstämde  han  med 
P.  Lombardus  deruti,  att  han  antog  att  Christus  är  hel  och  hållen 
närvarande  sub  utraque  specie,  och  han  uppfann  för  denna  lära  först 
ordet  concomilanlia.  Enligt  Thomas  kan  presten  genom  nycklarnas 
magt  förlåta  skulden  och  borttaga  straffet.  Men  detta  gällde  dock 
endast  om  syndens  timliga  straff  och  skärseldens  qval  för  dem  som 
underkastade  sig  de  af  presten  ådömda  satisfactioner.  Sådant  var 
förhållandet  vid  aflaten  enligt  theorien,  men  i  praxis  skildes  ej  i 
detta  hänseende  emellan  timliga  och  eviga  straff.  Den  eftergift  i 
straffet,  som  aflaten  innebär,  grundade  Thomas  likasom  Albert  den 
store  på  helgonens  öfverflödsgerningar  ^).  I  afseende  på  de  yttersta 
tingen  framställde  Thomas,  enligt  fädrens  åsigt,  läran  om  ett  öfver- 
gångstillstånd  efter  döden.  I  afseende  på  de  aflidnas  tillstånd  åt- 
skilde han  infernum  eller  helvetet,  paradiset,  och  purgatorium^ 
eller  rummet  för  skärselden  samt  dessutom  limhus  patrum  och 
Hmbus  infantum,  de  Gammaltestamentliga  frommas  och  de  odöpta 
barnens  vistelseort.  På  tillståndet  i  skärselden  kunde  de  lefvande 
inverka  genom  böner,  messor  m.  m.  På  detta  mellantillstånd  skall 
Christi  återkomst  göra  slut.  Thomas  sammanfattade  i  sin  Summa 
både  Ethik  och  Dogmatik,  hvilket  väl  hade  sin  grund  i  hans  ofvan 
anförda  lära  om  fides  formata  och  om  justificatio.  Uti  Ethiken  åtskilde 
han  kardinal-dy gder  och  theologiska  dygder.  De  förra  äro  pru- 
dentia,  teraperantia,  fortitudo,  justitia,  och  till  dem  kan  raenniskan 
genom  sin  rent  raenskliga  natur  komma,  de  sednare  äro  fides,  spes, 
caritas,  och  till  dessa  fordras  en  öfvernaturlig  princip,  som  gengm 
Guds  nåd  gifves  raenniskan.  Denna  skiluad  hvilar  på  skilnadeu 
emellan  pura  naturalia  och  dona  supernaturalia  eller  superaddita,  om 
hvilken    vi    förr    talat  ^).     Han    skilde  äfven  emellan  priBcepta   och 

')  Neander,  Kirchengeschichte   V,  p.   101  ö. 

*)  Kahnis,  Dogmatik  II,  p.  333. 

')  Nennder,  Kirchcugeschichlc  V,  p.   1021. 
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conailin  evangelica.  De  förra  hänföra  sig  till  det  som  för  raciini- 
skans  salighet  är  nödvändigt,  men  de  sedaare  till  det,  hvarigcnora 
raenniskan  lättare  kommer  till  detta  mål,  såsom  då  hon  afsöndrar  sig 
från  verlden  samt  frivilligt  underkastar  sig  armod,  återhållsamhet 
m.  m.  Uti  Thomas'  dogmatik  hafva  kyrkotron  och  vetenskapen  ej 
ingått  en  sann  förening,  ty  onekligt  är  att  den  catholska  kyrkotron 
i  många  fall  ej  kunde  på  ett  sannt  vetenskapligt  sätt  behandlas,  och 
dertill  kommer  att  Thomas  lutade  till  platonsk  emanatism  och  deter- 
ministisk pnedestinatiauisra  ^). 

Johimiiea  Duns  Scoius,  doctor  subtiles  kallad,  dog  1308. 
Med  honom  börjas  införandet  i  dogmatiken  af  flera  barbariska  konst- 
ord, såsom  Quidditeter,  Uaecceiteter,  Incircumscriptibiliteter 
m.  ra.,  och  det  spekulativa  urartade  till  tomma  spetsfundigheter. 
Hans  förnämsta  dogmatiska  verk  äro:  Quodlibeta  et  Coinmentaria 
in  lihros  Sejitentiarum  samt  Qucestiones  quodlibetiocB,  hvilka 
hade  sitt  namn  deraf,  att  grunder  sammanställdes  för  och  emot,  samt 
att  det  öfverlemnades  åt  den  läsande  att  afgöra  åt  hvilka  af  dessa 
han  ville  gifva  företräde.  Han  blef  hufvudman  för  Scotisterna,  till 
hvilka  medlenimarne  af  Fransiscanerorden  slöto  sig  och  som  voro  i 
sina  åsigter  motsatta  Thomisterna,  till  hvilka  Domicanerordens  leda- 
möter hörde.  Dä  Thomisterna  lade  mesta  vigten  på  det  theoretiska 
i  religionen,  så  lade  Scotisterna  äter  mera  vigt  på  viljan  och  det 
practiska.  En  följd  häraf  var  att  Scotus  ansåg  Thelogien  för  en 
practisk  vetenskap,  samt  att  han  skilde  så  emellan  Filosofi  och  Theo- 
logi,  emellan  vetande  och  tro,  att  ingen  öfverensstämmelse  dem  emel- 
lan ansågs  nödig;  och  alla  tvifvel  om  dogmernas  sanning  tillbakavi- 
sades genom  den  kyrkliga  auctoriteten.  Härigenom  upphäfdes  den 
harmoni  emellan  förnuft  och  uppenbarelse,  från  hvilken  Scholastiken 
utgått.  I  afseende  på  filosofiska  åsigter  slöto  sig  Thomisterna  mera 
till  Aristoteles,  och  Scotisterna  till  Plato.  Vidare  omfattade  Thomi- 
sterna i  det  närmaste  Augustini  åsigter  i  läran  om  den  gudomliga 
nådens  förhållande  till  viljan,  då  Scotisterna  i  detta  hänseende  hyllade 
Semipelagianismen.  I  afseende  på  Uppenbarelsen  framställde  Scotus 
de  momenter,  som  äro  för  densamma  egendomliga,  såsom  profetiorna, 
skrifternas  öfverensstämmelse,  innehållets  förnuftighet,  kyjkans  fasthet 
och  underverkens  storhet  m.  m.  Angående  kunskapen  om  Gud  på- 
stod Scotus  att  raenniskan  kan  veta  hvad  Gud  i  sig  sjelf  är  (cognitio 


')  Kahnis,  Dogmatik  II,  p.  268. 
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quidditativa),  då  Thomas  från  Aquinum  åter  sade,  att  detta  var 
omöjligt,  och  att  menuiskan  blott  kunde  känna  Gud  i  hans  förhål- 
lande till  de  skapade  varelserna.  Dock  tillstod  Scotus  att  den  na- 
turliga kunskapen  fordrar  en  öfvernaturlig  upplysning  för  att  verklig- 
göras  samt  att  den  förra  först  vinner  sin  säkerhet  genom  den  sed- 
nare.  Då  Gud  för  Thomas  var  det  absoluta  varandet  och  verkan- 
det, så  var  han  för  Scotus  det  absoluta  viljandet.  Angående  till- 
ståndet före  fallet  påstod  Scotus  att  menniskan  först  vistades  in 
puris  naturaiibus,  hvartill  sedan  kom  justitia  originalis  såsom 
en  donum  superaddituin ;  då  Thomas  frän  Aquinum  i  motsats 
häremot  skilde  emellan  ptira  naturalia  och  justitia  originalis 
endast  i  begreppet,  men  sade  att  dessa  båda  före  fallet  städse  voro 
förenade.  Härigenom  uppkom  ock  en  olikhet  i  åsigterna  om  arfsyn- 
dens  följder.  Scotus,  som  antog  att  justitia  originalis  ej  var  med 
menniskans  ursprungliga  väsende  så  nära  förenad,  kunde  af  denna 
anledning  ej  anse  dess  förlust  vara  så  stor;  då  Thomas  från  Aquinum 
åter  ansåg  arfsynden  vara  en  languor  et  vulneratio  naturae.  Angåen- 
de försoningsläran  påstod  Scotus  att  Christus  lidit  endast  till  sin 
menskliga  natur  och  att  han  derföre  endast  genom  denna  var  vår 
försonare,  hvarföre  ock  en  engel  skulle  hafva  kunnat  utföra  förso- 
ningsverket. Med  anledning  häraf  sade  han  att  Christi  förtjenst  ej 
var  i  sig  sjelf  tillräcklig,  utan  att  den  blef  detta  endast  derigenora 
att  Gud  antog  den  såsom  tillräcklig  (acceptatio  divina);  dä  Thomas 
från  Aquinum  åter  påstod  att  Christi  förtjenst  var  mer  än  tillräck- 
lig. I  motsats  mot  den  Thomistiska  Augustinismen  lärde  Scotus  att 
Guds  vilja  att  frälsa  menniskorna  är  betingad  genom  deras  förhållan- 
de, hvarföre  ock  i  detta  sednare  ligger  en  actus  meritorius.  Af 
denna  orsak  framträder  ock  den  menskliga  viljans  medverkan  med 
den  gudomliga  nåden  mycket  starkare  hos  Scotus  än  hos  Thomas 
från  Aquinum.  I  läran  om  Sacraraenterna  opponerade  sig  Scotus 
emot  Thomisternas  lära,  som  blef  den  orthodoxa,  att  de  verka  ex 
opere  operato  och  påstod  att  de  verka  ex  opere  operante^  så  att 
till  denna  verkan  fordras  hos  den  emottagande  en  viss  beskaöenhet. 
Läran  om  jungfru  Marias  obefläckade  aflelse  försvarades  ifrigt  af 
Scotisterna  emot  Thomisterna. 

Emot  Scotisternas  Semipelagiajiism  opponerade  sig  erkebiskopen 
af  Canterbury  Thomas  Brudvardiua  med  tillnamnet  Doctor  pro- 
fimdus,  som  dog  1319.  Hans  dogmatiska  skrift,  i  hvilken  han 
lärer  en  pra^dcstination,  som  till  och  med  är  strängare  än  Augustins, 
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benämnes   De    nausa    Del   contra    Pelagiuin   et  de  virtute  cau- 
sarum. 

Ray mimdus  Luflus,  som  dog  martyrdöden  1315,  i  följd  af  sitt 
försök  att  omviiiida  Sarnzenerna  till  Christiia  liiran.  Hans  fiirnämsta 
skrifter  äro  Ar.s  generalis  vel  major,  ett  slags  vetenskapslära,  som 
skulle  vara  en  apologi  för  Christendomen,  samt  öfvertyga  de  ej  tro- 
ende om  Christendomens  förtriift'lighet.  Dermed  sammanhänger  A'e- 
ceasann  demonstrnlio  artlculorum  fideL  Vidare  har  han  utgifvit 
Coiitemplatio  in  Deum,  der  han  utvecklar  sina  åsigter  om  tron 
och  vetandet.  Han  stred  emot  Averrhoes'  skola,  som  uppställde  en 
motsats  emellan  tro  och  vetande,  samt  försvarade  deras  förening 
och  öfverensstämmelse  i  en  särskild  skrift  De  convenientia  fidei  et 
ifltellectus.  Till  Andens  väsende  hörer  först  och  främst  mtellectus, 
och  blott  da  anden  är  förhindrad  att  genom  demonstration  komma 
till  kunskap  framträder  i  dess  ställe  tron,  genom  hvilken  menniskan 
tillegnar  sig  sanningen.  Tron  är  förnuftsvetenskapens  förberedelse, 
och  dess  habitus  öfvergär  i  intellectns.  Tron  stiger  högre  än  för- 
nuftet, ty  tron  är  enkel,  då  förnuftet  är  sammansatt  af  det  sinnliga 
och  intellectuella;  och  sedan  uppstiger  förnuftet  till  den  höjd  på 
hvilken  tron  sig  befinner  *).  Angående  Treenigheten  sade  han,  att 
till  det  högsta  godas  väsende  hörer  sjelfmeddelande,  och  att  detta  ej 
kan  tänkas  i  sin  fnllkoralighet  och  oberoende  af  skapelsen  annorlunda 
än  i  och  genom  treenigheten.  Den  gudomliga  principen  för  allt 
varande  finnes  hos  Fadren,  det  förmedlande  hos  Sonen,  och  målet  för 
allt  hvaruti  allt  finner  hvila  är  Anden.  Fadren  vetande  sig  såsom 
fader  föder  Sonen,  och  båda  hiinförande  sig  till  hvarandra  förenas  i 
Anden.  Angående  förhållandet  emellan  Guds  proesciens  och  praede- 
stination  följde  han  Thomas  från  Aquinum,  och  ehuru  han  dervid 
sökte  att  rädda  menskliga  friheten,  så  drefs  han  dock  genom  sin 
spekulations  intresse  att  i  sjelfva  verket  förneka  den.  Menniskoblif- 
vandets  nödvändighet  var,  enligt  hans  åsigt,  gifvet  i  och  genom 
skapelsen.  Uti  det  ethiska  opponerade  han  sig  emot  förlitandet  på 
yttre  verk,  såsom  vallfärder,  fastor  m.  m.,  samt  lade  all  vigt  på  kär- 
leken såsom  den  rätta  sinnesarten. 

lledan  under  denna  period  opponerade  sig  flera  emot  Scholasti- 
kens spetsfundigheter  och  formalism.  Bland  dessa  nämna  vi  Johan- 
nes frän  Salisbury,    biskop  i  Chartres,    död   1182.     Han  hade  eu 


')  \eander,  Kirchengeschichte  V,  p.  85.3  ff. 
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för  sin  tid  ovanlig  klassisk  bildning.  Han  sökte  att  rena  dogmatiken 
från  onödig  dialektik,  utan  att  dock  vilja  beröfva  den  dess  veten- 
skaplighet, äfven  bemödade  han  sig  att  förena  Scholastik  och  Mystik 
med  hvarandra.  Dock  var  han  mera  utmärkt  för  sin  kritiska  för- 
måga än  för  sitt  positiva  inflytande  på  dogmatiken.  Hans  förnämsta 
verk  äro  Policraticus  s.  de  nugi.s  cnrialium  et  vestigiin  pki- 
tosopkorum,  en  filosofisk-theologisk  statsliira;  Metnlogicus,  en  fram- 
ställning af  den  sanna  och  falska  vetenskapen;  samt  Entketicus  de 
dogmate  p  kilosop  ho  rum,  innehållande  en  framställning  af  hans  eget 
filosofisk-theologiska  system. 

Så  väl  emot  Scholastikens  spekulativa  ensidighet  och  dess  onyt- 
tiga tvister,  som  ock  emot  sin  tids  fasthängande  vid  fädrens  auctoritet 
opponerade  sig  Roger  Bacon,  Doctor  mirabilis  kallad,  en  man  ut- 
märkt så  väl  för  sina  frisinnade  reformatoriska  idéer,  som  för  sin 
stora  lärdom  och  naturkunnighet.  Han  sökte  införa  en  bättre  theo- 
logisk  raethod,  samt  hänvisade  till  den  Heliga  Skrift,  såsom  den  le- 
dande och  bestämmande  principen  i  theologiska  ämnen.  Derföre 
uppmanade  han  både  prester  och  Laici  att  studera  bibeln  på  grund- 
språket. Hans  förnämsta  verk  är  Opus  iiiajus  de  ntilitale  scieii- 
iiaruiu  ad  Clem.  IV.  Enligt  Bacons  åsigt  finner  vetenskapen  sin 
fulländning  i  Christendomen;  och  man  kan  derföre  ej  antaga  någon 
tvedrägt  emellan  tron  och  vetandet.  För  honom  var  det  practiska 
det  högsta,  det  mål,  hvilket  allt  annat  måste  tjena;  och  erfarenheten 
var  för  honom  sanningens  sista  probersten.  Underverken  sökte  han 
förklara  från  den  naturliga  kraften  hos  anden,  som  dervid  betjenar 
sig  af  ordet  såsom  sin  organ  ').     Han  dog   1294. 

Bland  Mystici  under  denna  period  nämna  vi  Johan  v.  Fidama, 
äfven  Bonaventura  och  Doctor  Seraphicus  kallad.  Han  var  Fran- 
siscanerordens  general,  samt  dog  1274.  Hans  Mystik  trädde  i  den 
rådande  Scholastikens  tjenst.  Han  bearbetade  det  Scholastiska  syste- 
met mera  populärt  i  sitt  verk  Centiloquinm  och  mera  systematiskt 
i  Breviloquium.  Dessutom  har  han  skrifvit  Commentarius  in 
Libros  aejitentiarum.  Han  åtskiljer  det  naturliga  förnuftet  från 
det  genom  tron  lifvade  samt  säger  att  det  seduare  genom  gudomlig 
upplysning  erhåller  en  högre  kunskap.  Trons  öfvertygelse  bestämmes 
ej  genom  förnuftsgrunden  utan  genom  kärlek.  1  Thcologien  förenas 
det    theoretiska    och    practiska,    tanke  och  känsla.     Uti  sitt   mystiska 


')  Seander,  Kiichengescliichu-  V,  \u  822  ff.  924. 
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verk  Hiiierariiim  mentis  in,  Deuin  angifver  luui  trcniie,  eller  rät- 
tare sex,  grader,  hvarigeiiom  menuiskau  kommer  till  det  högsta  goda. 
Den  första  graden  är  seiisus  el  imaginatio,  livarigenom  det  synliga 
universum  uppfattas  såsom  Guds  spegel.  Den  andra  är  ralio  et 
intetlectus,  livarigenom  raenuiskan  intränger  i  sin  egen  ande  och 
der  finner  det  trinitariska  förhållandet  framsläldt  i  minnet,  förståndet 
och  viljan.  Den  tredje  graden  är  hltelligentia,  hvarigcnom  menni- 
skan  upphöjes  till  skådandet  af  Guds  varande  och  SyiiteiPHis,  livari- 
genom hon  kommer  till  betraktande  af  den  oändliga  sig  evigt  med- 
delande och  i  de  tre  personernas  enhet  verksamma  kiirleken.  Dertill 
kommer  det  mystiska  tillstånd  då  meiiniskan  är  utom  sig,  exces.sus 
meiitalis  et  myalicufi,  som  är  det  sexfaldiga  researbetets  sabbaths- 
hvila  *).  I  afseende  på  pniedestinationen  antog  Bonaventura  att  i 
menniskans  större  eller  mindre  mottaglighet  för  det  goda  finnes 
grunden  till  det  gudomliga  förutbestämmandet.  I  afseende  på  men- 
niskans urtillstånd  skiljer  äfven  Bonaventura  emellan  Guds  bild  och 
likhet,  och  säger  att  den  förra  bestod  förnämligast  i  del  intellectuella, 
men  den  sednare  i  viljeriktningen  och  kärleken.  Uti  menniskans 
ursprungliga  natur  fanns  anlag  till  salighet  (aptitudo),  men  detta  be- 
höfde  för  att  komma  till  verklighet  en  öfvernaturlig  gåfva,  I  förso- 
niugsläran  följde  han  Anselm. 

lledan  under  denna  period  uppstodo  männer  inom  kyrkan  som 
motsatte  sig  den  påfveliga  absolutismen  samt  yrkade  att  påfvens 
magt  endast  var  andelig,  och  att  han  i  verldsliga  ting  står  under 
konungarna.  Sålunda  Aegidim  de  Colonna  från  Rom,  som  dog 
omkring  1316,  och  som  äfven  skref  en  Commentar  öfver  Lombar- 
dens  sententier  samt  ett  compenåinvi  Theologi(B;  samt  Johannes 
frän  Paris,  som  dog  1306.  Han  skref  De  potestate  regia  et 
papali,  i  hvilken  skrift  han  äfven  försvarar  biskoparnas  sjelfständig- 
het  emot  påfven,  samt  påstår  att  de  förra  voro  tillsatta  af  Gud 
genom  församlingen  och  ej  af  påfvarna.  Om  honom  känna  vi  för 
öfrigt  att  han  hyllade  den  först  af  abboten  Ruprecht  von  Deutz 
framställda  impanationsläran  i  Nattvarden. 


')  Herzog,  Encjklopädie  II,  p.  292  ff. 
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Scliolastikens  tredje  period  från  Johannes  Duns  Scotiis  till 

Reformationen.    Tiden  för  Srliolastikens  underting 

ocli  förberedande  af  en  ny  sakernas  ordning. 

De  förnämsta  Scholastiker  under  denna  period  äro:  Durandus 
från  Sd  Pourgam  (a  S-.t  Porciano),  doctor  resolutissimus  kallad, 
dog  1333.  Han  utgaf  ett  dogmatiskt  verk  Super  sente7itiis 
Lombardi  samt  dessutom:  De  statu  aniinarum  post  separationem 
a  corpore.  Ehuru  Dominicanermunk  vågade  han  dock  att  motsäga 
Thomas  frän  Aquinum,  och  ansågs  derföre  af  Dominicanerna  såsom 
affälling.  Han  var  Nominalist  och  förnekade  de  allmänna  begreppens 
realitet.  Nominalisraen  i  14:de  århundradet  lärde  att  hvarken  för- 
ståndet eller  den  mystiska  åskådningen  kan  tillerkänna  sig  någon 
säker  kunskap  om  Gud  och  gudomliga  ting,  utan  att  denna  kunskap 
berodde  på  den  Heliga  Skrift,  som  skulle  tolkas  enligt  den  kyrkliga 
auctoriteten.  Af  denna  orsak  frånkände  ock  Durandus  theologien 
värdet  af  theoretisk  vetenskap,  samt  påstod  att  den  hörde  till  viljan 
samt  derföre  var  praktisk.  Menniskan  kan  derföre,  enligt  hans  åsigt, 
ej  få  någon  kunskap  om  Guds  väsende,  utan  hon  kan  endast  känna 
Guds  förhållande  till  de  skapade  varelserna;  och  i  det  fallet  angifver 
han  en  trefaldig  väg:  via  eminentice,  via  caiLsalitatis  och  via 
remotionis.  Han  synes  likasom  Occam  hafva  i  Nattvardslärau  när- 
mat sig  till  den  Lutherska  äsigten. 

Wilhelm  Occam,  lärjunge  till  Joh.  Duns  Scotus,  för  sin 
skarpsinniga  Dialektik  kallad  doctor  invincil)ilis.  Ehuru  Fran- 
siscanerraunk  afvek  han  dock  i  mycket  från  Scotus.  Han  kämpade 
tillika  med  Marsilius  frän  Padua  och  Johannes  från  Janduno 
emot  det  hierarchiska  väldets  intrång  på  statsmagtens  område,  och 
han  var  i  detta  hänseende  en  motståndare  till  päfvarna  Bonifacius 
VIII  och  Johan  XXII.  Han  kan  sägas  hafva  varit  en  Protestan- 
tismens föregångare  så  väl  i  nyssnämnda  hänseende,  som  ock  i  läran 
om  transubstantiationen,  hvars  motsägelser  han  ådagalade,  och  ehuru 
han  dervid  sade  sig  gifva  vika  för  den  kyrkliga  auctoriteten,  så  synes 
han  dock  hafva  närmat  sig  i  denna  sak  det  lutherska  föreställnings- 
sättet. Han  lärde  nämligen  att  Christi  kropp  är  närvarande  i  ho- 
stian  ej  civcumscriptive  eller  på  det  sätt  att  den  är  ett  extensum, 
som  är  begränsadt  i  rummet,  utan  definitive,  så  att  Christi  kropp 
är  hel  och    hållen    närvarande    i    hvarje    del  af  hostian,    hvarpå   han 
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såsom  exempel  anförde  själens  närvaro  i  kroppen.  Occam  sade  att 
Christi  kropp  i  kraft  af  Ciuds  allmagt  kunde  utan  utsträckning  upp- 
fylla hela  verlden;  och  i  denna  mening  tillskref  han  den  en  faculta- 
tiv  ubiquitet.  Luther  lärde  äter  att  Christi  kropps  ubiquitct  var  en 
följd  af  conimuuicatio  idiomatum.  Afven  satte  Occam  Skriftens  aucto- 
ritet  öfver  deu  kyrkliga  myndigheten.  Ehuru  han  utvecklade  Schola- 
sticismens  förmäla  sida  till  dess  höjd,  så  bidrog  han  dock  genom  sin 
Nominalism  och  Skepsis  till  Scholastikens  undergäng.  Enligt  sina 
nominalistiska  äsigter  lärde  han  att  de  allmänna  begreppen  blott  äro 
tanketing,  som  uppkomma  hos  anden  genom  intryck,  och  att  veten- 
skapen säsom  ett  tankesystem  ej  är  vetenskap  om  tingen,  utan  blott 
en  vetenskap  af  satser.  Hans  Skepsis  åter  tillkänuagifver  sig  i  hans 
åsigt,  att  det  som  är  sannt  i  theologien  kan  vara  falskt  i  filosofien. 
Hans  förnämsta  verk  äro  Qiicestiones  et  decisiones  in  Lihros  Sen- 
teiitiaruin;  Qnodlibeta  VII  et  Tractatus  de  Sacramento  altaris 
samt  CeiUiloquiuiu  theologicum,  uppfyldt  af  theologiska  spetsfun- 
digheter. Dessutom  skref  han  sin  DialogUH  emot  påfvemagtens  in- 
grepp i  det  verldsliga  väldet. 

RaTjinund  från  Sabunde  var  den  förste  som  utgaf  en  så 
kallad  naturlig  theologi.  Under  denna  period  hade  en  Dualism  emel- 
lan förnuft  och  tro  gjort  sig  gällande,  och  funnit  sitt  uttryck  i 
Wilhelm  Occains  skrifter.  Denna  Dualism  var  högst  otillfredsstäl- 
lande och  måste  föra  till  försök  att  återställa  det  vetenskapliga  med- 
vetandets enhet.  Detta  försök  gjordes  af  Rayraund  uti  hans  skrift 
Liber  natur(B  et  creaturarum,  som  utkom  1436.  Väl  upptogs  i 
detta  verk  det  hufvudsakliga  af  det  catholska  systemet  sådant  detta 
förekommer  i  Lombardens  senteutier,  och  i  detta  afseende  innehåller 
denna  skrift  ej  något  nytt,  men  det  nya  ligger  i  methoden,  i  det 
han  vill  på  den  så  kallade  naturliga  sanningens  grundval  uppföra  en 
theologisk  vetenskap.  Han  utgår  dervid  från  tvenne  kunskapskällor, 
naturen  och  bibeln,  som  ej  kunna  motsäga  hvarandra.  Af  dessa  är 
den  förra  den  allmänna  och  omedelbara,  och  den  sednare  har  till 
ändamål  ej  allenast  att  lära  oss  bättre  känna  den  förra,  utan  äfven 
att  gifva  oss  sanningar,  som  vi  ej  genom  naturen  kunna  erhålla.  Vi 
behöfva  visserligen  för  syndens  skull  bibelns  undervisning  och  upp- 
lysning; men  utrustade  med  densamma  förmå  vi  att,  utgående  från 
naturen  och  oss  sjelfva,  inse  det  förnuftiga  i  Christendomen.  Theolo- 
gien   är    en    praktisk    vetenskap,  som  lärer  oss   huru  vi  för  att  ernå 
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saligheten  skola  tänka  och  handla.  Eayraund  utgår  från  naturen  och, 
följande  dervid  den  analytiska  methoden,  uppstiger  han  till  menni- 
skan,  som  eger  sitt  högsta  värde  derigenom  att  hon  är  Guds  afbild. 
Naturen  och  menniskan  hänvisa  på  Gud;  och  af  denna  anledning 
föres  Raymund  till  läran  om  Guds  varande  och  egenskaper  sanot  om 
Treenigheten.  För  Guds  tillvaro  framställer  han  de  fysiko-theologiska 
och  psychologiska  samt  moraliska  bevisen,  men  lägger  mesta  vigt  på 
det  ontologiska.  Genom  betraktande  af  Guds  väsende  kommer  men- 
niskan till  religion,  som  består  i  kärlek  till  Gud.  Härifrän  öfvergår 
Raymund  till  den  positiva  Christendomen,  till  läran  om  Christi  per- 
son, om  kyrkan  med  dess  institutioner,  samt  till  Guds  Ord,  som  är 
källan  för  den  christeliga  sanningen  *). 

Gabriel  Biel,  Occaras  lärjunge,  dog  1495.  Han  anses  vanligen 
för  den  siste  af  Scholastikerna.  Afven  han  var  Nominalist  likasom 
Occam,  med  hvilken  han  dock  i  dialektisk  färdighet  ej  kan  förliknas. 
Uti  läran  om  Nattvarden  utvecklade  han  den  catholska  åsigten  om 
opus  operatum.  Hans  förnämsta  dogmatiska  verk  är  Epitome  ex 
Gnil.  Occamo  in  Lihros  sententiariuii. 

Emot  den  scholastiska  formalismen  ifrade  under  denna  period 
cardinalen  Petter  d' Ailly  (v.  AUiacum),  som  dog  1425,  ehuru  han 
sjelf  visserligen  ej  var  fri  från  det  fel  han  hos  andra  ogillade,  hvilket 
bäst  synes  af  hans  dogmatiska  skrift:  QucBHtiones  super  Libros 
sententiarum.  Uti  sin  skrift  Tractatus  de  aninia  ingick  han  på 
den  mystiska  conteraplationen,  hvarvid  hans  spekulation  visar  sig 
mindre  djup  och  af  en  mera  praktiskt-sedlig  tendens.  Uti  sin  skrift: 
Recojumendatio  Sacrm  SoripturOB  uttalade  han  den  för  hans  tid 
märkeliga  läran  att  den  Heliga  Skrift  är  den  evigt  blifvande  klip- 
pan, på  hvilken  kyrkan  hvilar.  Han  yrkade  för  öfrigt  på  en  reform 
i  kyrkan  och  ville  att  påfven  skulle  stå  under  mötenas  beslut.  Äfvcn 
cardinalen  Nicolaus  Cusanus  försvarade  de  allmänna  mötenas  su- 
premat  öfver  påfven  uti  sin  skrift  De  catholica  c07icofdnntia,  deri 
han  tillika  förklarade  att  den  påfveliga  värdigheten  ej  var  bunden 
vid  den  romerska  stolen,  utan  att  Petri  efterföljare  var  den,  som 
dertill  blef  vald  af  kyrkans  församlade  fäder;  men  han  blef  sedan 
ej  trogen  dessa  åsigter.  Afven  han  yrkade  på  en  kyrklig  reform.  Uti 
sina  böcker  De  docta  ignoratilia  opponerar  han  sig  emot  Schola- 
sticismen,    och    visar    9ig  tillgifven  Nyplatonisraen,   samt  ådagalägger 
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dervid  pnntheistiska  äsigter.  Den  bästa  af  lians  skrifter  är  DialogUH 
de  paee  sen  concordia  fidei,  som  bar  till  äiulamiil  frid  einellau 
alla  religioner,  samt  framställer  den  åsigten,  att  Christendoraen  väl  är 
den  förträffligaste  af  alla  religioner,  men  att  dock  i  de  öfriga  finnas 
strålar  af  den  eviga  sanningen. 

Mod  anledning  af  Scholastikens  förfall  framträdde  under  denna 
period  Mystiken  sjelfständigare  i  opposition  mot  de  scholastiska  klyf- 
tigheterna,  hvarvid  den  dels  slöt  sig  till,  dels  skilde  sig  frän  kyrko- 
läran. Den  sednare  riktningen  framträdde  hos  följande  trenne  ray- 
stici.  Amaltich  v.  Bpna.  som  synes  hafva  varit  lärjunge  till  Joh. 
Scotus  Erigena.  Han  anklagades  för  pantbeistiska  förvillelser.  En- 
ligt hans  äsigter  är  Gud,  den  substantiella  källan  till  allt  skapadt, 
ett  och  allt,  källa  och  mål  för  all  existens,  från  hvilken  allt  utgått 
och  till  hvilken  allt  skall  återvända.  Gud  är  först  i  de  skapade 
varelserna  uppenbar,  och  all  hans  uppenbarelse  är  förmedlad  genom 
menniskoblifvandet.  I  Gamla  Testamentet  blef  Fadren  menniska  i 
Abraham,  i  Nya  Testamentet  blef  Sonen  menniska,  och  hos  Amalrich 
och  hans  lärjungar  börjar  Andens  uppenbarelse.  Uti  denna  andens 
tidsålder  skola  de  fordna  uppenbarelsens  yttre  former  upphöra,  såsom 
Dopet,  Nattvarden  m.  ra.  Påfven  förklarade  han  för  Antichrist  och 
Romerska  kyrkan  för  Babel.  Angående  sedeläran  lärde  han  att  den 
andeliga  menniskan  ej  kan  göra  synd,  ty  bon  blifver  i  kärleken;  och 
en  handling,  som  göres  i  kärlek,  kan  ej  vara  synd,  äfven  om  den 
skulle  i  formellt  hänseende  vara  den  största  synd.  Han  dog  1209. 
Dtirid  v,  Dinnnt,  Araalrichs  lärjunge,  var  tillgifven  samma  pantbei- 
stiska åsigter  som  hans  läromästare.  Mäster  Ec/cnrt  från  Cöln  var 
en  af  medeltidens  djupsinnigaste  tänkare.  Hans  system  var  panthei- 
stiskt.  Grundlaget  i  detta  system  utgöres  af  det  logiska  begreppet 
Väsende.  Gud  är  det  enda  väsendet.  Han  är  det  evigt  allmänna. 
Han  är  alla  tings  väsende  och  han  allena  kan  säga:  Jag  är.  Men 
han  är  ej  blott  det  allmänna  abstracta  varandet,  utan  han  är  den 
lefvande  reella  anden,  i  hvilken  tänka  och  Vara  äro  identiska.  Då 
han  allena  är,  så^  är  blott  han  sjelf  föremål  för  sitt  tänkande,  och 
derigenoin  blifver  han  Gud.  Häruti  ligger  åtskilnaden  emellau  gu- 
domligheten, eller  den  enkla  förborgade  grunden  till  det  gudomliga 
varandet,  och  Gud  eller  den  sig  uppenbarande  anden,  som  gör  sig 
sjelf  till  sin  tankes  föremål.  Detta  Guds  sig  uppenbarande  är  Sonens 
eviga  födelse.  Uti  Logos  föder  nu  Gud  tillika  allt,  ty  då  han  kän- 
ner sig  sjelf  i  Logos  känner  han  tillika  allt.     Genom  Logos  äro  alla 
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ting  i  Gud,  och  derföre  kan  man  säga  att  Gud  är  all  ting.  Gud 
är  den  absoluta  reala  enheten  af  subject  och  object.  Allt  sträfvar 
att  återvända  till  enheten,  och  detta  återvändande  är  lika  evigt  som 
utträdandet  ur  densamma.  Detta  återvändande  sker  genom  kärleken. 
Gud  älskar  sig  i  Logos,  men  kärleken  upphäfver  all  åtskilnad.  Denna 
kärlek  är  den  heliga,  Fadren  och  Sonen  förenande  Anden.  Sålunda 
är  Treenigheten  det  gudomliga  väsendets  och  verkaudets  fulländning. 
Den  absoluta  Guden  känner  sig  sjelf  och  allt  af  evighet  i  Sonen, 
och  genom  honom  återvänder  han  förmedelst  kärleken  till  sig  sjelf. 
Det  är  likasom  en  lek,  som  Gud  af  evighet  förer  med  sig  sjelf. 
Den  menskliga  anden  är  ej  blott  en  Guds  skapade  varelse,  utan  är 
Gud  sjelf  så  vida  han  uppenbarar  sig  såsom  ande.  Gud  blifver 
medvetande  hos  mcuuiskan.  För  att  nu  begripa  Gud  och  blifva 
medvetande  af  sin  enhet  med  honom,  hvaruti  saligheten  består,  måste 
raenniskan  öfvervinna  ändligheten  och  det  menskliga  Jagets  skrankor. 
För  att  befordra  detta  ändamål  uppenbarades  Gud  såsom  menniska. 
På  spekulationens  och  försakelsens  väg  kommer  menniskan  till  målet. 
I  dessa  åsigter  finna  vi  mycken  likhet  med  det  Hegelska  systemet. 
Eckart  dog  omkring  1329  *).  Den  pantheistiska  riktning,  som  hos 
Mäster  Eckart  i  ett  vetenskapligt  system  uttalade  sig,  visade  sina 
skadliga  följder  på  det  praktiska  och  sedliga  området,  h vilket  synner- 
ligast  uppenbarar  sig  hos  de  så  kallade  bröder?ta  af  en  friare  anda, 
med  hvilka  en  del  af  Begharderna  eller  Beghinerna  förenade  sig. 
Dessa  sednare  uppkommo  mot  slutet  af  12:te  århundradet,  då  under 
korstågen  fruar  och  jungfrur  förenade  sig  att  lefva  i  gemensam  bostad 
och  efter  antagna  reglor,  hvartill  ock  verkade  den  på  denna  tid  all- 
männa benägenheten  att  öfverlåta  sig  åt  ett  betraktande  lif.  I  13:de 
århundradet  bildade  sig  äfven  dylika  föreningar  af  männer.  Sedan 
en  del  af  dessa  förenade  sig  med  bröderna  af  en  friare  anda  för- 
sjönko  de  i  pantheistiska  drömmerier.  De  lärde  att  menniskan  så 
kunde  förenas  med  Gud,  att  hon  blifver  ett  med  honom,  att  menni- 
skan af  naturen  är  Gud,  hvarföre  hon  ock  hellre  bör  följa  den  inre 
instinkten  eller  naturens  röst  än  Evangelium,  som  dagligen  predikas. 

Andra  Mystiker  hade  en  mera  christelig  och  kyrklig  riktning. 
Bland  dessa  närana  vi  följande.  Johan  Tauler,  doctor  sub/imis 
et  illuminatua  kallad,  som  dog  1361.  De  skrifter,  som  utan  gen- 
sägelse  tillhöra  honom,  äro  hans  predikningar  samt  Kachfolge  des 
armen  Lebens  Christi,   hvaremot    Medulla  aniince  är  en  corapila- 
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tion  ur  Taiilers  och  Ruysbroecks  skrifter.  Taulcr  liar  ej  framställt  sin 
lära  i  systematiskt  sammanhang;,  ty  hans  mal  var  företrädesvis  prak- 
tiskt, han  har  ej  skrifvit  någon  dogmatik;  men  han  verkade  dock 
genom  sin  inåtgäende  riktning  till  Scholastikens  störtande  och  till 
Reformationens  uppkomst.  Likasom  Eekart  utgick  Tauler  frän  be- 
greppet af  väsende,  som  är  den  absoluta,  enkla,  oskapade  enheten, 
i  hvilken  hvarken  utskilnad  eller  förhållande  tinnes.  Väsendet  är  den 
förborgade  gudomligheten,  till  hvars  natur  hörer  att  uppenbara  sig 
och  verka.  Denna  uppenbarelse,  genom  hvilken  gudomligheten  fram- 
träder och  återvänder  i  sig  sjelf,  är  Treenigheten,  I  Sonen  känner 
Fadren  sin  bild,  och  kärleken,  hvarigeuom  båda  förenas,  är  den 
Heliga  Anda.  Häraf  är  klart  att  Fadren  är  den  verkande  allmagten, 
Sonen  visheten  och  Anden  kärleken.  I  afseende  på  skapelsen,  så 
skiljer  Tauler  emellan  Gud  och  det  skapade  samt  öfvergår  derföre  ej 
såsom  Eekart  till  rantheism,  ehuru  hans  Mysticism  stundom  förleder 
honom  till  uttryck,  som  synas  vara  pantheistiska.  I  afseende  på 
fallet  lärde  Tauler  att  synden  uppkom  då  raenniskan  följde  sinne- 
lustan  och  ville  vara  något  för  sig.  För  att  upprätta  menniskan 
från  fallet  uppenbarades  Gud  i  Christo.  Genom  tron  på  Christi  för- 
tjenst  blifver  menniskan  rättfärdig,  och  blott  genom  nåden,  som  So- 
nen meddelar,  kan  hon  omvända  sig  till  Gud.  Vägen  till  omvän- 
delse består  i  betraktande  af  Christi  verk  samt  i  efterföljd  af  hans 
lefnad.  Denna  efterföljd  består  i  försakande  och  uppoflrande  lydnad, 
hvarigenom  man  kommer  till  kärleken,  som  är  andens  frihet,  då 
menniskan  ej  vill  annat  än  Gud  vill.  Derigenora  blifver  menuisko- 
anden  lik  Gud  och  finner  sin  hvila  i  honom.  Tauler  varnar  för 
verkhelighct,  för  förlitande  på  yttre  verk,  men  fordrar  dock  en  prak- 
tiskt verksam  tro,  och  härutinnan  skiljer  han  sig  så  väl  från  Eekart 
som  Heinrich  Swso.  Hans  lära  var  derföre  ingalunda  en  passiv 
quietism.  Hans  reformatoriska  anda  visar  sig  synnerligast  deruti  att 
han  lärde  otillräckligheten  af  de  yttre  verken.  Luther  beropar  sig 
på  honom. 

Heinrich  Suso,  Eckarts  lärjunge,  dog  1363.  Han  var  mindre 
spekulativ  än  Eekart,  och  mindre  praktisk  än  Tauler.  Hans  förnäm- 
sta verk  är  Vo7i  der  ewigeJi  Weisheit.  Afven  han  utgår  likasom 
Eekart  från  väsendet  såsom  det  högsta  begrepp,  Gud  är  väsendet. 
Uti  detta  är  af  evighet  ett  meddelande  eller  utgjutande  af  sig  sjelft 
i  och  genom  Treenigheten,  af  hvilken  Skapelsen  är  en  efterbild. 
lutet  namn  kan  uttömma  Gudsbegreppet.     Gud  är  lika  väl  ett  evigt 
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intet  som  det  väsendtligaste.  De  skapade  varelserna  äro  till  sin  idé 
eviga  ho3  Gud.  Såsora  framträdande  ur  Gud  äro  de  dock  skilda  från 
honom,  men  önska  att  återvända  till  sitt  ursprung.  Då  Eckart  fin- 
ner saligheten  uti  det  förnuftiga  vetandet  om  Gud,  så  sätter  Suso 
densamma  uti  det  med  åskådande  förenade  njutandet  af  den  out- 
gruudeliga  fröjd,  som  är  Gud  sjelf.  Suso  står  på  gränsen  till  Pan- 
theism.  Den  mystiska  skriften  Von  den  7ieun  Felsen,  som  varit 
honom  tillskrifven,  tillhör  en  annan  Mystiker  under  denna  tid  Rul- 
man  Marswin  från  Strassburg. 

Bland  de  nederländska  Mystikerna  är  Johann  Ruysfiroec/c, 
doclor  ex.statlcus  kallad,  den  förnämste;  han  dog  1381.  Hans 
'märkvärdigaste  skrifter  äro:  Die  Zierde  der  geistlicåen  Hochzeit, 
Der  Spiegel  der  Seligkeit,  Von  dem  funkelnden  Stein  (Uppenb. 
2:  17),  samt  Samuel  Hive  de  alla  conlemplaiione.  Några  af  hans 
skrifter  blefvo  af  hans  lärjungar  Gerhard  Groot  och  Wilh.  Jordaen 
öfversatta  på  latin.  Likasom  de  tyska  Mystikerna  utgår  äfven  Euys- 
broeck  från  Gud  och  nedstiger  till  menniskan,  och  återvänder  till 
Gud,  med  hvilkeu  menniskoanden  skall  blifva  Ett.  Gud  är  en  en- 
kel enhet,  den  i  sig  orörliga  och  hvilande  urgrunden  till  allt.  I  sitt 
väsende  är  Gud  en  evig  hvila;  men  i  Treenigheten  evigt  verkande. 
Sonen,  Fadrens  oskapade  afbild,  är  visheten,  Anden  är  kärleken,  som 
förenar  båda.  Alla  skapade  varelser  voro  till  såsom  tankar  hos  Gud 
innan  de  blefvo  skapade.  Hos  menniskan  åtskiljer  han  själen,  prin- 
cipen för  det  kreaturliga  lifvet,  och  anden,  principerr  för  lifvet  i  Gud, 
och  båda  äro  treenighetens  afbilder.  Själen  består  af  minne,  förstånd 
och  vilja,  anden  af  väsendets  enhet,  vishet  och  Spintheresis  eller 
själens  eld,  som  sträfvar  tillbaka  till  sitt  ursprung  och  förenar  oss 
genom  kärleken  med  den  gudomliga  enheten.  Genom  synden  orena- 
des dessa  Andens  egenskaper,  genom  nåden  i  Christo  kunna  de  åter- 
ställas. För  att  nå  detta  mål  åtskiljer  Euysbroeck  trenne  grader. 
Den  första  är  den  verksamma  graden,  då  menniskan  strider  mot 
synden  och  genom  goda  verk  söker  närma  sfg  Gud;  den  andra  är 
den  inåtvända,  vmige,  då  menniskan  drager  sig  tillbaka  frän  tlet 
yttre  mångfaldiga.  Här  kunna  ascetiska  öfningar  vara  af  nytta,  men 
hufvudsaken  är  föreningen  med  Gud  medelst  kärlek,  hvarigenom  man 
njuter  Gud  och  är  likasom  drucken  af  hans  njutande.  Denna  grad 
är  det  affectina  lifvets,  och  här  ega  syner  och  ekstaser  rum.  Den 
tredje  graden  är  det  Gud  skådande  tillståndet  eller  vita  vitalis, 
då  menniskan  försjunker  i  det  gudomliga  väsendets  afgrund.    I  denna 
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hvila,  status  otiosus,  känner  raenuiskan  Gud  i  hans  enkelhet  eller 
utan  egenskaper.  Här  försvinna  alla  åtskilnadcr  emellan  Gud  och 
det  skapade,  emellan  något  och  intet.  Gud  är  salig  i  mcnniskan, 
och  menniskan  i  Gud.  Äfven  Ruysbroeck  stär  på  gränsen  till 
Pantheism,  och  han  synes  stundom  genom  sina  hyperboliska  uttryck 
öfverstiga  denna  gräns. 

Johan  Chavlier  Gerson,  Doctor  christianissimus  kallad, 
kansler  vid  Universitetet  i  Paris,  dog  1429.  lian  var  en  Mystiker 
mera  uti  Vietorinernas  än  de  sednare  Mystikernas  anda.  Hans  för- 
nämsta verk  äro  De  refonnatione  TheologicB  samt  Coiisiderationes 
de  Theologia  vtystica.  Ehuru  han  egeuteligen  var  nomiualist, 
sökte  han  dock  en  förmedling  emeliau  Eealisra  och  Nominalism.  Sin 
Mystik  grundlägger  han  psychologiskt  genom  en  undersökning  ora 
meuniskans  själsförmögenheter,  och  derigenora  sökte  han  gifva  Mysti- 
ken en  vetenskaplig  grundval.  Hans  system  består  af  tvenne  delar. 
Den  första  delen,  som  har  till  titel  De  niystica  Theologia  specu- 
lativa  är  psychologisk.  Deruti  angifver  han  själens  krafter  vara 
tvenne,  vis  cogriitiva  och  cis  affectiva.  Den  förra  omfattar  in- 
telligentia siiiiplex  eller  en  genom  ett  af  Gud  omedelbart  gifvet 
ljus  förmedlad  intuition,  ratio  eller  förståndet  i  vanlig  mening,  samt 
vis  cognitiva  sensualis,  den  genom  yttre  och  inre  organer  för- 
medlade sinnekunskapen,  hvartill  hörer  fantasi  och  minne.  Till  vis 
affectiva  hörer  åter  SyncBfesis,  en  af  Gud  omedelbart  gifveu  drift 
till  det  goda,  appetitus  rationalis,  som  uppväckes  genom  förstånds- 
föreställningar  och  yttrar  sig  såsom  vilja,  frihet,  begär,  samt  appe- 
titus sensualis,  uppväckt  genom  sinnliga  föreställningar.  Alla  dessa 
själens  krafter  voro  ursprungligen  i  harmoni  med  hvarandra,  men 
denna  stördes  genom  synden.  Den  mystiska  Theologien  har  till  än- 
damål att  återställa  denna  harmoni,  och  derora  handlar  den  andra 
delen  af  hans  system,  som  har  till  titel  De  mystica  Theologia 
practica.  Detta  återställande  sker  derigenom  att  vis  cognitiva  ut- 
vecklas till  intuition  eller  contemplation,  samt  förenas  med  den  högsta 
utvecklingen  af  vis  affectiva  som  är  kärleken  eller  dilectio  ecstatica 
et  anagogica.  Den  mystiska  Theologien  är  sålunda  affectiv  eller 
en  med  contemplation  förenad  kärlek.  Denna  kärlek  beskrifver  Gerson 
såsom  eu  förening  med  Gud  verkad  genom  det  eviga  ordets  födelse 
i  själen,  hvarvid  han  dock  afhåller  sig  från  att  pantheistiskt  lära  sjä- 
lens sammansmältande  med  Gud.  Sina  reformatoriska  åsigter  fram- 
ställde Gerson  i  sin  skrift  De  unitate  ecclesiastica,  der  han  ställer 


472      g  41.    Tredje  periodeu.    Från  Joh.  Damascenus  till  Reform.  (730 — 1517) 

Concilierna  öfver  päfven.  Kyrkan  skiljer  han  i  den  allmänna  ande- 
liga,  hvars  enda  hufvud  är  Christus,  samt  den  synliga  eller  den 
romerska,  som  han  kallar  apostolica.  Påfven  är  Christi  vicarius  blott 
så  vida  han  värdigt  representerar  kyrkan.  Han  motsatte  sig  aflats- 
väsendet,  samt  sade  att  icke  pAfven  utan  blott  Gud  kan  förlåta 
synder,  samt  att  päfven  endast  förkunnar  att  den  som  han  frikänner 
eller  binder  är  i  kyrkan  frikänd  och  bunden  *).  Äfven  tadlade  han 
det  andeliga  ståndets  verldslighet  och  osedlighet,  samt  yrkade  en 
reform  i  detta  hänseende.  Han  hade  stort  inflytande  vid  mötena  i 
Pisa   1409  och  Constans   1414. 

NicolauH  v.  ClemaJiges,  Gersons  lärjunge,  skref  emot  kyrkans 
förderf,  samt  yrkade  en  reform,  som  skulle  utgå  från  den  christeliga 
tron.  Hans  klassiska  bildning  i  förening  med  hans  ur  Bibeln  hem- 
tade  fromhet  aflägsnade  honom  så  väl  från  Scholastikens  spetsfundig- 
heter som  från  mystisk  Pantheism.  Uti  sin  skritt  De  .studio  T/ieo- 
logico  lärer  han  att  Theologien  ej  är  blott  förståndets  utan  äfven 
hjertats  sak;  och  hänvisar  till  Bibeln,  såsom  Theologiens  egentebga 
källa.  En  bland  de  förnämsta  orsakerna  till  det  stora  förderfvet  i 
kyrkan  finner  han  i  bibelläsningens  försummande.  I  sin  Disputatio 
de  concilio  genevali  sätter  han  mötet  öfver  påfven,  men  Bibeln 
öfver  mötet.  Äfven  hänvisar  han  till  den  osynliga  kyrkan  såsom 
egande  Guds  Anda,  samt  lärer  att  messor,  fastor  och  yttre  verk  ej 
gagna  till  något,  om  ej  hjertat  är  renadt  genom  tron.  Man  har 
tillskrifvit  honom  en  skrift  De  ruina  EcclesiCB,  men  denna  tillhör 
utan  tvifvel  en  annan  författare  ^). 

Thomas  a  Kempis,  Hamerken  (Malleolus)  kallad,  dog  1471. 
Han  var  af  en  contemplativ  natur,  men  hans  conteraplation  var  ej 
spekulativ  utan  riktad  på  det  praktiska  och  sedliga.  Läran  om  goda 
verks  förtjenst  är  visserligen  ett  hufvudmoment  i  hans  Theologi,  men 
derjerate  fraraställes  dock  Chiisti  allena  saliggörande  nåd  på  ett  så- 
dant sätt,  att  man  måste  förundra  sig  öfver  att  dessa  båda  delar 
kunna  sålunda  vara  förenade  hos  en  och  samma  person.  Till  de 
skrifter,  i  livilka  det  sediiare  momentet  synnerligen  fraraställes,  höra 
Soliloqumta  aiiimcB,  Uoiiulua  rosaru/ii,  Vällts  liliorum  samt  i 
synnerhet  De  iiititaiione  Christi. 

Vid  detta  tillfälle  kunna  vi  ej  förbigå  en  skrift,  som  är  skrifven 
i   Taulcrs   anda,   och    som    af    Luther    mycket    värderades,    nämligen 

')  Neander,  Kircheugeschichtc  VI,  p.   I {<,'>. 
')  lltrzo(j,  Encyklopädie  II,  p.  721. 
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Deutsche  Tkeologie,  som  sannolikt  är  författad  i  slutet  af  I  i:clc 
århundradet.  Författaren  är  okänd,  men  sannolikt  tillhörde  han  de 
sig  sä  kallade  GotlesfreuJide,  ett  förbund  af  fromma  människor,  som 
bildade  sig  i  Tyskland  under  förra  hälften  af  14:de  århundradet,  dä 
landet  genom  pufvens  strid  med  Ludvig  af  Bayern  var  belagdt  med 
Interdict,  och  hvars  ändamål  var  att  befordra  gudsfruktan  och  sed- 
lighet. Boken  handlar  förnämligast  om  sjelfförsakelso,  uppoffrande  af 
egenhet  och  hängifvenhet  ät  Gud.  Till  gemenskap  med  Gud  föres 
raenuiskan  endast  derigcnom  att  hon  ångrar  synden  och  renas  frän 
densamma,  samt  derigenom  kommer  till  en  upplysning,  som  älskar 
ej  blott  kunskapen  utan  sjelfva  saken.  Pä  sådant  sätt  erhåller  raen- 
niskan  en  kärlek,  som  af  villigt  hjerta  lyder  Gud,  och  genom 
denna  blifver  hon  delaktig  af  saligheten  och  herrligheten  och  uppta- 
gen i  Gud.  Sålunda  blifver  menniskan  gudomliggjord,  och  detta 
sker  genom  Christus,  i  hvilken  Gud  blef  menskliggjord.  Ödmjukhet 
och  lydnad  äro  den  enda  vägen  till  fullkomlighet,  hvarvid  den  väg 
förkastas,  som  vissa  menniskor,  bröderna  af  den  fria  andan,  beträda,  då 
de  i  pantheistisk  förvillelse  anse  sig  fria  från  alla  lagar  och  all 
ordning. 

Utom  de  egeuteliga  Mystikerna  uppträdde  under  denna  period 
flera  både  enskilda  liirure  och  sekter  med  reformatoriska  åsigter,  ge- 
nom hvilka  de  kunna  anses  för  Reformationens  föregångare.  Vi 
vilja  här  nämna  de  förnämsta. 

Marsilius  från  Padua,  rector  vid  Universitetet  i  Paris,  lefde 
under  den  påfveliga  Schismen.  Han  utgaf  en  skrift  Defensor  pacis, 
i  hvilken  eu  protestantisk  anda  i  mänga  fall  framlyser.  Det  Gam- 
maltestamenligt-theokratiska  elementet,  som  inkommit  i  den  catholska 
kyrkan,  förkastas  af  honom.  Han  åtskiljer  på  det  bestämdaste  kyrka 
och  stat,  samt  visar  ät  hvar  och  en  dess  område.  De  andeliga  ställer 
han  under  den  borgerliga  lagen,  då  de  fela  emot  densamma,  och 
förkastar  derföre  deras  exemtion  från  borgerlig  domsrätt.  Skriften 
är  för  honom  den  högsta  kunskapskällan.  Christi  ord:  «På  denna 
klippa  vill  jag  bygga  min  församling»  hänför  han  till  Christus  sjelf. 
Med  stor  friraodighet  visar  hau  att  i  början  ingen  åtskilnad  fanns 
emellan  biskopar  och  presbyter,  att  Petrus  ej  hade  något  företräde 
framför  de  öfriga  Apostlarna,  att  om  Petrus  ock  skulle  hafva  haft 
ett  sådant  företräde  detta  icke  öfvergått  på  den  lloraerska  biskopen. 
Åfven  betviflar  han  att  Petrus  någonsin  varit  i  llom.  Han  påstår 
att    alla    biskopar    ursprungligen  varit  lika,  samt  att  romerska    bisko- 
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pens  primat  härleder  sig  från  kejsar  Constantin  och  från  staden  Roms 
betydenhet.  Afven  lärer  han  att  den  högsta  kyrkliga  auctoritet  i 
trossaker  är  Concilierna  och  ej  påfven  *). 

Ilieronymus  Savonarola,  som  i  flera  hänseenden  liknade  Ar- 
nold frun  Breacia.  Likasom  denne  sednare  ej  så  mycket  åsyf- 
tade en  läroreform,  som  ej  fast  hellre  en  praktiskt  kyrklig  och 
sedlig  reformation,  i  det  han  sökte  att  förverkliga  de  troendes 
gemenskap  enligt  den  apostoliska  tidens  mönster;  så  sökte  ock 
Savonarola  att  reformera  kyrkan  i  ascetiskt  och  sedligt  hänseen- 
de, och  fattade  dess  begrepp  mera  innerligt  eller  såsom  de  tro- 
endes samfund.  Afven  framhöll  han  det  allmänna  prestadömet  samt 
lärde  att  den  Heliga  Skrift  framför  allt  hänvisar  till  Christus  och 
ej  till  några  helgon,  att  utan  Guds  förlåtelse  all  presterlig  absolution 
är  onyttig,  att  saligheten  kommer  frän  tron  på  Återlösaren  och  ej  af 
yttre  verk.  I  afseende  pä  den  gudomliga  nådens  förhållande  till  fria 
viljan  satte  han  sig  emot  sin  tids  Pelagianism,  samt  närmade  sig 
Augustini  åsigter.  I  allmänhet  gäller  likväl  om  honom  att  han  mera 
har  en  lagisk  än  evangelisk  anda. 

Jokann  Wiclif,  en  bland  de  förnämste  af  Luthers  föregångare, 
dog  1384.  Hans  niärkeligaste  dogmatiska  verk  är  Triahgus  eller 
Diahgorum  L.  IV.  Den  första  boken  af  detta  verk  handlar  om 
Gud,  den  andra  om  verlden,  hvartill  höra  lärorna  om  menniskan, 
englarna  och  nådevalet,  den  tredje  boken  handlar  om  sedeläran  och 
återlösningen,  den  fjerde  om  Sacramenterna,  de  kyrkliga  institutio- 
nerna samt  Eschatologien.  Wiclif  aktar  Skriften  högre  än  all  annan 
auctoritet,  och  frän  den  måste  hvarje  trossanning  härledas.  Afven 
uttalar  han  den  reformatoriska  sanning  att  Skriften  tolkar  sig  sjelf 
och  är  tydlig  i  allt  som  hörer  till  raenniskans  salighet.  Han  var 
den  förste,  som  drog  försorg  om  att  Bibeln  blef  öfversatt  på  folk- 
språket, hvarvid  han  sjelf  öfversatte  Nya  Testamentet  och  dels  sjelf 
dels  genom  andra  fullbordade  Gamla  Testamentets  öfversättning.  Af- 
ven var  han  mycket  verksam  för  Bibelns  spridning  bland  folket. 
Wiclif  var  realist,  hvilket  uppenbarar  sig  först  och  främst  i  hans  lära 
om  Gud.  Han  utgår  derifrän,  att  Gud  är  den  absoluta  orsaken  till 
allt.  Intet  är  af  Gud  skapadt,  som  ej  är  af  honom  tänkt;  och  tingen 
hafva  såsom  idéer  en  evig  realitet  hos  Gud.  Det  ur-reala,  hvaruti 
idéerna  af  evighet  finnas,  är  Logos.    I  afseende  på  Treenigheten  lärde 
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Wiclif  att  Guds  förraSga  att  känna  sig  sjelf  är  Fadren,  den  verkliga 
sjelfkännodoinen  är  Sonen,  och  Guds  hvilande  i  sig  sjelf  är  Anden, 
hvilken  han  äfvcn  kallade  Guds  kärlek  till  sig  sjelf.  Angående  syn- 
den lärde  Wiclif  att  deu  är  blott  en  brist,  en  defectus;  raen  säsora 
ingripande  i  verldshändelserna  kan  den  sägas  vara  af  Gud  ordnad 
säsom  ett  medel  till  det  goda.  Med  Wiclifs  lära  om  den  gudondiga 
cansaliteten  sammanhänger  hans  antagande  af  priedestinationen,  hvar- 
vid  han  talar  blott  om  en  proedestination  till  salighet,  raen  om  en 
Guds  prfBSciens  i  hänseende  till  fördömelsen.  Angående  försonings- 
läran sade  han  att  Christus  tillfyllestgjort  för  synden,  och  att  han 
är  vår  ende  medlare  och  förebedjare,  hvarföre  han  ock  förkastade 
helgonens  dyrkan  samt  den  catholska.  verkheligheten.  Men  nekas 
kan  ej  att  han  dock  å  andra  sidan  i  läran  om  justificatio  synnerligen 
framhöll  den  subjectiva  sidan.  Med  anledning  af  ofvanstående  för- 
kastade Wiclif  den  catholska  läran  om  mensklig  förtjänst,  raeritum 
de  congruo,  samt  hänförde  allt  till  nåden,  och  sade  att  tron  var  en 
Guds  nådegåfva.  Denna  tro  måste  vara  verksam  i  kärlekens  bevis- 
ning, hvarför  ock  Wiclif  förkastade  munkväsendet.  I  afseende  på 
läran  om  kyrkan  skilde  han  emellan  den  synliga  och  osynliga  kyr- 
kan, samt  ansåg  den  förra  såsom  den  sanna.  Dervid  opponerade 
han  sig  mot  catholska  kyrkans  verldslighet  och  hierarki,  och  ansåg 
det  ej  vara  nödvändigt  att  kyrkan  skulle  ega  ett  synligt  öfverhufvud. 
Han  kämpade  emot  påfvarnas  primat,  deras  ofelbarhet  samt  anspråk 
på  att  utdela  absolution  och  aflat.  Då  han  bestred  giltigheten  af 
läran  om  theaaurus  meritorum  siipererogationis,  så  förkastade 
han  äfven  aflaten,  som  har  sin  grund  i  denna.  I  läran  om  Sacra- 
menten  opponerade  han  sig  emot  deras  verkan  ex  opere  operato 
samt  emot  deras  stora  antal  i  catholska  kyrkan.  Hvad  Nattvarden 
särskildt  angår,  så  förkastade  han  så  väl  transsubstantiationen  som 
impanationstheorien,  ej  heller  öfverensstämde  han  med  Luther,  emedan 
han  antog  att  endast  de  troende  emottaga  Christi  lekamen  och  blod. 
Yäl  synes  det  stundom  som  skulle  han  likasom  Zvinglius  hafva  lärt 
att  Christi  lekamen  och  blod  endast  på  ett  figurligl  sätt  äro  när- 
varande i  Nattvarden;  raen  dereraot  strida  dock  andra  ställen  i  hans 
skrifter,  af  hvilka  tydeligen  ådagalägges  att  han  antog  realiteten  både 
af  brödet  och  vinet  och  af  Christi  lekaraen  och  blod  i  Nattvarden; 
och  han  sade  dervid  att  Christi  lekaraen  var  habitualiter  det  con- 
secrerade  brödet,  utan  att  dock  närmare  utreda  saken.  Emot  för- 
vandlingstheorien    framhöll    han    dels    orimligheten  af  att  brödet  och 
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vinet  skulle  finnas  qvar  till  sina  accidentier,  men  ej  till  sin  substans, 
dels  ock  skriftvidrigheten  i  denna  lära,  emedan  i  orden:  detta  dr 
min  lekamen  dock  förutsattes  att  brödet,  hvarora  talas,  finnes  qvar. 
Med  förvandlingstheorien  i  Nattvarden  förkastade  han  tillika  det 
stora  anseende,  som  i  följd  af  denna  theori  tillerkändes  presterna  i 
den  catholska  kyrkan.  Läran  om  skärselden  ogillades  äfven  af  Wiclif. 
Han  uppfattade  det  andeliga  embetet  synnerligast  såsom  ett  prediko- 
embete,  samt  stiftade  en  förening,  som  kallade  sig  de  fattiga  pre- 
sterna, och  som  hade  för  ändamål  att  predika  för  folket  och  ut- 
sprida den  Heliga  Skrift.  Dessa  kallades  sedan  Lollarder  och  ut- 
spridde  efter  Wiclifs  död  hans  läror.  De  gingo  dock  längre  än 
Wiclif  sjelf  i  afseende  på  användandet  af  läran  om  det  andeliga 
prestadömet.  För  öfrigt  opponerade  de  sig  emot  helgonens  dyrkan, 
öronbikten,  vallfärder,  aflaten,  påfvens  primat,  coelibatet,  klosterlöften, 
själamessor,  transsubstantiationen.  Ehuru  de  ledo  förföljelser  så  fort- 
foro  de  till  dess  reformationen  infördes  i  England  och  förenade  sig  då 
i  dess  antagande.  Deras  förnämsta  hufvudmän  voro  NicoL  Uereford, 
Joh.  Anton,  Joh.  Purvey^  Lord  Cobhaiu,  som  dog  martyrdöden  1417. 

Johann  v.  IVesel,  hvars  egenteliga  namn  var  JoA.  Ruckratk, 
i  1 5:de  århundradet  en  af  de  förnämsta  förelöparna  till  Reformatio- 
nen, dog  1481.  Hans  theologi  hade  en  biblisk  riktning,  och  han 
uttalade  Protestantismens  formella  princip  om  Bibelns  allena  gällande 
auctoritet,  hvarvid  han  lärde  så  väl  dess  sufficientia  som  perspicuitas. 
Kyrkan  fattade  han  såsom  de  troendes  samfund,  och  såsom  sådan  är 
den  helig  och  kan  ej  irra,  men  betraktad  till  dess  yttre  sida  så  kan 
den  visserligen  fara  vilse.  Wesel  förkastade  den  catholska  kyrkans 
påstående  att  den  hade  en  skatt  af  goda  gerningar  till  sitt  förfogan- 
de, och  derraed  förkastade  han  äfven  läran  ora  iudulgentierna.  Dess- 
utom ogillade  han  coelibatet,  munkväsendet  och  fastor,  emedan  dessa 
ej  äro  påbudna  i  Skriften.  Han  framhöll  ock  de  troendes  allmänna 
prestadörae.  Hans  förnämsta  skrifter  äro  Adcersus  indulgentias, 
samt  De  pote.state  ecclesiastica. 

.lohann  Wessel,  med  familjenamnet  Gafisfort,  lux  mundi  ka'l- 
lad,  står  af  alla  de  tyska  förelöparena  till  Keformatiouen  densamma 
närmast.  Han  dog  1489.  I  filosofiskt  hänseende  var  han  tillgifven 
Platonismen,  och  var  först  realist,  men  öfvergick  sedan  till  Nomiua- 
lismen;  äfven  finnes  mycken  Mysticism  i  hans  skrifter.  En  samling 
af  dessa  sednare  utgaf  Luther  under  namu  af  Farrago  rerum  t/ieo- 
logicarum  nberrima.     I  sin  skrift  De  providentia  utgår  lian  från 
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Gud  såsom  det  absoluta  vara  och  den  absoluta  orsakcu.  Allt  annat 
iir  livad  det  är  endast  i  honom.  Sildana  pantheistiskt  låtande  satser 
iinna  hos  honom  sitt  correctiv  genom  hans  bibliska  ståndpunkt,  i  följd 
af  h vilken  han  skiljer  Guds  varande  från  verlden.  Genom  det  triui- 
tariska  förhållandet  iir  Gud,  ehuru  han  är  de  skapade  varelsernas 
immauenta  causalitet,  dock  skild  från  dem.  Fadren  är  den  gudomliga 
visheten,  Sonen  förnuftet,  och  Anden  kärleken,  som  förenar  båda. 
Hos  hvarje  menniska  antager  Wessel  ett  ursprungligt  Gudsmedvetande, 
hvarföre  han  ock  lägger  mycken  vigt  på  det  ontologiska  beviset. 
Motsvarande  Treenighetens  bestämningar  består  Guds  beläte  hos 
menniskan  af  mens,  intelligentia,  vuluntas,  hvilka  Wessel  tänkte 
sig  i  raenniskaus  ursprungliga  tillstånd  bestämda  af  Gud  såsom  deras 
object.  Till  den  första  af  dessa  själsförmögenheter  hörer  conaidera- 
tio,  till  den  andra  as  sensus,  till  den  tredje  consensus,  eller  kärlek, 
som  är  det  högsta,  i  hvilkeu  de  båda  andra  finna  sin  fulländning 
och  enhet.  Wessel  antog  ej  att  våra  första  föräldrar  hade  en  utveck- 
lad fullkomlighet.  Syndens  möjlighet  ligger  i  friheten,  hvilken  sats 
Wessel  dock  ej  närmare  bestämde.  Syndens  rot  är  sjelfkärleken. 
Synden  uppkom  först  i  engla verlden;  men  beskaffenheten  af  raenni- 
skans  syndafall  utvecklar  ej  Wessel  närmare.  Den  sedliga  deprava- 
tion,  som  uppkom  genom  detta  syndafall,  betecknas  såsom  svaghet 
och  oförmåga  att  uppnå  målet;  och  i  allmänhet  var  synden  för 
Wessel  blott  något  negativt.  Med  anledning  häraf  träder  hos  Wessel 
människans  skuld,  enligt  hvilken  hon  till  följd  af  arfsynden  kommit 
under  Guds  rättfärdighet,  tillbaka.  Då  menniskan,  äfven  om  hon  ej 
fallit  i  synd,  skulle  hafva  behöft  Guds  nåd  till  sin  utveckling,  så 
behöfver  hon  den  så  mycket  mera  efter  syndafallet.  För  att  full- 
borda återlösningen  från  synden  måste  Jesus  vara  Guds  fullkomliga 
afbild,  det  menniskan  borde  vara.  Redan  innan  sin  uppenbarelse  såsom 
menniska  är  Christus  de  skapade  varelsernas  förebild,  priniogenilus 
omnis  creaturce.  Christus  skulle  för  menniskornas  fulländning  hafva 
blifvit  menniska  oberoende  af  synden.  Han  var  nämligen  bestämd 
till  Konung  i  Guds  rike,  och  derföre  måste  han  blifva  menniska,  ty 
blott  i  menniskoverlden  uppnår  detta  rike  sitt  mål;  men  genom  syn- 
den antog  hans  menniskoblifvande  en  lidande  gestalt.  Angående 
försoningen  lärde  Wessel  visserligen  att  Christus  led  vårt  straff  på 
korset;  men  han  synes  dock  lägga  mesta  vigten  derpå  att  Christus 
kämpade  mot  djefvulen  och  besegrade  honom.  Genom  denna  strid 
och  seger  var  han  en  Gudi  behaglig  öfversteprest.    Wessel  framställer 
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ej  tydeligen  att  följden  af  detta  Jesu  Christi  öfverstepresterliga  em- 
bete  är  syndernas  förlåtelse;  men  väl  angifver  han  frukten  häraf  vara 
djefvulens  besegrande,  samt  att  Jesus,  som  genom  sin  seger  är  af 
Gud  erkänd  såsom  den  rättfärdige,  drager  alla  till  sig  medelst  ådaga- 
läggande af  sin  kärlek.  Här  felas  den  lutherska  föreställningen  om 
Guds  vrede,  och  derföre  är  Wessels  rättfärdiggörelselära  ej  rätt  evan- 
gelisk. Angående  tron  lärde  Wessel  att  i  densamma  ingår  viljan, 
hvarföre  han  ock  kallade  den  en  theologisk  dygd,  och  emedan  han 
förenade  den  med  kärleken  så  benämnde  han  den  vincnlum  vitce. 
Väl  säger  ^Yessel  att  trons  object  är  Christus,  samt  att  rättfärdig- 
haten  följer  af  tron;  men  rättfärdiggörelse  sammanfaller  hos  honom 
ej  med  syndernas  förlåtelse,  utan  han  fattar  den  mera  från  dess  sub- 
jectiva  sida,  och  förstår  derraed  den  verkliga  föreningen  med  Christo 
och  derigenom  med  Treenigheten.  Genom  tron  såsom  vinculum  vitae 
blifva  vi  delaktige  af  Christus,  såsom  meddelande  det  gudomliga  lif- 
vet;  och  derföre  brukas  af  Wessel  justificari  och  vivificari  såsom 
vexelbegrepp.  Denna  theori  har  onekligen  ganska  mycken  likhet  med 
Schleiennaohers.  Af  de  catholska  missbruken  förkastade  han  läran 
om  Indulgentierna,  om  de  sju  Sacramenten,  om  påfvens  och  concili- 
ernas  ofelbarhet,  yttre  verks  förtjenstfuUhet,  emedan  kärleken  är  för 
honom  den  enda  dygd,  efter  hvilken  allt  annat  niätes;  äfven  ogillade 
han  läran  om  själamessor,  om  Sacramenternas  verkan  px  opere  ope- 
rnto,  i  det  han  gör  allt  beroende  af  den  emottagandes  disposition. 
Han  beropade  sig  städse  på  Skriften  såsom  den  högsta  auctcritet  i 
trossaker,  och  denna  ansåg  han  vara  inspirerad,  tydlig  och  tillräcklig, 
samt  tillskref  den  förmågan  att  utlägga  sig  sjelf;  men  uppskattade 
ej  tillbörligt  dess  värde  som  salighetsmedel.  Ej  heller  synes  han 
hafva  rätt  uppfattat  Sacramenternas  betydelse  Dopet  är  ej  nya  fö- 
delsens bad  utan  endast  ett  tecken.  I  Nattvarden  beror  allt  på  den 
mottagandes  tro.  Absolutionen  är  blott  declarativ.  Kyrkan  uppfatta- 
de han  egenteligen  såsom  ('ommimio  Himctorum,  hvarvid  han  ej 
utvecklade  det  förhållande,  i  hvilket  kyrkan  såsom  yttre  anstalt  står 
till  de  heligas  samfund.  Han  hänvisar  ock  till  det  andeliga  presta- 
dömet  och  påstår  att  absolutionen  kan  utöfvas  af  hvem  som  helst.  I 
afseeflde  på  läran  om  de  yttersta  tingen  antog  han  visserligen  ett 
purgatorium  efter  döden,  men  ej  i  catholsk  mening  utan  såsom 
ett  tillstånd  för  utveckling.  Han  synes  hafva  antagit  läran  om  aiio- 
xaräöTttöig. 
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Här  böra  vi  ingalunda  förbigå  den  stora  reformrörelsen  i  Böh- 
men,  som  äfven  förberedde  Reformationen.  Denna  rörelse  utgick  frän 
Milicz,  archidiaoonus  i  Prag,  som  dog  137  4.  Den  idé,  som  lifvade 
honom  och  som  han  sökte  att  förverkliga,  var  att,  efterföljande  Christi 
och  Apostlarnas  exempel,  i  ödmjukhet  och  fattigdom  predika  Evan- 
gelium. I  sin  skrift  De  antichrUto  klagar  han  öfver  kyrkans  och 
presternas  förilerf,  samt  påstår  med  anledning  deraf  att  Antichrist 
var  kommen.  Samtidigt  med  honom  predikade  Konrad  von  Wafd- 
hausen  emot  aflatens  förderfliga  följder,  samt  yrkade  på  en  sedlig 
reform  inom  kyrkan.  Dessa  bada  män  hade  en  uteslutande  praktisk 
riktning.  Deremot  verkade  Matt/iias  ron  Jnnow,  som  dog  1394, 
mera  på  det  vetenskapliga  området.  Hans  förnämsta  skrift  är  De 
reguliH  Vet.  et  Novi  Testame?iti..  Der  skildrar  han  presternas  för- 
derf,  samt  opponerar  sig  emot  salighetens  sökande  i  yttre  ting,  såsom 
judiska  ceremonier  och  stadgar.  Allt  sammanfattas  uti  kärleksbudet, 
och  alla  ceremonier  och  oflFer  äro  upphäfda  uti  det  ena  himmelska 
offret.  Han  hänvisade  till  Skriften  och  hänförer  allt  till  Christus, 
såsom  den  ende  återlösaren,  samt  finner  häruti  kyrkans  enhet.  Kyr- 
kan är  Christi  kropp,  de  utvaldas  och  praedestinerades  gemenskap. 
Han  strider  emot  skilnaden  emellan  sä  kallade  andeliga  och  verldsliga 
samt  ifrar  för  det  allmänna  andeliga  prestadömet.  Afven  yrkar  han 
att  Laici  må  tillåtas  att  dageligen  begå  Herrans  Heliga  Nattvard, 
hvarvid  han  tänkte  sig  detta  skola  ske  under  båda  gestalterna.  I 
följd  af  sina  åsigter  om  att  Christi  rättfärdighet  är  tillräcklig  för- 
kastade han  bildernas  dyrkan. 

Johannes  Hus,  som  dog  på  bålet  vid  mötet  i  Kostnitz  1415. 
På  honom  hade  den  riktning,  som  utgick  från  Melicz  och  Johann 
V.  Janow  mycket  verkat.  Från  dessa  öfvergick  till  Hus  så  väl  hän- 
visandet till  Skriften  såsom  den  högsta  auctoritet  i  trossaker  som 
ock  framhållandet  af  det  allmänna  prestadömet.  I  allmänhet  var 
den  böhmiska  reformationens  riktning  företrädesvis  praktisk,  och  skil- 
de sig  derigenora  från  den  engelska,  som  hade  en  mera  spekulativ 
charakter;  dock  kan  man  ej  neka  att  Wiclifs  skrifter  haft  inflytande 
på  de  böhmiska  reformatorerna.  Redan  i  sitt  verk  De  Trinitate, 
som  utkom  1410,  uttalar  Hus  sin  åsigt  om  Skriftens  auctoritet. 
Han  predikade  kraftigt  emot  kyrkans  förderf,  synnerligast  mot  för- 
derfvet  hos  de  andeliga,  som  han  ansåg  hafva  affallit  från  Jesu  efter- 
följd, och  hvilkas  lefnad  han  derföre  ville  återföra  till  den  första 
apostoliska    kyrkans    heliga    lif.      Äfven    opponerade    han    sig    emot 
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aflaten.  Hans  vigtigaste  verk  är  De  ecGlesia„  i  hvilken  skrift  han 
finner  kyrkans  enhet  uti  hänförandet  till  Aterlösaren.  Derigenom 
fördes  han  att  angifva  skilnaden  emellan  den  synliga  och  osynliga 
kyrkan.  Han  skiljer  nämligen  emellan  kyrkan  i  egentelig  (vere)  och 
oegentlig  mening  (nuncupative),  af  h vilka  den  förra,  enligt  Augustin- 
ska äsigterna,  som  Hus  var  tillgifven,  omfattar  endast  de  praedesti- 
nerade,  men  den  sednare  är  en  congregatio  praescitorum.  Christus 
allena  är  hufvudet  för  kyrkan,  och  denna  behöfver  ej  något  annat 
hufvud.  Angående  Nattvardsläran  gaf  han  sitt  bifall  åt  sin  vän 
Jacobellus  von  Mina,  som  under  Hus'  vistande  i  Kostnitz  yrkade 
på  Nattvardens  utdelande  sub  utraque  forma,  I  allmänhet  kan  an- 
märkas att  Hus  ej  blef  förd  till  sina  reformplaner  genom  vetenskaplig 
utveckling,  utan  genom  omstäiuligheterDas  tvång,  samt  att  dessa 
planer  syftade  på  det  sedliga  lifvet  och  ej  på  dogmerna.  Deraf  här- 
ledde sig  att  Hus  ej  alltid  sjelf  iusäg  conseqvenserna  af  sina  refor- 
mer, samt  att  han  lät  många  missbruk  i  catholska  kyrkan  vara 
oantastade,  såsom  coelibatet,  munkväsendet  m.  m. 

Aret  efter  sedan  Hus  lidit  martyrdöden  i  Kostnitz  undergick 
hans  vän  UieronymiLS  Pragensis,  hvars  slägtnamn  var  v.  Faul- 
fiscA,  samma  öde.  Denne  man  var  tillgifven  Wiclifs  läror.  Efter 
dessa  tilldragelser  uppstodo  stora  oroligheter  i  Böhmen.  Uusiterna 
delade  sig  i  tvenne  större  partier,  nämligen  Calixtiner,  som  slöto 
sig  närmare  till  romersk-catholska  kyrkan,  samt  af  mötet  i  Basel, 
genom  de  så  kallade  coiupactaterna  1433,  erhöllo  tillstånd  att  begå 
Nattvarden  under  båda  gestalterna,  och  derföre  kallades  Utraqui.ster; 
samt  Taboriterna,  som  föllo  i  flera  svärmiska  och  samhällsupplösan- 
de läror.  Sedan  dessa  sednare  blifvit  skingrade  af  Georg  Podie- 
brad  1453,  så  bildade  sig  af  deras  qvarlefvor  ett  förbund  af  de  så 
kallade  Bökmiska  eller  Mäkrinka  bröderna,  som  förkastade  Marias 
och  helgonens  dyrkan  jemte  läran  om  purgatorium,  samt  yrkade  på 
praktisk  christendom  och  införde  en  strängare  kyrkotukt  samt  ifrade 
för  kyrkans  renhet.  I  Xattvaidsläran  voro  de  tillgifna  Wiclifs  åsig- 
ter.  Af  Luthers  omdöme  om  dem  synes  att  de  aflägsnade  sjg 
från  den  lutherska  bekännelsen  ej  allenast  \  Nattvardsläran,  utan 
äfven  angående  tron,  som  de  i  likhet  aned  Catholikernas  fides  forraata 
ansågo  vara  ett  med  kärleken  föreuadt  godt  verk.  Äfven  omfattade 
de  priedestinationsläran.  Sedermera  verkade  reformationen  i  Tyskland 
på  Calixtinerna  och  de  bölimiska  bröderna  så  att  de  i  allmänhet  för- 
enade sig  med  Lutheranerna  eller  Calvinistcrna. 
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Af  de  öfriga  sekterna,  som  kunna  sägas  hafva  något  samman- 
hang med  Reformationen,  nämna  vi  Katharer7ia^  som  först  uppträdde 
i  de  ostliga  delarna  af  Europa.  Uti  Thracien  uppstodo  de  under 
Bogomilernas  form.  Bulgarien,  Albanien  och  Slavonien  beboddes  i 
andra  hälften  af  12:te  århundradet  af  talrika  Katharer,  hvilka  delade 
sig  uti  dualistiska,  som  ock  kallades  Albmienaer,  samt  icke  duali- 
stiska, som  benämndes  Co7icoreze?isei',  till  hvilka  äfven  Bogomilerna 
hörde.  Tidigt  korarao  Katharerna  till  Italien,  der  de  fingo  namnet 
Patarenei'.  De  förföljdes,  och  efter  14:de  århundradet  försvinna  de 
från  Italien.  Mägtigast  blefvo  de  i  Sydfrankrike,  der  de  erhöUo 
namnet  Albigenser.  Emot  dera  anställdes  stora  förföljelser,  och 
man  bjöd  till  att  utrota  dem  med  eld  och  svärd.  Korstag  predika- 
des och  Inqvisitionen  rasade  emot  dem;  dock  bibehöllo  de  sig  ända 
in  i  14:de  århundradet.  De  dualistiska  Katharerna  antogo  en  god 
och  en  ond  princip,  af  hvilka  den  förre  är  andarnas  och  det  osynliga 
rikets  skapare,  och  den  sednare  har  skapat  materien,  som  är  grunden 
till  allt  ondt,  samt  allt  sinnligt  och  synligt.  Jehovah  är  den  onde 
Guden,  som  uppenbarar  sig  i  Gamla  Testamentet,  då  den  gode  Gu- 
den har  sin  uppenbarelse  i  Nya  Testamentet.  Den  onda  principen 
insmög  sig  i  den  himmelska  verlden  samt  förförde  själarna,  hvarefter 
de  nedkommo  på  jorden  och  inneslötos  i  jordiska  kroppar.  Den 
gode  Guden  skickade  den  fullkomligaste  skapade  varelse  Jesus  till 
själarnas  återlösning.  Han  medförde  en  himmelsk  kropp  och  syntes 
blott  ega  en  verklig  menniskokropp,  hvilket  äfven  gäller  om  Maria. 
Den  frälsningens  väg,  som  Jesus  anvisade,  går  genom  Katharernas 
kyrka;  men  många  menniskosjälar  måste  vandra  genom  flera  kroppar 
innan  de  få  upptagas  i  denna  kyrkas  gemenskap.  Då  själarna  åter- 
komma till  himmelen  antaga  de  åter  de  ljusa  kroppar,  som  de  leranade 
då  de  kommo  ned  till  jorden.  Enligt  Concorezensernas  åsigter  har 
den  ene  evige  Guden  skapat  andarna,  urelementerna  och  materien; 
men  en  genom  stolthet  fallen  ande  är  materiens  ordnare.  Denne  onde 
ande  skapade  äfven  Adams  och  Evas  kroppar,  men  Gud  gaf  dera 
själar.  Oaktadt  denna  olikhet  i  grundåsigterna  sammanstämde  dock 
båda  slagen  af  Katharer  uti  det  ethiska.  Aterlösningen  från  det  onda 
sker  genom  afsägelse  af  verlden,  eller  genom  askes,  samt  inträde  i 
Katharernas  kyrka,  som  är  den  allena  rena,  utom  hvilken  ingen 
salighet  finnes.  Andans  dop,  genom  hvilket  upptagningen  i  denna 
kyrka    sker,    kallas  consolamentiLin.     Af    denna  framställning  synes 
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att  Katharerna  i  sjelfva  läran  ej  hade  något  gemensamt  med  refor- 
mationen. Det  enda  reformatoriska  hos  dem  var  deras  opposition 
emot  traditionen,  hierarcbien,  helgonens  och  bildernas  tillbedjande, 
vallfärder,  skärselden  och  förböner  för  de  döda,  samt  att  de  efter- 
sträfvade  att  skilja  det  ursprungligt  apostoliska  från  sednare  tillsat- 
ser ').  Äfven  fasthöllo  de  likasom  Waldenserna  idéen  af  evangelisk 
fullkomlighet  och  Christi  efterföljd,  samt  återgingo  till  Skriften  och 
sökte  kringsprida  den  på  folkspråket. 

Waldeiiseiiia  hafva  sitt  namn  af  Petrjis  Waldus  (Pierre  de 
Vaux),  en  rik  borgare  i  Lyon,  som  genom  läsandet  af  den  Heliga 
Skrift  kom  till  en  renare  uppfattning  af  Christendomen.  Han  stiftade 
en  förening,  som  afsäg  att  utbreda  den  evangeliska  sanningen  samt 
att  verka  för  en  praktisk  Christendora.  Waldenserna  sökte  införa 
det  allmänna  prestadöraet,  och  derföre  vandrade  de  omkring  samt 
predikade  och  utspridde  öfversifttningar  af  den  Heliga  Skrift  samt 
andra  goda  christeliga  böcker.  De  sökte  att  efterfölja  Apostlarna  i 
lefnadssätt  och  armod.  Den  Heliga  Skrift,  förklarad  genom  sig  sjelf, 
var  för  dem  den  enda  kunskapskällan  för  den  christna  tron,  och  de 
ogillade  i  allmänhet  allt,  som  ej  derur  kunde  förklaras  eller  härledas. 
De  förkastade  nödvändigheten  af  ett  särskildt  presterskap,  läran  om 
sju  Sacrament,  om  messoflfret,  transsubstantiation,  helgonens  tillbed- 
jande, skärselden  och  aflaten.  De  ogillade  all  edgång  och  krigstjenst 
samt  dödsstrafifen.  Skrifterna,  som  vittna  om  deras  evangeliska  anda, 
äro  Om  antichrist  samt  ett  slags  waldensisk  dogmatik,  kallad  Den 
ädla  undervisni7igen.  Waldenserna  förblandades  ej  sällan  med 
Katharerna,  och  de  förföljelser  som  drabbade  de  sednare,  hemsökte  äf- 
ven ofta  de  förra.  Med  anledning  deraf  att  genom  deras  äfvensom 
Katharernas  bemödanden  Skriften  kringspreds  på  folkspråken,  så  för- 
bjödos  på  mötet  i  Toulouse  1229  laici  att  läsa  den  Heliga  Skrift 
och  på  mötet  i  Tarracona  1234  blef  det  förbjudet  att  läsa  den  Heliga 
Skrift  på  romanska  språket.  Waldenserna  utbredde  sig  synnerligast 
i  det  sydliga  Frankrike  samt  i  norra  Italien.  Före  Keformationcn 
hade  de  ej  formeligen  skilt  sig  från  romersk-catholska  kyrkan,  räen 
efter  reformationen  fullbordades  denna  skilnad. 

Till  Scholastiska  theologiens  störtande  och  dogmatikens  refor- 
merande bidrogo  ej  allenast  Mystikerna  och  de  från  de  catholska 
ensidigheterua    sig    aflägsnande    sekterna,  utan  äfven  återupplifvandet 

')  Jlcrzog,    Encyklopädie   VII,    p.   461.      Nennder,    Kirchengeschichte  V,  p 
1108  ff. 
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af  den  platonska  filosofien  särat  af  de  klassiska  studierna.  Till  un- 
danträngande af  den  Aristoteliska  dialektiken  verkade  i  detta  hänse- 
ende Mnvsiliua  Ftct?ius,  i  det  han  äterupplifvadc  studium  af  Platos 
skrifter.  Han  utgaf  nämligen  en  latinsk  öfversättning  af  nämnda 
skrifter  samt  författade  dessutom  en  T/ieologia  platoiiica  samt 
sökte  i  sin  skrift  De  religione  ckriatiana  visa  Christendomens 
öfverensstämraelse  med  Platonisraen.  Han  dog  1499.  I  samma  anda 
verkade  Johannes  Picus  Miraudola,  som  sökte  förena  Plato  med 
Aristoteles.  Han  hade  inflytande  pa  Zwinglius.  Han  dog  1494. 
Dessa  män,  i  synnerhet  den  förstnämnde,  uppstiillde  flera  bevis  för 
själens  odödlighet.  Bland  dem,  som  genom  de  humanistiska  studier- 
nas upplifvande  dels  uppväckte  afsmak  för  den  Scholastiska  theolo- 
gien,  dels  bidrogo  till  uppkomsten  af  en  sundare  filologi  och  exegetik, 
nämna  vi  Laure/iliiis  Valla,  som  dog  1457.  Han  angrep  den 
scholastiska  theologien  ej  så  mycket  med  filosofiska  grunder,  som  icke 
mera  med  det  så  kallade  sunda  raenniskoförståndets  inkast  och  med 
bitande  qvickhet.  Joh.  Reuchlm,  som  dog  1  522,  bidrog  till  Schola- 
stikens fall  och  Reformationen  både  genom  sin  mystiska  Platonism 
och  synnerligast  genom  befordrande  af  Grekiska  och  Hebreiska  språ- 
kens studier  samt  sin  friare  vetenskapliga  riktning.  Desiderius 
Eras/nus  Roterodamus,  som  dog  1536,  var  en  stor  befordrare  af 
klassisk  lärdora.  Han  utgaf  den  första  tryckta  upplaga  af  det  gre- 
kiska Nya  Testamentet  och  lade  derigcnora  grunden  till  den  nyte- 
stamentliga  textkritiken.  Äfven  öfversatte  han  de  grekiska  kyrko- 
fädehia  på  latin  samt  föranstaltade  nya  upplagor  af  åtskilliga  klassi- 
ker. Dessutom  var  han  i  öfrigt  en  af  Reformationens  föregångare  dela 
på  ett  negativt  sätt,  i  det  han  i  sin  skrift  Ratlo  perveniendi  ad 
veram  Tkeologiam  med  satirens  och  qvickhetens  vapen  bestraffade 
munkarnas  tröghet,  slöhet  och  okunnighet,  Scholasticismens  barbari 
samt  sin  tids  dårskaper  och  laster,  dels  på  ett  positivt  sätt,  i  det 
han  lärde  att  den  Heliga  Skrift  är  den  enda  källan  för  den  chri- 
steliga  kunskapen,  hvarföre  den  ock  borde  vara  för  alla  tillgänglig. 
Han  råkade  sedan  i  tvist  med  Luther  om  denne  sednares  prsedestina- 
tionslära;  och  Luther  riktade  då  emot  honom  sin  skrift  De  servo 
arbitrio. 
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§  42.    Fjerde  Perioden.    Det  christeliga  lärobegreppets  historia 
inom  lutherska  kyrkan.  Från  ReformationeD  till  närvarande  tid. 

1.    Från  Melnnchton  (ill   och  mod  Selneccer.    Tiden  för  den  ur 

troserfarandet  omedelbart  framstående  trosläran.    Öfver- 

gång  till  Symbolcliarakter. 

Sedan,  såsom  förr  blifvit  nämndt,  reformationen  blifvit  förberedd 
dels  genom  statens  sjelfstäudigare  ställning  till  påfvemagteu,  dels 
genom  den  humanistiska  bildning  och  den  friare  vetenskapliga 
anda,  som  uppkom  vid  universiteterna,  dels  genom  Mystiken,  som 
visade  sig  fiendtlig  mot  den  Scholastiska  dialektiken,  dels  och  syn- 
nerligast  genom  de  mot  det  öfverhaudtagande  kyrkliga  förderfvet  och 
tvånget  sig  uppresande  sekter  och  män,  som  hänvisade  till  Skriften 
och  yrkade  på  en  mera  praktisk  Christendom  samt  på  afskaffandet 
af  catholska  gerningsläran,  messoffret,  aflaten,  munkväsendet,  påfliga 
primatet  m.  m.;  sedan  mötena  i  Pisa  1409,  Kostnitz  1414 — 1418, 
och  Basel  1431  visat  huru  litet  man  genom  dem  kunde  uträtta:  så 
uppstod  i  början  af  16:de  seklet  den  man,  som  klart  och  kraftigt 
genomförde  reformationen. 

Martin  Luther,  som  föddes  den  10  Nov.  1483  i  Eisleben, 
förenade  hos  sig  de  olika  elementer,  från  hvilka  oppositionen  emot 
påfvedömet  under  medeltiden  utgått.  Uti  Wittenberg,  der  han  var 
lärare  först  i  Filosofien  och  sedan  i  Theologien,  hade  han  erhållit  en 
friare  humanistisk  och  theologisk  bildning,  som  var  riktad  emot 
Scholasticismen.  Dessutom  hade  Mystikerna,  i  synnerhet  Bernhard, 
Tauler,  Wessel  och  den  sä  kallade  Tijska  Theologien^  utöfvat  på 
Luther  ett  stort  inflytande.  Af  de  äldre  kyrkolärarena  var  i  synner- 
het Augustinus  hans  läromästare.  Men  dock  var  det  ingalunda 
endast  denna  riktning  i  Luthers  bildning,  som  gjorde  honom  till 
Reformator;  utan  dertill  verkade  förnämligast  den  genom  inre  strider 
vunna  erfarenheten  att  menniskan  icke  på  den  catholska  verkheligheteijs 
väg  utan  endast  genom  tron  för  Christi  skull  kan  blifva  rättfärdig, 
samt  erhålla  visshet  om  syndernas  förlåtelse  och  evig  salighet.  Deri- 
genom  blef  läran  om  menniskans  rättfärdighet  af  tron  för  Christi 
skull  medelpunkten  i  Luthers  religiösa  erfarenhet,  i  hans  Theologi 
och  äfven  i  hans  Reformation;  och  denna  sednare  var  derföre  inga- 
lunda   blott    vetenskapens  eller  frihetens  sak  utan   det  christeliga  Jif- 
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vets.  Uti  fasthallandet  och  det  kraftiga  fraraställaiulet  af  denua 
Reformationens  materiella  grundsats,  som  Luther  fann  i  Skriften, 
ligger  Luthers  storhet  och  ej  i  någon  egentelig  dialektisk  förmåga. 
Luther  var  ej  någon  dogmatiker  i  egentlig  mening,  och  han  har  ock 
derföre  ej  skrifvit  något  dogmatiskt  system;  men  han  har  nicd  geniets 
divinationsförmåga  och  med  trons  lif  och  kraft  uttalat  den  christeliga 
trons  sanningar,  så  att  alla  efterföljande  dogmatiker  kunna  hemta 
från  honom. 

Luthers  första  uppträdande  emot  den  romerska  catholicismen 
var  föranledt  af  Tezels  aflatskrämeri,  som  djupt  sårade  Luther  uti 
den  lära,  som  var  hans  helgedom,  att  meuniskan  blifver  rättfärdig- 
gjord  i  tron  för  Christi  skull.  Med  anledning  häraf  utgaf  han  den 
31  Oct.  1517  sina  bekanta  theser  emot  aflatsväsendet  och  samma  år 
Sermoii  von  Ablass  und  Gnade,  hvarpå  sedan  under  året  1518 
följde  flera  skrifter  till  försvar  för  dessa  theser  emot  Prierias  och 
Eck.  Under  denna  strid  och  synnerligast  genom  disputationen  i 
Leipzig  emot  Eck  1519  blef  Luther  öfvertygad  om  att  den  kyrkliga 
traditionens  auctoritet  måste  underordnas  Skriftens.  Afven  blef  under 
nämnda  disputation  hans  begrepp  om  kyrkan  allmännare  och  friare 
samt  hans  öfvertygelse  stadgad  att  kyrkan  ej  behöfver  något  synligt 
öfverhufvud.  Mot  slutet  af  år  1519  utkom  Luthers  Sennoii  von 
dem  hochwilråigen  Sacravient  des  heiligen  wahren  Leibes 
Christi,  i  hvilken  han  fordrade  utdelandet  sub  utvaque.  Under 
året  1520  utgaf  Luther  flera  skrifter,  som  innehålla  reformationens 
grund.  I  Juni  utkom  skriften  An  den  chrisllichen  Adel  deutscher 
Nati07l,  der  Luther  uttalar  sina  åsigter  om  de  christnas  allmänna 
andeliga  presterskap,  och  deras  rätt  att  tolka  Skriften,  h varvid  han 
dock  inskränker  utöfningen  af  det  offentliga  embetet  åt  dem,  som 
dertill  af  församlingen  blifvit  kallade;  äfven  opponerar  han  sig  der 
emot  den  catholska  hierarchien.  Uti  skriften  De  captivitate  baby- 
lonica  strider  han  emot  catholska  läran  om  sacramenten,  emot  trans- 
substantiation,  raessoffret  och  kalkens  borttagande  i  Nattvarden,  samt 
hänvisar  till  Skriften.  Samma  år  utgaf  han  äfven  Von  dem  Pabst- 
ihum  zu  Rom,  som  var  föranledd  af  Franziskanern  Alvelds  anfall, 
i  hvilken  skrift  han  utvecklar  sin  åsigt  om  kyrkan  såsom  de  troendes 
samfund,  som  dock  har  sina  yttre  kännetecken  i  Ordet  och  Sacra- 
menterna  Vidare  utkom  år  1520  Luthers  skrift  Vo7b  der  Freikeit 
eines  Christeiunenschen,  samt  SermoJb  von  den  guten  Werkeii, 
af  hvilka    den    förra    handlar  om  salighetslärans  medelpunkt,    menni- 
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skaus  ettvarande  med  Christo  genom  tron,  och  den  sednare  om  nå- 
den. I  allmänhet  kan  man  säga  att  före  Riksdagen  i  Worms  1521 
framträder  hos  Luther  reformationens  subjectiva  moment  starkare, 
samt  att  Luther  efter  denna  Eiksdag  kraftigare  och  bestämdare  i 
motsats  emot  catholikerna  och  andra  framhöll  det  objectiva  Guds  ord 
och  det  objectiva  nådeförbundet.  Genom  den  bibelöfversättning,  som 
börjades  pä  Wartburg  medelst  utgifvandet  af  Nya  Testamentet  1522 
och  som  fullbordades  1534,  har  Luther  mest  af  allt  verkat  till  Re- 
formationens framgång.  Under  året  1522  utgaf  Luther  sin  skrift 
emot  konung  Henrik  i  England,  i  hvilkeu  han  bestämdt  förkastar 
catholska  läran  om  transsubstantiation.  Den  kyrkliga  ordningens  och 
de  objectiva  nådemedlens  nödvändighet  ådagalade  Luther  uti  sin 
skrift  Wider  die  himviliaoken  Prop/ieten  1525,  i  hvilken  han  ock 
emot  Karlntadt  försvarar  Christi  lekamens  verkliga  närvaro  i  Natt- 
varden. Reformationens  formella  grundsats  om  den  Heliga  Skrift 
såsom  den  norm  och  auctoritet,  enligt  hvilken  alla  trossanningar 
skola  pröfvas,  gjorde  Luther  ej  allenast  gällande  emot  Catholikernas 
traditionella  auctoriteter,  utan  äfven  emot  dem,  som  efter  sitt  god- 
tycke och  sitt  naturliga  förnuft  ville  tolka  Bibeln;  och  dervid  uttalade 
han  den  sanningen,  att  den  Heliga  Skrift  tolkar  sig  sjelf.  Denna 
grundsats  framställde  Luther  synnerligen  uti  striden  om  Nattvarden. 
Angående  denna  lära  opponerade  han  sig  ej  allenast  emot  Catholi- 
kernas skriftvidriga  läror  ora  transsubstantiation,  opus  operatum  och 
messoffret  utan  ock  emot  Zwifiglli  och  Oecolampndii  godtyckliga 
uttydning  af  instiftelseorden  i  Nattvarden.  Zwinglius  uppfattade 
Nattvarden  endast  från  dess  sacriäciella  sida,  enligt  hvilken  den  är 
ett  uttryck  af  menniskans  hängifvenhet,  af  hennes  tro  på  Christi  li- 
dande och  död,  hvarföre  han  lärde  Christura  edere  =  Christura 
credere,  men  han  förbisåg  Nattvardens  sacramentala  sida,  i  kraft  af 
hvilken  den  gifver  Guds  nåd.  I  sammanhang  härmed  ansåg  Zwing^ 
lius  att  instiftelseorden  äro  blott  symboliska,  sä  att  ordet  är,  som  i 
dera  förekommer,  rättast  tolkas  med  betyder;  då  Oecolampadius 
äter  ansåg  att  ordet  lekamen  borde  anses  betyda  tecken  till  Christi 
lehamen.  Vidare  skilde  sig  Oecolampadius  från  Zwinglius  deruti,  att 
han  starkare  betonade  och  mera  utvecklade  i  Nattvarden  begreppet 
af  pignus.  Emot  dessa  försvarade  Luther  bibelordets  rätta  tolkning 
uti  Sermon  von  dem  Sncranient  des  Leihes  und  Blutes  Christi 
wider  die  ScAwtirmgeister  1520,  samt  Dass  die.se  IVorte:  Das 
ist  mei/i  Leib,    iioch   fest  steken  1527,    och    i    sin    Bekeuntniss 
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vom  Abe7idmal  Christi  1528,  af  hvilka  skrifter  den  sistniimda  sö- 
ker att  dogmatiskt  grundliigga  Christi  kropps  niirvaro  i  Nattvarden 
genom  ubiqvitätsläran.  Det  resultat  till  hvilket  Luther  dor  kommer 
är  att  i,  med  och  under  brödet  och  vinet  Christi  lekamen  och  blod 
verkeligen  gifvas  i  Nattvarden  oberoende  af  den  eraottagandes  tro. 
Eeformationens  fornaella  princip  fanns  för  Luther  endast  i  förening 
med  den  materiella  principen  eller  med  läran  om  menniskans  rätt- 
färdighet af  tron  för  Christi  skull;  och  Skriften  sammanfaller  hos 
honom  med  sitt  hufvudsakliga  innehåll,  som  utgöres  af  nämnda  lära, 
som  blef  Eeformationens  regula  iidei,  dess  bekännelse  och  hufvudsak- 
liga tradition.  Denna  bekännelse  framställde  Luther  först  i  sina  tvenue 
Katecheser  1529.  Samma  år  författade  Luther  i  Marburg,  der  ett 
religionssaratal  hölls  för  att  åstadkomma  en  förening  emellan  de  tyska 
och  schweiziska  Ecformatorerna,  de  så  kallade  15  Marhurgernrlik- 
larna,  hvilka  han  straxt  derefter  utvecklade  till  de  17  Schwahacfi- 
skn  avtiklarna,  som  ligga  till  grund  för  den  förra  delen  af  AugU- 
stana  Coiifeasio.  Till  dessa  artiklar  fogades  sedan  de  af  Luther, 
Jonas,  Bugejihagen  och  Melanchton  1530  uppsatta  Torgauer- 
artlklarna,  som  handla  om  den  kyrkliga  organisationen  och  de 
catholska  missbruken  och  som  utgöra  den  andra  delen  af  Åugustana 
Confessio.  I  sistnämnda  bekännelse,  som  redigerades  af  Melanchton, 
är  grundläran,  till  hvilken  allt  hänföres,  rättfärdiggörelsen  af  tron  för 
Christi  skull;  och  denna  lära  har  denna  centrala  betydelse,  emedan 
den  är  det  hufvudsakliga  innehållet  af  den  Heliga  Skrift,  som  är 
trons  hufvudkälla,  efter  hvilken  traditionen,  som  dock  ingalunda  för- 
kastas, bör  pröfvas.  Med  anledning  af  det  möte,  som  påfven  Paul 
III  1537  utskref  till  Mantua,  författade  Luther  vår  fjerde  symboliska 
bok,  de  så  kallade  Schmalkaldifika  artiklarria,  som  underskrefvos 
1537  i  Schmalkalden,  samt  utkommo  1538.  Uti  dessa  är  protesten 
emot  romerska  kyrkans  läror  skarpare  uttalad  än  i  Augsburgska  be- 
kännelsen. Luther  fördes  genom  sitt  erfarande  af  den  gudomliga 
nådens  alltförmående  kraft  samt  genom  Augustinus  till  en  sträng 
prccdestinationslära,  hvilket  synes  af  hans  strid  med  Erasvius,  mot 
hvilken  han  skref  sin  bok  De  servo  arbitrio  1525.  Denna  lära 
samt  åsigtea  att  menniskan  genom  syndafallet  helt  och  hållet  förlorat 
sin  frihet,  voro  hos  Luther  dock  blott  hjelpsatser  till  hans  lära  om 
rättfärdiggörelsen  af  tron.  Hos  Zwinglius  och  Calvin  åter  var  prae- 
destinationsläran,  som  systematiskt  utvecklades  i  den  sednares  bisti- 
tutto  religionis  ChristiancB  1536,  ingalunda  en  hjelplära  utan  den 
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blef  medelpunkten  i  det  reformerta  systemet.  Luther  återtog  väl 
aldrig  sina  prtedestinatianska  åsigter;  men  han  framställde  dem  dock 
ej  på  sednare  tider.  I  afseende  på  menniskans  tillstånd  före  fallet 
förkastade  Luther  Catholikernas  lära  att  justitia  originalis  var  en 
Guds  nådegåfva,  skild  från  menniskans  natur.  Angående  Christolo- 
gien  lärde  Luther  att  den  gudomliga  naturen  från  början  ingick  en 
fullkomlig  förening  med  den  menskliga  naturen  eller  att  den  sednare 
från  början  upptogs  i  den  förras  gemenskap  och  blef  delaktig  af  dess 
egenskaper,  hvarigenom  han  dock  ingalunda  ville  göra  något  intrång 
på  verkligheten  af  Christi  menskliga  natur,  hvilket  bäst  synes  deraf 
att  han  emot  Zwenkfeld  försvarade  denna  sednare.  Af  ofvanstående 
är  klart  att,  ehuru  Luther  ej  skref  någon  dogmatik,  han  dock  genom 
sina  skrifter  ej  allenast  laggt  grunden  till  den  lutherska  dogmatiken, 
utan  äfven  i  flera  fall  bidragit  till  dess  utveckling.  Uti  sin  förträff- 
liga Commentar  öfver  Galaterbrefvet  har  Luther  gifvit  oss  ett  prof 
på  sin  exegetik.     Luther  dog  den   18  Febr.   1546, 

Ehuru  Luther  var  själen  och  kraften  i  den  tyska  Eeformationen, 
så  hade  denna  dock  sannolikt  ej  blifvit  af  varaktighet  om  Luther  ej 
haft  vid  sin  sida  Philipp  Melanchton  (Schwarzcrd),  född  d.  16 
Febr.  1497,  som  var  af  en  praktisk,  förmedlande,  eftergifvaude  ojh 
fridälskande  natur,  och  som  så  väl  derigeuom  som  ock  genom  sin 
stora  och  mångsidiga  humanistiska  bildning  och  sin  stora  förmåga 
af  framställningens  formella  skönhet  bildade  likasom  ett  complement 
till  den  kraftfulle,  uppbrusande  och  oböjlige  Luther,  som  vid  sina 
framställningar  mera  såg  på  sak  än  form.  Han  är  lutherska  kyrkans 
första  dogmatiker  genom  sin  skrift  Loci  commnnes  rerum  tkeolO' 
giöarmii  seu  hypothyposes  TheologiccB  1521,  som  sedan  1550  fick 
namn  af  Loci  Theologici.  Till  sin  uppkomst  var  detta  verk  en 
handledning  till  att  förstå  Eomarebrefvet,  öfver  hvilket  Melanchton 
höll  föreläsningar.  Denna  dogmatik  är  ej  hemtad  från  någon  be- 
kännelseskrift, utan  den  är  fast  hellre  sjelf  att  anse  såsom  en  be- 
kännelse, i  hvilken  den  lutherska  reformationens  materiella  princip  är 
herrskande.  Af  denna  anledning  afhandlar  den  de  ämnen,  som  för 
denna  princip  äro  de  vigtigaste,  nämligen  synden,  lagen,  nåden. 
Dessa  äro  loci  salutares.  De  öfriga,  såsom  Treenigheten,  skapelsen, 
raenniskoblifvandet,  förbigås.  Melanchtons  Loci  i  deras  första  upplaga 
omfattar  derföre  endast  Authropologicn  och  Soteriologien.  Detta 
verk  är  skrifvet  med  det  reformatoriska  lifvets  första  troskraft  och 
värma.     I  känslan  af  den  gudomliga    nådens  alltförmåendc  kraft  för- 
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nekar  författaren  i  afhandlingen  om  synden  den  naturliga  menniskaua 
frihet  samt  lärer  i  afhandlingen  om  näden  en  sträng  pntdestinatia- 
nism.  Till  sitt  innehall  ur  nåden  syndernas  förlåtelse.  Tron  är  fidu- 
cia  raisericordiie  divinai,  samt  omfattar  Christi  rättfärdighet  och  till- 
fyllestgörelse.  Den  föder  frid  och  uppväcker  en  tacksamhet,  som  är 
villig  att  lyda  Guds  bud,  och  sasora  sådan  är  den  en  hjertats  af- 
fect.  Afven  reformationens  formella  princip  är  i  denna  dogmatik 
framhållen,  i  det  att  lärorna  derstädes  återföras  till  Skriften  och  ett 
slut  derigcnom  göres  på  slafveriet  under  auctoritetcrua  i  den  cathol- 
ska  kyrkan.  Denna  princip  framhöll  han  äfven  med  kraft  i  sin 
skrift  De  ecclesia  et  auctoritate  verbi  Dei  1539.  Ett  stort  in- 
flytande på  lleformationen  har  Melanchton  äfven  haft  genom  sitt 
sammanfogande,  sin  omarbetning  och  redigering  af  de  tvenne  delar, 
som  utgöra  Augustana  confessio  (se  sid.  487),  hvars  första  upplaga 
är  af  år  1531,  samt  genom  författandet  af  Apologia  AugustanoB 
coJifessionis  1530.  Denna  sednare,  hvars  första  upplaga  utkom 
1531,  är  författad  med  anledning  af  den  skrift,  som  Eck,  Faber 
och  Coc/ilcBUS  uppsatte  till  vederläggning  af  den  Augsburgska  be- 
kännelsen. Äfven  bidrog  han  genom  sina  skrifter  till  biläggande  af 
de  Osiandriska  och  Stancariska  stridigheterna  (se  sid.  492).  Dessutom 
uppsatte  han  den  så  kallade  confessio  saxonica,  som  var  ämnad 
att  framläggas  på  mötet  i  Trident.  Erkännande  de  stora  förtjenster 
Melanchton  hade  i  afseende  på  Eeformationen,  kunna  vi  dock  ej  till- 
erkänna honom  något  filosofiskt  djupsinne  eller  någon  vetenskaplig 
productivitet.  Hans  kärlek  till  friden  förde  honom  till  unionsförsök 
både  med  Catholiker  och  Reformerta  samt  till  eftergifter  och  obe- 
stämda förlikningsformler,  hvarigenom  ej  något  kunde  uträttas,  hvil- 
ket  i  synnerhet  visar  sig  uti  hans  förhållande  till  Lepzigska  interim 
1548,  och  uti  de  Adiaphoristiska  stridigheterna.  Hans  theologiska 
Öfvertygelse  var  vacklande,  hvilket  bäst  synes  af  de  förändringar  som 
förefinnas  i  de  olika  upplagorna  af  Augustana  CoJifessio,  Apolo- 
gien och  af  Loci.  Uti  den  upplaga  af  Augsburgska  bekännelsen, 
som  utkom  1540,  och  som  kallas  variata,  samt  i  de  sednare  upp- 
lagorna af  Apologien  gjordes  nämligen  förändringar,  som  åsyfta  ett 
närmande  dels  till  den  Calvinistiska  nattvardsläran  dels  till  Syner- 
gismen.  Uti  de  upplagor  af  Loci  som  utkommo  1535  och  1543, 
äro  dessa  förändringar  tydligt  framställda,  synnerligast  i  den  sist- 
nämnda. Der  säger  han  uttryckeligen  att  brödet  och  vinet  äro  sym- 
boler,   som    hafva    den    betydelse    att    Christi    lekamen    och  blod  på 
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andeligt  sätt  gifvas  de  troende.  Hans  åsigt  liknar  mycket  den  som 
Calvin  uttalade.  Denne  sednare  antog  väl  med  Zwinglius  att  brödet 
och  vinet  i  Nattvarden  äro  tecken,  men  han  skilde  sig  från  honom 
deruti,  att  han  lade  vigt  på  Nattvardens  sacraraentala  charakter.  Cal- 
vin antog  nämligen  att  i  Nattvarden  få  de  troende  Christi  lekamen  och 
blod,  i  det  de  erhålla  deras  lifskraft,  hvarföre  han  ock  kallade  Christi 
caro  för  vivifica;  men  dådet,  enligt  hans  åsigt,  är  omöjligt  att  Christi 
kropp,  som  sitter  på  Guds  högra  hand,  kan  vara  allestädes  närvaran- 
de, så  antog  han  blott  ett  de  troendes  andeliga  njutande  af  Christi 
lekamen  och  blod,  som  sker  antingen  så  att  den  Heliga  Anda  gifver 
den  troende  Christi  lekamens  lifskraft  eller  så  att  den  troende  upp- 
höjes  i  himraelen  för  att  der  komma  i  åtnjutande  af  denna  kraft. 
Uti  de  nämnda  upplagorna  af  Loci  lemnade  ock  Melanchton  sin 
determinism  och  sina  åsigter  om  den  naturliga  meuniskans  förlust  af 
all  frihet,  i  det  han  i  upplagan  af  år  1535  tillerkänner  henne  för- 
måga af  en  lägre  lagenlig  ärbarhet,  samt  i  upplagan  af  år  1543  ut- 
talar den  synergistiska  läran  att  Guds  ord,  den  Heliga  Anda  och 
menniskans  vilja  samverka  i  omvändelsen.  Dessa  upplagor  äro  full- 
ständigare och  mera  systematiska  än  den  första.  I  dem  afhandlar 
Melanchton  de  i  första  upplagan  förbigångna  lärorna  om  Treenighe 
ten,  Skapelsen  och  menniskoblifvandet  samt  begagnar  den  synthetiska 
methoden,  ehuru  man  dervid  saknar  sammanhang  emellan  de  olika 
delarna.  Afven  i  dessa  upplagor  felas  prolegomena  helt  och  hållet, 
och  till  afhandlingen  om  de  yttersta  tingen  är  fogad  en  särskild 
ethisk  del  om  det  christeliga  lidandet  och  tålamodet  m.  m.,  hvari- 
genom  vägen  banades  till  skihiad  emellan  ethiken  och  dogmatiken. 
Sluteligen  må  anmärkas  att  Melanchton  i  afseende  på  läran  om  kyr- 
kan på  sednare  tider  lemnade  föreställningen  om  en  osynlig  kyrka 
och  höll  sig  i  stället  till  begreppet  af  en  synlig,  hvilket  är  tydligt 
af  hans  Examen  ordinandorum,  som  utkom  1554.  Melanchton 
dog  den   19  April   15  60  *). 

Uti  de  olika  riktningar,  som  på  sednare  tiden  framträdde  hos 
Luther  och  Melanchton,  finnas  frön  till  de  lärostridigheter,  som  snart 
uppstodo  inom  den  lutherska  kyrkan,  och  som  närmare  bestämde 
och  utvecklade  dess  bekännelse.  Sedan  Luther,  som  vid  Eeformatio- 
nena  början  hade  till  mål  att  rena  kyrkan  från  de  catholska  vilfarel- 
serna  och  som  af  denna  anledning  i  många  hänseenden  måste  oppo- 
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liera  sig  emot  och  öfvergifva  det  kyrkligt  bestående,  hade  uppnått 
detta  mSl,  sä  uppkom  för  honom  nödvändigheten  att  leda  och  ordna 
den  reformatoriska  rörelsen  till  en  kyrklig  organism.  Af  denna  an- 
ledning uppenbarar  sig  snart  hos  Luther  en  riktning  till  att  införa 
fasthet  Sil  viil  i  läran  som  culten  och  författningen.  Efter  Luthers 
död  öfvergick  denna  riktning  på  dem,  som  slöto  sig  närmare  till 
honom.  Dessa  tillhörde  dels  ett  mera  strängt  och  stormande  parti, 
såsom  AVc.  Amsdorf,  Flaoiu.s,  IVigafid,  Judex,  Möiiin,  JVesl- 
pftal,  lles.shuH  m.  fl.,  dels  ett  mera  mildt  och  fogligt,  såsom  Bu- 
genhagen,  Chenmitz,  J.  A?idre(S  samt  i  allmänhet  författarena  af 
Forraula  Concordioe.  Deremot  hade  Melanchton  på  sednare  tider 
gifvit  mer  och  mer  vika  för  en  förmedlande  riktning,  så  att  han  i 
flera  afseenden  afvek  från  de  fasta  lutherska  lärobestärauingarna. 
Hans  anhängare  benämndes  Philippiater,  och  de  märkligaste  bland 
dem  äro  Major,  Meiiius,  Eber,  Striegel,  Pfeffuiger.  De  med 
anledning  af  dessa  olika  riktningar  uppkomna  lärostridigheter  inom 
lutherska  kyrkan  äro  först  de  som  stå  i  närmaste  sammanhang  med 
lutherska  reformationens  grundlära:  rättfärdiggörelsen  af  tron,  nämli- 
gen de  Antiiiomistiska,  Osiandriska  och  Majoristiaka ;  vidare  de 
som  röra  läran  om  synd  och  nåd,  nämligen  de  Syner gistiska  och 
Flacianska;  samt  de  som  höra  till  Nattvardsläran,  nämligen  de 
cryp^ö-calvinistiska. 

Af  de  stridigheter,  som  stå  i  närmaste  sammanhang  med  läran 
om  rättfärdiggörelsen  af  tron,  nämna  vi  först  den  Anlmomistiska 
striden,  som  uppväcktes  genom  Jokarm  Agricola  från  Eisleben. 
Denne  påstod  nämligen  först  att  bättringen  måste  härflyta  från  Evan- 
gelii  och  ej  från  lagens  predikan,  samt  sedermera,  år  1537,  att  i  nya 
förbundets  tid  lagen  ej  mera  borde  läras.  Han  blef  af  Luther  ve- 
derlaggd.  Med  anledning  af  denna  stridighet  lärer  Formula  Con- 
cordioe en  lagens  ,  trefaldiga  nytta,  så  att  den  är  en  tygel  på  den 
naturliga  menniskan,  en  tuktomästare  till  Christum,  i  det  den  förer 
oss  till  syndens  kännedom,  samt  en  norm  för  den  pånyttfödda  men- 
niskans  vandel. 

Den  Osiandriska  striden  uppväcktes  af  A7idreaS  Osiander, 
som  1551  utgaf  sin  Bekännelse  om  den  enda  medlaren  Jesus 
Christus  och  om  rättfärdiggörelsen.  Uti  denna  skrift  lärer  han, 
att  den  i  menniskonatur  uppenbarade  Christus  är  den  osynlige  Gu- 
dens afbild,  efter  hvilken  menniskan  skapades,  samt  att  Christus 
skulle  blifvit  menniska,    äfven  om  synden  ej  hade  kommit  i  verldeu. 
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Adam    var    derföre    före    syndafallet    en    afbild    af  Guds   väsendtliga 
rättfärdighet,  sådan  den  uppenbarades  i  Christi  proedestinerade  mensk- 
lighet.     Andamålet    med    Sonens    sändande    efter    syndafallet    är   att 
återupprätta  det  förlorade  Guds  beläte,  eller  den  förlorade   rättfärdig- 
heten.     Detta  rättfärdiggörande  (justificatio)  består  ej  deruti,  att  men- 
niskan    förklaras    för   rättfärdig,  utan  hon  rättfärdiggöres   derigenom, 
att    Guds    väsendtliga    rättfärdighet   eller   Christus  till  sin  gudomliga 
natur  blifver  inneboende  hos  henne  och  förenas  med  hennes  väsende. 
Derigenom  genomtränges  den  menskliga  naturen  och  substansen  pan- 
theistiskt  af  den  gudomliga,  så   att  Christus  till  sin  gudomliga  natur 
pä  ett  magiskt  sätt    öfvergår  i  människan.     Detta  synes  i  visst   hän- 
seende öfverensstämma    med    Catholikernas    begrepp  om  rättfärdiggö- 
relsen    såsom    en    justitm    infusa,  dock  är  dervid  den  åtskilnaden, 
att  enligt  Osianders    mening    människan  ej  dertill  på  något  sätt   kan 
bidraga,  utan  allt  är  Guds  verk.     På  detta  sätt  är  Christus  vår  rätt- 
färdighet ej  efter  sin  menskliga  utan  efter  sin  gudomliga  natur.  Men 
innan  vi  på  detta  sätt  kunna  rättfärdiggöras  måste   vi  dock  återlösas 
och  försonas;    och    detta    sker    derigenom,  att  genom  Christi  lidande 
och  död,  af  tron  omfattade,    blifva  syndens    skuld  och  straff  från  oss 
tagna.     Af    det    sagda    finna    vi    ock    att    Osiander  sammanblandade 
rättfärdiggörelse  och  helgelse.     Emot  Osiander  uppträdde  Frans  Sta- 
phylum,    Mörlin   samt    Frans  Stancarus,  hvilken  sistnämnde  kom 
till  den  öivertygelsen    att    Christus    är    vår  medlare  ej  efter  sin   gu- 
domliga utan  efter  sin  menskliga  natur.     Hans  slutsats  var,  att  eme- 
dan medlareskapet  involverar  en  subordination,  så  kan  det  ej  tillhöra 
Christi  gudomliga  natur,  ty  i  den  händelse    skulle  Sonen  blifva  sub- 
ordinerad    under    Fadren.     Med    anledning   af   sitt    yttrande  att  den 
gudomliga    naturen    hos    Christus  är  blott  auctoritative  mediatrix 
eller    att    den    såsom   auctor    et    causa    primaria    har  dels  verkat  på 
Christi  menskliga  natur,  så  att  denna  underkastade  sig  lidandet,  dels 
stärkt  densamma  under  lidandet,    beskylldes    Stancarus  ej  utan  orsak 
för  Nestorianism.     Men  tillika  är   anmärkningsvärdt  att  Stancarus  ej 
säger  att  Sonen  blef  menniska,    utan    blott  att  Christus  hade  en  gu- 
domlig natur.     Han  antager  att  denna  gudomliga  natur  utgjordes   af 
hela    Treenigheten,    hvarvid    han    synes    hafva  haft  sabellianska  före- 
ställningar   i    Treenighetsläran.     Under    denna   strid  utbildades   läran 
om    Christi    obedientia    activa^    som    oaktadt    den    motsägelse  den 
erfor    af    Karg    (Parsimouius),  pastor  i  Ansbach,  en  af  Mclanchtons 
anhängare,  intogs  i  Formula  Concordia;,  som  lärer  att  Christus  såsom 
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Gud  och  menniska,  eller  efter  båda  naturerna,  är  var  medlare  och 
var  rilttfiirdighet. 

Den  Majoristiska  striden  har  sa  viil  som  den  Adiaphoristi- 
ska  och  Synergistiska  sin  grund  i  Leipzigska  interim  år  1548. 
Detta  förslag  till  sammanjcmkning  af  catholska  och  protestantiska 
grundsatser  innehåller  bland  annat,  att  Gud  i  rättfärdiggörelsen  af 
tron  ej  handlar  med  menniskan  såsom  med  en  stock,  utan  att  han 
drager  henne  så  att  viljan  medverkar.  Denna  medverkan  frarahålles 
och  stor  vigt  liiggcs  derpå,  att  tron  icke  finnes  utan  kärlek,  och 
detta  förer  till  medgifvande  af  ett  slags  justitia  infusa  i  catholsk 
mening.  Goda  verk  äro  nödvändiga  till  saligheten  och  förtjena  belö- 
ning i  detta  lifvet,  ehuru  de  ej  förtjena  saligheten.  Georg  Major^ 
en  af  Melanchtons  lärjungar  och  medarbetare  i  uppsättandet  af  In- 
terim, anfölls  med  anledning  af  dessa  satser  af  Amsdorf  och  Agri- 
cola.  Uti  sitt  svar  af  är  1552  söker  han  försvara  den  satsen,  att 
goda  gerningar  äro  till  saligheten  nödvändiga,  hvarvid  han  skiljer 
emellan  necessitas  vieriti,  som  ej  kan  tillkomma  de  goda  gernin- 
garna,  necessilas  coiisequenticB,  som  tillkommer  dera,  emedan  de 
härflyta  från  tron,  samt  necessitas  debiti,  som  äfven  tillkommer 
dem,  emedan  menniskan  är  skyldig  att  utöfva  dem  i  följd  af  Guds 
vilja.  Hans  satser  försvarades  äfven  af  Menius  i  Gotha.  Under 
opposition  emot  Major  kom  Amsdorf  till  den  satsen,  att  goda 
gerningar  äro  skadliga  för  saligheten.  Båda  dessa  förvillande  tale- 
sätt undviker  Formula  Concordiae,  fasthållande  sig  vid  trosgrun- 
den att  rättfärdighet  endast  vinnes  genom  tron  på  Christum  (sola 
fide),  samt  lärer  att  goda  gerningar  äro  en  nödvändig  följd  af 
tron,  hvarvid  tron  ej  har  någon  förtjenst  eller  rättfärdigar,  utan  detta 
gör  allenast  Christus,  som  med  tron  omfattas. 

Af  de  stridigheter,  som  angå  läran  om  synden  och  nåden,  äro  de 
Synergistiska  och  Flacianska  de  märkligaste.  Luther  lärde  att  den 
naturliga  menniskan  är  död  i  andeliga  ting  eller  i  de  ämnen,  som 
höra  till  det  gudomliga  lifvet,  ehuru  hon  hafver  krafter  till  en  yttre 
medborgerlig  rättfärdighet;  och  samma  lära  var  äfven  Melanchton 
till  en  början  tillgifven.  Dock  blef  han  Synergisraens  föregångare, 
i  det  han  i  de  upplagor  af  Loci,  som  utkommo  1535  och  1543, 
lärde  att  vid  menniskans  omvändelse  voro  trenne  orsaker  verksamma, 
nämligen  Ordet,  den  Heliga  Anda  och  menniskans  vilja,  hvilken 
sednare  dervid  ej  var  otiosa  eller  repugnans  utan  assentiens.  Dä 
sedermera,  efter  Schmalkaldiska  krigets  för  de  protestantiska  furstarna 
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olyckliga  utgång,  kejsaren  genom  ett  förmedlingsförsök  ville  förena 
protestanterna  med  catholska  kyrkan,  lät  han  pä  Eiksdagen  i  Augsburg 
1548  publicera  det  så  kallade  AngHburgiska  Interim,  hvilket,  sam- 
mansatt af  catholikerna  P/lug  och  Uelding  samt  af  den  protestanti- 
ska theologen  Jokann  Agvicola,  föreskref  huru  man  i  religiösa  äm- 
nen skulle  förhålla  sig  till  dess  ett  allmänt  coiiciliura  kunde  sam- 
manträda. Nämnda  Interim  lärer  uttryckligen  att  menniskan  varder 
rättfärdig  genom  den  hos  henne  ingjutna  rättfärdigheten  samt  att  hon 
derigenom  ej  allenast  kan  göra  de  af  Gud  för  salighetens  ernående 
påbudna  goda  verken,  utan  äfven  något  derutöfver.  Med  anledning 
af  det  motstånd,  som  det  Augsburgska  Interim  uppväckte,  mildrades 
dessa  satser  i  det  så  kallade  Leipzigska  htterini,  som  under  Me- 
lanchtons  medverkan  uppsattes,  och  der  hans  Synergism  framlyser 
(se  ofvan).  Denna  Synergism  uttalades  tydligt  i  en  skrift,  som 
P fe f (inger  i  Leipzig  utgaf  1555,  i  hvilken  han  lärer  att  menskliga 
viljan  i  omvändelsen  icke  allenast  icke  strider  emot  utan  är  lydig  dea 
Heliga  Anda.  Allmänneligen  lärdes  i  den  lutherska  kyrkan,  att  den 
första  väckelsen  till  omvändelse  måste  utgå  från  den  Heliga  Anda; 
men  enligt  Pfeffinger  kan  den  väckta  syndaren  medverka  och  komma 
nåden  till  mötes.  Hans  åsigter  upptogos  och  utvecklades  sedan  af 
Victor  Slrigelins  1560.  Synergisterna,  som  hade  sina  förnämsta 
anhängare  i  Wittenberg,  påstodo  enligt  ofvaustående  att  flera  orsaker 
voro  verksamma  vid  menniskans  omvändelse,  nämligen  Ordet,  Guds 
nåd  och  menniskans  vilja,  hvarvid  de  betraktade  den  sednare  såsom 
något  sjelfständigt,  som  likasom  var  bredevid  eller  utom  nåden  och 
utifrån  kom  till  den  samma,  och  medverkade  till  omvändelsen.  Sy- 
nergismens  häftigaste  motståndare  utgingo  från  Jena.  Dessa  voro 
Amsdorf,  Flacius,  Musäus,  Wigand,  Judex.  Då  Victor  Stri- 
gelius  under  dessa  stridigheter  yttrade  att  menniskans  fria  vilja 
genom  synden  blifvit  bunden  och  försvagad  men  ej  upphäfd,  emedan 
synden  ej  kunde  tillintetgöra  menniskans  substans,  och  då  han  med 
anledning  deraf  kallade  arfsynden  en  accidens,  påstod  FlaciUH  i  mot- 
sats häremot  att  menniskan  genom  fallet  blifvit  så  förderfvad*att 
synden  blifvit  hennes  substans.  Formula  Concordine  lärer  angående 
syndens  magt  att  den  naturliga  viljan  strider  emot  Gud,  att  den  är 
till  det  goda  alldeles  oförmögen  och  endast  kan  förhålla  sig  passivt 
till  den  gudomliga  nåden.  Men  å  andra  sidan  nekar  den  att  syn- 
den är  menniskans  substans  samt  att  den  gudomliga  nåden  tvingar 
sig  på  menniskan. 
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Redan  i  den  upplaga  af  Augustana  Confessio,  som  kallas  va- 
riata,  och  som  utkom  1540,  hade  Mclanchton  gjort  ändringar  i 
Nattvardsliiran,  och  onekligt  är  att  han  mer  och  mer  niirmade  sig 
till  de  calvinska  Asigterna.  Emot  dessa  äsigter  opponerade  sig  iheo- 
logcrna  i  Jena  Flacius,  Wigand,  Cöleslriii,  Kiri-hner  och  //p.v.s- 
husii.  Med  anledning  häraf  utbröto  de  KnjplocalvinulUka  stri- 
digheterna 1532 — 1574.  Da  de  calvinistiska  syrapathierna  finge  in- 
steg i  Plalz  förmådde  detta  Bvem  att  förklara  sig  för  de  strängt 
lutherska  äsigterna,  hvilkas  gillande  han  ock  genomdref  pä  en  synod 
i  Stuttgart  15  59,  i  det  derstädes  antogs  så  väl  att  de  icke  troende 
eraottaga  i  Nattvarden  Christi  lekamen  och  blod,  som  ock  att  Christi 
menskliga  natur  i  följd  af  sin  förening  med  den  gudomliga  är  alle- 
städes närvarande  (ubiquität),  och  derföre  äfven  kan  finnas  i  Natt- 
varden. I  Saxen  hade  väl  till  en  början  de  calvinistiska  åsigterna 
fått  öfverhand  genom  det  inflytande,  som  Melanchtons  måg  Caspar 
Pepcer  samt  Cre/l  m.  fl.  utöfvade;  men  den  strängt  lutherska  åsig- 
ten  blef  dock  snart  derstädes  rådande.  Genom  denna  strid  fick  den 
lutherska  dogmatiken  vigtiga  bestämningar  angående  läran  om  Christi 
båda  naturers  inbördes  förhällande.  Sålunda  utvecklades  till  stöd  för 
ubiquitätsläran  dogmen  om  comraunicatio  idiomatum  af  Bremius 
uti  hans  skrift  De  pevsonali  unione  duarum  naturaruiii  in 
ChrUlo  1501,  samt  af  Ckemnizius  i  hans  skrift  De  duabus  in 
Ckristo  naturis.  Denna  dogm  upptogs  i  Formula  Concordiae,  som 
i  Nattvardsläran  förkastar  så  väl  den  catholska  transsubstantiationen 
som  de  Zwingliska  och  Calvinistiska  åsigterna  och  lärer  att  i,  med 
och  under  brödet  och  vinet  Christi  sanna  lekamen  och  blod  medde- 
las åt  värdiga  och  ovärdiga  Nattvardsgäster. 

I  sammanhang  med  ofvanstäende  stridigheter  omnämna  vi  tvi- 
sten om  Christi  nedstigande  till  helvetet.  Aepin,  pastor  i  Hamburg, 
hade  1544  i  en  utläggning  af  Davids  16  Psalm  lärt  att  Christi  ande 
hade  nedstigit  till  helvetet  för  att  lida  dess  qval  till  menniskor- 
nas  återlösning,  och  hänförde  han  derföre  nederstigandet  till  helvetet 
till  Christi  förnedring.  Forraula  Concordise  lärer  i  denna  sak  att 
Christi  hela  person,  både  till  sin  gudomliga  och  menskliga  natur, 
nedsteg  till  helvetet  för  att  besegra  djefvulen   och  all  helvetets  magt, 

Sluteligen  vilja  vi  äfven  omnämna  de  Adiaphoriiitiaka  stridig- 
heterna, som  väl  ej  hade  något  direct  inflytande  pä  dogmatiken,  men 
som  dock  bidrogo  att  närmare  bestämma  och  begränsa  den  lutherska 
kyrkan  i  förhållande  till  Catholikerna.     Dessa  stridigheter  föranleddes 
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derigenom  att  i  Leipzigska  Interim,  som  1548  uppsattes  af  Melanch- 
ton,  Major,  Camerarius,  Bugejihagen  m.  fl.,  en  allt  för  stor  efter- 
gifvenhet  visades  för  den  catholska  ordningen,  så  att  en  del  af  deu 
catholska  kulten,  den  sista  smörjeisen  samt  ordinationen,  hardt  nära 
såsom  Sacrament,  samt  mycket  af  den  catholska  Messkanon  infördes 
under  namn  af  adiaphora,  i  hvilka  man  för  enhetens  skull  kunde 
gifva  efter.  Anhängarena  till  dessa  förmedlingsförsök  uppställde  i 
läran  vissa  formler,  som  efter  olika  utläggning  kunde  gillas  både  af 
protestanter  och  catholiker.  Sålunda  läto  de  i  afseende  på  rättfär- 
diggörelsen  orden  sola  fide  falla,  och  erkände  under  vissa  cauteler 
justitia  infusa  och  nödvändigheten  af  goda  verk.  Häremot  oppo- 
nerade sig  Flacius,  Amsdorf^  Westphal  va.  fl.  Med  religionsfre- 
den i  Augsburg  bortföll  visserligen  anledningen  till  striden,  men 
den  fortsattes  dock  emellan  theologerna.  Formula  Concordice  raed- 
gifver  visserligen  frihet  i  likgiltiga  ting,  men  varnar  för  att  ej  låta 
påtvinga  sig  sådant  som  kunde  skada  den  rena  läran. 

Såsom  under  medeltiden  Lombardens  sententier  så  voro  bland 
protestanterna  under  den  närmaste  tiden  efter  Eeformationen  Me- 
lancktons  Loci  grundlaget  för  dogmatiska  studier,  föreläsningar  och 
skrifter.  Sålunda  lemnade  Abdias  Prälorius,  som  i  läran  om  goda 
verks  nödvändighet  följde  Melanchton  och  derföre  råkade  i  tvist 
med  Andreas  Musculus,  en  förklaring  af  Melanchtons  loci  i  sitt 
verk:  Locorum  theol.  Pk,  M.  analyses  paulo  generaliores  1569; 
äfvenså  Kysäus,  Paul  Calaminus  och  Hik.  Hemming,  hvilken 
sistnämnde,  en  befordrare  af  den  Melauchtonska  theologien  i  Dan- 
mark, blef  anfallen  för  sin  kryptocalvinisra,  som  han  ådagalade  i  sin 
skrift  Syntagma  institutionum  christianorum  1571,  der  han  äfven 
bestred  ubiquitätslärans  giltighet. 

Af  de  dograatici  som  slöto  sig  till  Melanchtons  Loci  äro  följande 
de  vigtigaste.  Victor  Strigelius,  efter  hvars  död  15C9  hans  dog- 
matiska verk  Loci  theologici,  quibus  loci  communes  Mel.  illu- 
strantur  1581  — 1584  utkom,  i  hvilket  han  troget  ätgifver  Melanch- 
tons åsigter.     Om  hans  Synergism  hafva  vi  förr  talat. 

Nicolaus  Selneccer,  som  dog  1592,  utgaf  1563  Institut iones 
christiancB  religionis,  i  hvilka  han  visserligen  följer  Melanchtons 
loci,  men  dock  pä  flera  ställen  af  viker  från  sin  läromästares  åsigter. 
Han  införde  först  prolegomena  såsom  en  förberedelse  till  dogmati- 
ken, och  i  dem  afhandlade  han  lärorna  om  den  Heliga  Skrifts  an- 
seende och  studium,    om    uppenbarelsens  nödvändighet  samt  om   me- 
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tlioden  för  den  dogmatiska  uudervisuingeu.  lian  var  cii  af  författa- 
rcua  till  Forraula  Concordiie. 

Den  fiJrnJimsta  af  Conimentatorerna  öfver  Melanchtons  Loci  är 
Martin  C/iemnilius,  soru  dog  158G.  I  sitt  dogmatiska  verk  Loci 
theologii/i  quibus  loci  communes  Ph.  Melauchtotiis  perspicue 
explicaulur,  som  utkom  1591  och  som  väl  handlar  utförligare  om 
artiklarna  de  Deo  och  de  Trinitate  ra.  m.,  men  dock  ännu  bevarar 
theologiens  sammanhang  med  lifvet,  lägger  han  visserligen  Melanch- 
tons Loci  till  grund,  men  afviker  dock  frän  dera  i  alla  stycken  der 
de  ej  öfverensstämma  med  don  strängare  lutherska  uppfattningen. 
Chemnitz  är  den  förste  bland  lutherska  dogmatici,  som  behandlar 
dogmerna  historiskt,  i  det  han  under  titeln  af  Certamina  inför  i 
dogmatiken  den  gamla  Häresiologien  tillika  med  patristiska  och  scho- 
lastiska  meddelanden.  Han  upptog  i  dogmatiken  afhandlingen  om 
conimunicatio  idioiiuitniii,  ät  hvilket  ämne  han  egnar  ett  särskildt 
verk  De  ditabus  in  CAiisto  naturia,  sora  utkom  1600.  Denna 
lära  hade  mött  mycket  motstånd.  Eedan  Melanchton  hade  ej  varit 
benägen  att  antaga  ubiquitätsläran  och  communicatio  idiomatura,  och 
Philippisterna  satte  sig  öppet  deremot.  Chemnitz,  utgående  derifrån 
att  den  gudomliga  naturen  hade  i  Christo  förenat  sig  med  en  oper- 
sonlig mensklig  natur  till  en  person,  ansåg  att  den  raenskliga  natu- 
ren dervid  blef  organ  för  den  gudomliga,  så  att  den  förra  från  in- 
carnationens  ögonblick  erhöll  den  sednares  egenskaper.  Christi  för- 
nedring bestod  nu  deruti  att  Logos  likasom  tillbakadrog  sina  krafter 
(retractatio),  så  att  ej  blott  ett  fördöljande  af  dessa,  utan  ett  verkligt 
skiljande  från  dera  egde  rum.  Christi  kropp  har  åter  i  förklarings- 
tillståndet förmåga  att,  när  Christus  vill,  vara  närvarande  på  jorden, 
således  äfven  i  Nattvarden.  Chemnitz  lärde  således  en  af  Christi 
vilja  beroende  Christi  kropps  ubiquität  (Multivoliprtesens).  Både 
Selneccer  och  Chemnitz  nyttja  den  synthetiska  methoden.  Äfven 
återgå  de  i  sin  bevisning  ej  blott  till  Skriften  utan  äfven  till  de 
symboliska  böckerna,  och  de  kunna  derföre  sägas  börja  den  till  sist- 
nämnda böcker  sig  slutande  dogmatiken.  Cheranitius  skref  äfven 
ett  mycket  berömdt  historiskt  verk  Exante?i  concilii  Tridentini. 
Han  var  ock  en  bland  författarena  af  Forraula  Concordise. 

Johann  Ure7iz,  den  store  swabiske  reformatorn,  har  verkat  på 
dogmatiken  genom  sin  reformatoriska  verksamhet,  dock  synnerligast 
genom    sina  catecheser  och  sitt  verk  De  personali  unione  duarw/i 

Björling,  Dogmatik.  32 
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naturarum  iu  Chrido  1561,  der  han  lärde  att  Cln-isti  mänskliga 
natur  var  genom  iucarnationcn  i  full  besittning  af  den  gudomliga 
naturens  egenskaper,  livarföre  den  ock  redan  här  på  jorden  var  alle- 
städes närvarande  (ubiquilät)  m.  m.  Christi  förnedring  bestod  ej  i 
en  afsägelse  af  dessa  egenskaper,  utan  i  ett  fördöljande  af  dem.  For- 
mula Concordiie  sökte  geuora  sina  bestämningar  i  detta  afseende 
förena  Chemnitii  och  Brenzii  äsigter,  hvarvid  den  dock  företrädesvis 
höll  sig  till  Cbemnitz  *). 

Mathias  Flacius  var  en  ifrig  försvarare  af  den  stränga  Lu- 
theranismen  i  do  Synergistiska,  Cryptocalvinistiska,  Interimistiska  och 
Adiaphoristiska  stridigheterna,  samt  bidrog  genom  sina  polemiska 
skrifter  till  att  gifva  Lutherska  dogmatiken  sin  bestämda  gestalt. 
Under  den  synergistiska  striden  råkade  han  sjelf,  såsom  vi  sett,  på 
den  falska  satsen  att  synden  blifvit  menniskans  substans.  Han  har 
utom  sina  dogmatiska  skrifter  utgifvit  ett  stort  och  mycket  berömdt 
historiskt  verk  CenturiCB  Magdeburgennes,  sä  kallade  emedan  hän- 
delserna framställas  efter  århundraden.  Afven  har  han  uti  exegetiskt 
hänseende  inlagt  stor  förtjenst  genom  sin  Clavis  ScripturcB  sacrcB. 
Till  försvararena  af  den  stränga  lutherska  orthodoxien  hörde  äfven 
såsom  vi  förr  anmärkt:  iohann  JVigand,  Joachim  West  p/tal  och 
Joachim  Morlin  (Mörlin),  hvilken  sednare  tillika  med  Cheranitz 
sammanskrcf  Corpus  doctrinoB  P rutenicum. 

Tileman  HessAus,  den  häftigaste  af  den  lutherska  orthodoxiens 
förfäktare.  Han  stred  i  Nattvardsläran  mot  Klebitz  i  Pfalz  och  mot 
Hardenherg  i  Bremen,  som  förkastade  ubiquitätsläran  och  närmade 
sig  till  de  Calvinska  åsigterna;  men  råkade  sjelf  i  misstänka  för 
heterodoxi  genom  sin  åsigt  att  Christi  menskliga  natur  in  abstracto 
hade  gudomliga  egenskaper  såsom  allmagt  och  allvetenhet  m.  ni.,  men 
likväl  ej  evighet  och  allestädesnärvarelse  (ubiquität).  Emedan  han 
således  i  denna  mening  förkastade  ubiquitätsläran  satte  han  sig  tillika 
med  Dan.  Hoffman  emot  underskritVandet  af  Concordiie-formeln.  Han 
har  författat  många  dogmatiskt-polemiska  skrifter,  samt  dessutom  ett 
dogmatiskt  corapendiura  Examp.n  iheologicum  coutineiis  prcBcipuos 
locoH  doctrincB  chriatiano!  1571. 

Lucas  Osiafider,  son  till  den  förr  omnämnde  Andreas  Osian- 
der,  skref  ett  dogmatiskt  verk  lustitutio  christiaucE  religionis 
1576,    i    hvilket    Elhik  och  Dogmatik  voro   förenade  med    kyrkorätt. 


')  Kahnis,  Dogmatik  II,  p.  58 V. 
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Berömdare  iir  dock  hans  stora  kyrkohistoriska  verk  Epitonte  Aisto- 
ricB  ecclesiiistic(B  1593. 

Under  och  straxt  efter  reformationstiden  funnos  Mystiker,  som 
väl  opponerade  sig  mot  de  catholska  missbruken,  men  som  tillika 
afveko  mer  eller  mindre  frän  protestantismens  grundsafser.  Sådana 
voro:  Andreas  Rudolph  Carlstndt  (Bodenstein),  som  i  början  ver- 
kade i  öfverensstäramelse  med  Luther,  men  sedan  skilde  sig  frän 
honom  i  flera  hänseenden.  Han  gjorde  ej  tillbörlig  skilnad  emellan 
Gamla  och  Nya  Testamentets  auctoritet  i  hanseende  till  den  kyrkliga 
ordningen.  Derigenom  råkade  han  i  praktiska  förvillelser.  Uetta 
yppade  sig  under  Luthers  vistande  på  Wartburg  då  Carlstadt  i  före- 
ning med  Zwickaupropheterna  pä  ett  stormande  sätt  ville  förstöra 
bilderna  i  kyrkorna  och  omändra  de  kyrkliga  bruken.  Emot  detta 
våldsamma  förfarande  skref  Luther  Wider  die  himmliHchen  Pro- 
pheten.  I  Nattvardsläran  afvek  Carlstadt  äfven  fnin  Luther  i  det 
han  nekade  Christi  kroppsliga  närvaro  i  Nattvarden,  och  tolkade  in- 
stiftelseorden detta  är  viin  lekamen  så,  att  Frälsaren  dervid  skulle 
bafva  pekat  på  sin  kropp.  Hans  mystiska  tendenser  gifva  sig  till- 
känna ibland  annat  uti  hans  äsigt  om  menskliga  viljans  absoluta 
passivitet  i  förhållande  till  Gud.  I  början  af  sin  verksamhet,  innan 
han  ännu  hade  aflägsnat  sig  från  de  Lutherska  åsigterna,  utgaf  han 
en  förtjenstfuU  skrift  De  canonicis  scripturis,  som  är  det  första 
försöket  till  en  vetenskaplig  behandling  af  den  protestantiska  skrift- 
principen.  Carlstadt  var  en  orolig,  äregirig  och  ostadig  menniska, 
hvarom  hela  hans  uppträdande  bär  vittne. 

Thomas  Miinzer  var  likasom  Carlstadt  en  orolig  och  äregirig  men- 
niska, som  sluteligen  blef  ett  offer  för  sina  äregiriga  planer,  hvilka 
förde  honom  att  träda  i  förbindelse  med  upprorstiftarena  i  Tyskland 
under  dessa  tider.  Hans  mystik  visar  sig  deruti  att  han  i  motsats  emot 
Guds  Ords  auctoritet  lade  all  vigt  på  det  subjectiva  lifvet,  på  syner, 
drömmar  och  uppenbarelser.  Dessa  uppenbarelser  emottagas  af  raen- 
niskan  under  ett  tillstånd  af  inre  ångest  och  förkrosselse  (convulsio). 
Luthers  åsigt  om  rättfärdiggörelsen  förkastade  Miinzer,  lärande  att 
rättfärdigheten  vinnes  genom  att  likna  Christus  i  hans  lidande. 
Christi  person  hade  för  Miinzer  endast  betydelse  såsom  en  förebild 
till  vårt  lidande. 

Melchior  Iloffman  förkastade  barndopet  samt  Christi  lekamens 
närvaro  i  Nattvarden.  Afven  hade  han  doketiska  äsigter  angående 
Christi  mensklighet,    i  det  han  antog  att  Logos  ej  erhöll  sin  mensk- 
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lighet  från  Maria,  utan  sjelf  danade  at  sig  en  mensklig  kropp.  Han 
sade  sig  vara  den  Elias,  som  komma  skulle  före  verldens  förstöring. 

I  sammanhang  med  de  tvenne  sistnämnda  stodo  de  under  refor- 
mationstiden uppkomna  Anabaptislerna,  som  föllo  uti  en  allt  ob- 
jectivt  och  kyrkligt  förnekande  subjectivism. 

Caspar  Schwenkfeld,  en  af  reformationstidens  märkligaste 
mystiker,  fastade  ej  någon  vigt  vid  det  yttre  ordet,  Sacramenterna 
och  predikoembetet,  utan  lade  all  vigt  på  det  inre  ordet,  på  det 
subjectiva  troslifvet  och  de  inre  andeliga  känslorna.  Rättfärdiggörel- 
sen  var  för  honom  ett  meddelande  af  gudomligt  lif  och  tron  en 
delaktighet  i  det  himmelska  väsendet.  Uti  instiftelseorden  till  Natt- 
varden gjorde  han  subjectet  till  praedikat  och  tvärtom,  och  tolkade 
dessa  ord  så  som  Frälsaren  skulle  hafva  sagt:  min  kropp  är  brödet, 
den  sannskyldiga  spisen  för  tron.  Afven  sade  han  att  Christi  kropp 
var  närvarande  i  Nattvarden  oberoende  af  brödet  och  vinet.  I  Chri- 
stologien  lärde  han  att  Christi  kropp  ej  var  tagen  från  den  naturliga 
verlden  eller  skapad  såsom  andra  raenniskors  kroppar,  utan  att  den 
var  gudomlig,  härstammande  från  Guds  väsende  samt  en  med  Gud 
homogen  substans.  Derföre  kallade  han  Christus  efter  sin  mensklig- 
het  för  Guds  naturliga  son.  Den  dödliga  kropp  Christus  antog  från 
Maria  var  ej  väsendet  af  Christi  kropp  utan  blott  dess  timliga  form 
i  förnedringstillståndet.  Dock  ville  han  dermed  ej  antaga  en  dubbel 
Christi  kropp,  utan  han  sade  att  denna  kropp,  ehuru  den  å  ena 
sidan  var  af  gudomlig  natur  och  å  den  andra  sidan  härstammade 
från  Marias  kött,  dock  blott  var  En.  Han  förkastade  communicatio 
idiomatum  emedan  denna  lära,  enligt  hans  åsigt,  förutsatte  en  sön- 
dring emellan  Christi  gudomlighet  och  mensklighet.  Egendomlig  för 
Schwenkfeld  var  hans  dualism,  enligt  hvilken  han  skilde  emellan 
skapelsen  och  nya  födelsen  så  att  allt,  som  är  utom  Guds  väsende, 
frambragtes  genom  skapelsen,  men  genom  nya  födelsen  uppkommer 
åter  ett  meddelande  af  Guds  väsende.  Genom  skapelsen  uppkommer 
allmagtens  och  genom  nya  födelsen  nådens  rike.  Menniskan  i  sitt 
första  tillstånd  är  ett  verk  af  skapelsen;  men  Guds  väsendtliga  inne- 
boende verkas  genom  Christus.     Schwenkfeld  dog   1561. 

Sebastian  Frank  lärde  en  mystisk  pantheism.  Gud  är  i  allt. 
Han  har  ingjutit  hos  alla  sitt  ord.  Det  yttre  ordet  är  blott  gifvet 
för  att  återställa  det  inre  ordet,  den  gudomliga  naturen.  Detta  inre 
ord  är  den  rätta  Bibeln;  det  är  naturens  ljus  eller  förnuftet  och 
kallas    af    theologerna    Guds    Son.     Gud  är  alla  synliga  och  osynliga 
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tings  substans,  väsende  och  lif.  Gud  är  i  sig^  sjelf  intet,  och  blifver 
först  Tifigot  i  vcrldeu  samt  kommer  först  i  meuniskau  till  vilja  och 
kunskap.  Synden  är  blott  lulgot  negativt;  och  den  historiska  Christus 
är  blott  ett  uttryck  för  det  gudomliga  ord,  som  finnes  hos  alla  men- 
niskor.  För  Frank  är  den  Heliga  Skrift,  den  historiska  Christus, 
Sacramentcrna  och  kyrkan  i  sig  sjelf  niigot  indiöerent.  lians  för- 
nämsta verk  Paradoxa  utkom   1535. 

Emot  dessa  Mystiker  försvarade  Luther  och  hans  anhängare 
under  denna  tid  den  Heliga  Skrifts  auctoritet,  Sacramenternas,  kyr- 
kans och  prestaembetets  objéctiva  vigt,  Christi  sanna  mensklighet 
samt  hans  lekaraens  närvaro  i  Nattvarden,  rättfärdiggörelsens  sanna 
begrepp  samt  syndens  positiva  magt.  Resultatet  af  alla  ofvannämnda 
lärostridigheter  samt  af  den  dogmatiska  utvecklingen  under  denna  tid 
var  att  den  lutherska  trosläran  blef  nogare  bestämd  och  begränsad  i 
förhållande  så  väl  till  Catholicisraen  som  till  de  Eeformerta.  Vi 
märke  i  detta  hänseende  en  utveckling  uti  sjelfva  våra  symboliska 
böcker.  Sålunda  framställa  de  Sehmalkaldiska  artiklarna  de  lutherska 
åsigterna  mera  bestämdt  och  skarpt  än  Augnstana  Confessio,  och 
Formula  Concordiae  är  ännu  noggrannare  och  bestämdare  i  sin  fram- 
ställning. Man  har  betraktat  detta  resultat  såsom  hämmande  för  den 
protestantiska  lärofriheten;  men  ett  sådant  betraktelsesätt  grundar  sig 
antingen  derpå  att  man  fordrar  en  frihet,  som  vore  oberoende  af 
protestantismens  grundåsigter,  hvilket  är  en  falsk  protestantism,  eller 
ock  derpå  att  man  missförstår  de  i  Formula  Concordiae  förekomman- 
de dogmatiska  bestämningar,  i  det  man  anser  dessa  för  vetenskapligt 
utvecklade  dogmer,  då  de  likväl  blott  äro  förvaringsmedel  emot  vill- 
farelser och  främmande  tillsatser,  som  ville  störande  inverka  på  pro- 
testantismens grundåsigter. 

2.    Den  lutherska  Scholc-istiken. 

Ofvergängen  till  den  lutherska  Scholastiken  bildas  af  tvennc 
(lograatici  Jakob  Heerbrand  och  Matthias  Uafenreffer.  Den  förra 
utgaf  1573  sitt  Compendiuin  Theologi(e,  hvars  andra  upplaga,  som 
utkom  1578  sluter  sig  närmare  till  Formula  Concordiae.  Detta 
Compendium,  det  första  system  i  den  evangeliska  trosläran  efter 
Melanchtons  Loci,  omfattade  tillika  theologia  moralis.  Det  var  en 
klar  framställning  af  den  orthodoxa  läran,  samt  afhandlade  ämnena 
polemiskt    och    med    logisk    formalism,  och  bildade  derigenom  öfver- 
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gängen  till  Scliolastiken.  Det  erhöll  i  Wurtemberg  nästan  symboliskt 
anseende,  samt  öfversattes  pä  flera  språk,  äfven  på  grekiska. 

Matthias  Hafenreffer  författade  Loci  theologici,  som  utgåf- 
vos  IfiOO,  och  voro  utmärkta  så  väl  genom  sin  lutherska  orthodoxi 
som  genom  begreppets  och  uttryckets  klarhet  och  styrka  samt  fram- 
ställningens enkelhet.  De  blefvo  öfversatta  äfveu  på  svenska.  De 
begynna  med  Prolegomena  öfver  det  theologiska  studium. 

Det  charakteristiska  för  den  lutherska  Scholastiken  är  att  deu 
förutsatte  trosläran  såsom  en  fast  sanning,  samt  att  den  sträfvade 
efter  en  begriplig  formell  utveckling  af  densamma.  Dess  betydelse 
och  nödvändighet  ligger  just  deruti,  att  den  vill  vara  en  trogen  ut- 
veckling af  bekännelsens  innehåll,  hvarigeuom  detta  må  blifva  fixeradt 
och  tydeligen  bestämdt.  För  detta  ändamål  begagnade  den  såsom 
hjelpmedel  en  Aristotelisk  formalism.  Efter  Melauchton,  som  gynna- 
de en  mildrad  och  för  troslifvet  ingalunda  farlig  Aristotelism,  hade 
Aristotelis  anseende  fallit  genom  den  reformerta  theologen  Petrus 
Ramus,  som  i  sitt  verk  Aristotelicce  aiiimadversio/ies  1543  un- 
derkastade den  Aristoteliska  methodläran  en  sträng  kritik  och  sökte 
ersätta  den  genom  enklare  tankereglor.  Sålunda  uppkom  ett  Eamis- 
tiskt  lärosätt,  som  bibehöll  sig  jerate  Jesuiten  Franz  Suarez'  Meta- 
fysik, som  utkom  1605  och  fick  anseende  äfven  bland  Protestanter. 
I  Helmstedt  uppstodo  sedan  män,  som  i  motsats  emot  den  ytliga 
Eamismen  sökte  införa  en  renare  Aristotelism,  såsom  Cor7ieliuii 
Martini  och  hans  lärjunge  Conrad  Hornejus,  af  hvilka  den  sednare 
1623  utgaf  Conipendium  dialecticcB  succinctum.  Den  logiska 
formalism,  som  utmärkte  Scholastiken,  befordrades  genom  den  om- 
nämnda filosofiska  riktningen.  Det  vanliga  förfarandet  i  forraelt  hän- 
seende bestämdes  af  följande  stycken:  definition,  division  och  causali- 
tet,  hvarvid  man  vanligen  började  med  namnförklaring  och  öfvergick 
till  sakförklaring.  De  vanligaste  kategorier,  som  fogas  till  afhand- 
lingen  om  causa,  äro  materia  (ex  qua,  in  qua,  circa  quam),  subjectum 
(quo  et  quod),  forma,  medium,  finis,  terminus  (a  quo,  per  quem,  ad 
quem),  duratio  samt  proprietates  och  affectiones.  Denna  städse  åter- 
kommande schematism  tröttar  genom  sin  enformighet  och  är  i  sig 
sjelf  blott  en  utifrån  tagen  form,  som  är  använd  på  dogmatiken. 
Härigenom  urartade  den  systematiska  methoden  till  ett  ordnande,  som 
ej  var  föreskrifvet  af  sjelfva  saken,  utan  var  främmande  för  den- 
sarama,  och  som  således  hade  förlorat  siu  sauna  vetenskaplighet. 
Angående  Filosofiens  förhiillauile  till  Theologien  märkes  att  den  förra 
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anväiulcs  under  don  scbolastiskn  tiden  endast  siisom  en  tlicologiens 
tjenariiina  till  förklaring  af  de  för  tlicologien  ouinbiirli}>;a  filosofiska 
begreppen,  till  griluill(lgg?itng  af  de  religiösa  begrepp,  som  ej  ligga 
öfver  den  nionskliga  fattniugsförmagan,  samt  till  vederlilggning  af 
det  falska.  Denna  filosofiens  trefaldiga  nytta  kallar  Gerhard  i  sitt 
verk  Melhudiis  atudii  iheologici:  usus  o^yavtxog,  xaraöxeva- 
öriyioi^,  avaöxsvaörixög.  Allmänt  erkändes  att  lika  litet  sora 
filoöolien  är  eu  organ  för  den  religiösa  kunskapen  oeli  erfarenheten, 
lika  litet  förmår  den  att  bevisa  de  för  christendonien  egendomliga 
(logn)erna.  Om  filosoliens  bruk  i  theologiska  ämnen  uppkom  under 
denna  tid  en  strid  emellan  Daniel  Uofj^man  i  Ilelmstedt,  som  ogil- 
lade detta  bruk,  oeh  Joh.  Caselius  samt  Comelius  Martini,  sora 
försvarade  det.  Denna  tvist,  som  dä  ej  hade  nägot  större  inflytande, 
rörde  likväl  principfrågan  om  förnuftets  förhållande  till  uppenbarelsen 
samt  om  en  tvåfaldig  sanning  kan  gifvas,  nämligen  en  filosofisk  och 
en  tlieologisk.  Den  öfverklagade  formalismen  hos  Scholastiskerna  be- 
fordrades äfven  deraf  att  dogmatiken  efter  Calixti  tid  skildes  från 
Ethiken,  hvilket,  ehuru  nödvändigt  för  bådas  grundliga  behandling, 
dock  hade  till  följd  att  dogmatiken  allt  mera  förlorade  sitt  hänföran- 
de till  det  christeliga  lifvet.  Dock  må  man  derföre  ej  fråukänna 
deu  lutherska  Scholastiken  allt  troslif  och  anse  den  blott  för  en  död 
theoretisk  formalism;  ty  om  man  å  ena  sidan  icke  kan  neka  att  dess 
vetenskaplighet  lider  af  ofvannämnda  fel,  så  må  man  dock  å  andra 
sidan  tillstå  att  de  theoretiska  formlerna  ofta  äro  uttryck  af  troslif- 
vet,  hvilket  uppenbarar  sig  deruti,  att  de  hos  våra  äldre  dograatici  ej 
sällan  stå  i  nära  sammanhang  med  protestantismens  hos  dem  lefvande 
grundåsigter.  Dessutom  var  theologien  eller  dogmatiken  för  dem  in- 
galunda blott  en  theoretisk  vetenskap  utan  en  habitus  intellectus 
practicus,  hvars  mal  är  syndarens  frälsning:  sålunda  hos  Kö7iig, 
Caloc,  Quefistedt  m.  fl.  En  följd  af  detta  dogmatikens  praktiska 
moment  var  ock  att  under  denna  tid  den  analytiska  methoden,  sora 
infördes  af  Calixtus,  blef  rådande.  Man  ville  nämligen  från  början 
rikta  blicken  på  det  praktiska  mål,  som  dogmatiken  afsåg;  och  der- 
före började  man  med  ändamålet,  Gud  och  saligheten  i  honom  (se 
sid.   358). 

I  afseende  på  den  historiska  uppfattningen  vidhöllo  Scholasti- 
kerna  troget  protestantismens  formella  grundsats  om  Skriftens  allena 
gällande  auctoritct  i  trossaker,  och  härigenom  skiljer  sig  denna  Seho- 
lastik  frän  medeltidens.     Visserligen   var  de  lutherska  Scholastikernas 
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exegetik  så  uteslutande  confessionell  att  den  stundom  förlorade  sin 
bibliska  sjelfständighet,  men  detta  var  en  nödvändig  följd  af  att 
kyrkoläran  under  denna  tid  behöfde  fixeras  och  vinna  stadga. 

Det  polemiska  momentet  är  väsendtligt  för  den  lutherska 
Scholastiken,  och  synnerligast  genom  detta  begränsade  och  bestämde 
sig  det  kyrkliga  medvetandet  åt  alla  håll.  Polemiken  bidrog  till 
sönderdelande  af  de  dogmatiska  begreppen  och  genom  den  öfverlasta- 
des  dogmatiken  äfven  med  en  polemisk  formalism.  Sålunda  uppka- 
stades frågor,  som  besvarades  dels  genom  uppställning  af  tåeser 
samt  deras  utveckling  och  föravar  {^éöig,  sxd-sGtg,  ^s(iaico<}tg), 
dels  genom  framställning  af  antitAeser  och  deras  vederläggning 
(fontes  solutionum  vel  objectionum  diäXvGig).  Med  anledning  här- 
af  anse  vi  nödvändigt  att  i  korthet  angifva  de  tvister,  som  under 
denna  tid  haft  inflytande  på  den  dogmatiska  utvecklingen.  Dessa 
tvister  fördes  dels  emellan  dogmatici  inom  lutherska  kyrkan,  dels  med 
Catholiker,  Socinianer,  Arminianer  och  andra,  som  ej  hörde  till 
nämnda  kyrka. 

De  märkligaste  af  lärostridigheterna  inom  den  lutherska  kyrkan 
under  denna  tid  äro  följande.  Striden  om  rätta  ri,pp fattningen 
af  Chriati  fö r?tedri?igstill.stä7id.  I  detta  ämne  hade  Brem  såsom 
en  följd  af  communio  naturarura  lärt  att  Christi  menskliga  natur 
genom  raenniskoblifvandet  blef  delaktig  af  Guds  natur  och  af  gudomliga 
egenskaper  såsom  allmagt,  allestädes  närvarelse  m.  m.  Härutinnan 
följde  honom  Jakob  AndreoB,  dock  med  den  modification  att,  emedan 
Guds  väsende  är  oföränderligt,  det  ej  kan  <vara  fråga  om  en  skilj- 
aktighet eller  förändring  i  detta  väsende,  utan  endast  om  en  åtskil- 
nad  i  dess  verksamhet:  och  derföre  antog  han  i  Christi  menskliga 
natur  en  Guds  oändliga  verksamhet,  som  han  kallade  ett  utgjutande. 
Emot  denna  Brenzii  och  de  Tiibingska  theologernas  åsigt  opponerade 
sig  Chemnitz,  som  bestred  ett  fysiskt  och  naturligt  meddelande  af 
den  gudomliga  naturen  med  den  menskliga.  Han  lärde  med  anled- 
ning häraf  att  Christi  menskliga  natur  har  det  gudomliga  majestätet 
sig  meddeladt,  ej  såsom  något  för  sig  eget,  utan  såsom  en  främmarfde 
inverkan,  såsom  en  donura  siiperadditum.  Tiibingska  och  Witten- 
bergska  theologerna  voro  ense  uti  antagandet  af  unio  personalis, 
communio  naturarum  och  communicatio  idioraatuni;  de  öfverensstäm- 
de  äfven  deruti  att  Christus  till  sin  menskliga  natur  egde  gudomliga 
egenskaper  {%xr\Gig);  men  Chemnitz  påstod  att  i  förnedringstillstån- 
det    egde    en    fullständig    v.ivci<5ig    af   dessa    egenskaper  rum,   som 
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uteslöt  deras  bruk  (XQV^tg),  då  åter  Tubingska  theologerna  lärde  en 
egenskapernas  0CQVil<tg,  samt  ett  fritt  nfhållaiule  frSn  yg^Oig.  Stri- 
den härom  tog  dock  cgentcligen  sin  början  ej  förr  iin  1016  och 
fördes  då  emellan  Tubingertheologerna  Uafenreffer,  Theodor  Tfium- 
miiis,  Lncas  Oslander  och  Melchior  Nico/at  samt  theologerna  i 
Giessen  Feuerboni  och  Bnlth.  Menzer.  Af  dessa  antogo  de  sed- 
nare  att  Christi  förnedring  var  en  veni  et  realis  evacuatio  eller 
Ksvcoöig  af  de  gudomliga  egenskaperna,  så  att  Christus  frivilligt 
bortlade  deras  bruk,  och  häraf  fingo  dessa  namnet  henotiker.  Tii- 
bingertheologerna  åter  lärde  att  Christus  uti  sin  förnedring  endast 
dolde  eller  hemligen  utöfvade  {'HQVi\}ig)  de  gudomliga  egenskaperna, 
hvilkas  bruk  han  dock  oafbrutet  hade,  och  häraf  tingo  dessa  namnet 
Knjptiker.  Dessa  sednare  beskyllde  Giessnertheologerna  för  Nesto- 
rianism  och  theologerna  i  Giessen  beskyllde  åter  Tubingertheologerna 
för  doketism.  En  i  Dresden  år  1G23  tillsatt  commission  under  Hoe 
von  Hoenegg  fick  det  uppdraget  att  förlika  de  stridande;  och  ehuru 
denna  uti  en  så  kallad  solida  decisio  afgjorde  saken  i  det  väsendt- 
liga  enligt  Giessnertheologernas  åsigt,  qvarstod  dock  motsatsen  emel- 
lan båda  åsigterna  olöst. 

Angående  Guds  ords  kraft  uppkom  en  strid  med  Ilertn.  Rath- 
mann  i  Danzig.  Denne  påstod  nämligen  i  en  skrift  Jesu  Christi, 
des  Königs  aller  Könige  und  Herrn  aller  Herren,  Gnndenreick, 
som  utkom  16  21,  att  Guds  ord  ej  i  sig  sjelft  har  en  inneboende 
kraft  att  omvända  och  upplysa,  utan  att  dertill  fordras  en  den  Heliga 
Andas  särskilda  verksamhet.  Hans  första  motståndare  var  Joh.  Cor- 
vinus  i  Danzig.  Sedan  vederlades  han  1629  af  Hoe  von  Hoenegg 
med  Joh.  Gerkards  medverkan. 

Med  Samuel  Huher,  som  hade  öfvergått  från  den  reformerta 
till  den  lutherska  läran,  uppkom  en  tvist  om  nådens  allmänhet.  I 
sin  motsats  mot  den  reformerta  particularismen  gick  Huber  så  långt 
att  han  påstod  att  Gud  hade  utvalt  alla  menniskor,  både  troende 
och  icke  troende,  till  salighet.  Härvid  ville  han  dock  icke  medgifva 
den  conseqvensen  att  alla  menniskor  då  skulle  blifva  saliga,  och  or- 
saken var,  såsom  han  lärde,  att  icke  alla  anamma  nådevalet,  hvilket 
är  deras  skuld,  genom  hvilket  påstående  han  ådrog  sig  beskyllningen 
för  pelagiauism.  Huber  gillade  ej  de  lutherska  theologernas  påståen- 
de att  Gud  utväljer  dera  till  salighet,  hvilkas  tro  han  förutser.  Emot 
honom  skrefvo  Polycarp  Lyser  och  Aegidius  Hunnius. 
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Synkretistiaka  stridigheterna  äro  de  märkligaste  under  denna 
period.  Redan  under  reformationstiden  hade  Bucer  bemödat  sig  att 
förena  de  olika  religioQspartierna  bland  protestanterna.  Sedermera 
bemödade  sig  de  reformerta  theologerna  David  Pareus,  emot  bvars 
Irefiicum  sive  de  wiione  Evangelicorum  concilianda  1615 
Hutter  skref,  samt  Johann  Durmus  att  stifta  fred.  Men  dessa 
unionsförsök  äfvensora  de  som  gjordes  genom  den  Consensus,  som 
afslöts  i  Sendomir  1570  och  1586,  samt  genom  religionssamtalen  i 
Leipzig  1631,  i  Thorn  1644  och  Cassel  1661,  blefvo  fruktlösa.  Den 
Synkretistiska  striden  uppkom  egenteligen  efter  religionssamtalct  i 
Thorn,  der  Georg  Calixtus,  som  anses  för  Synkretismens  stiftare, 
uttalade  åsigter,  som  väckte  motstånd  hos  de  strängt  orthodoxa  Lu- 
theranerna. Calixt  ville  finna  den  sanna  Catholicismeu  i  öfverens- 
stämmelse  med  det  apostoliska  symbolum,  de  ekumeniska  mötena  och 
de  fem  första  seklernas  kyrkofäder.  Alla  de  särskilda  confessioncrna 
böra,  enligt  hans  åsigt,  böja  sig  för  denna  allmänna  sannt  catholska 
grund,  och  i  denna  sednare  fann  han  möjligheten  till  en  förening 
emellan  de  olika  christna  kyrkopartierna.  Denna  grund  var  det  vä- 
sendtliga,  och  i  mindre  väsendtliga  ting  ansåg  Calixt  att  öfverens- 
stämraelsen  ej  var  nödvändig.  Med  anledning  häraf  beskylldes  han 
af  sina  motståndare  för  cryptocatholicism,  emedan  han  ej  blott  antog 
den  Heliga  Skrift  såsom  troskuuskapens  inspirerade  norm  och  princip, 
utan  derjemte  antog  den  äldsta  traditionen  såsom  en  secundär  prin- 
cip. Calixt  skilde  emellan  den  christna  religionen  och  theologieu, 
samt  påstod  att  man  kunde  ega  den  förra  utan  att  i  allt  gilla  den 
sednare.  För  öfrigt  anklagades  han  med  anledning  af  sin  Synkrctism 
för  villfarelser  i  följande  stycken.  Han  uppställde  en  skilnad  emellan 
Gamla  och  Nya  Testamentet  i  afseeude  på  de  christna  trosliirornas 
bevisning,  i  det  han  sade  att  för  Treenighetsläran  funnos  i  Gamla 
Testamentet  inga  afgörande  bevisställen.  I  afseeude  på  menuiskaus 
ursprungliga  rättfärdighet  lärde  Calixt  att  den  bestod  i  en  medskapad 
accidens  och  således  icke  egenteligen  hörde  till  meuuiskans  natur;  och 
med  anledning  häraf  påstod  han  att  arfsyuden,  såsora  en  förlust  af' 
deuna  rättfärdighet,  egenteligen  blott  var  en  privation,  och  ej  kunde 
anses  för  en  positiv  qvalitet.  Häruti  fann  man  catholska  sympathicr. 
Med  afscendc  på  själarnas  uppkomst  förkastade  han  traduciauismen 
och  höll  sig  till  creatianismen.  Uti  läran  om  Christus  hänförde  CalLxt 
förnedringen  och  upphöjelsen  till  den  gudomliga  naturen  samt  lidan- 
det till  den  mcnskliga  naturen,    äfvcnsoni  han  blott  på  ett  yttre  och 
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skenbart  sätt  (per  extiiiisecam  denominationein)  öfveifordo  dt-  gudom- 
liga egenskaperna  till  den  nienskliga  nntuien,  samt  förkastade  nbi- 
quitätsliiran,  och  med  anledning  häraf  beskylldes  han  för  Calvinism. 
Äfveo  sade  han  att  Christus  såsom  nieuniska  var  skyldig  att  upp- 
fylla lagen,  och  derföre  förkastade  han  Christi  obedientia  activa  siisoni 
tillfyllestgörande  och  antog  att  endast  obedientia  passiva  hade  dcuina 
egenskap.  Han  anklagades  äfven  för  Syuergism,  emedan  han  tilldela- 
de raenniskans  vilja  en  medverkande  andel  i  omvändelsen  eller  en 
nåden  tillmötesgående  salighetslängtan.  I  afseende  pä  förhällandet 
emellan  saligheten  och  menniskans  rättfärdiggörelse  af  tron  allena 
(sola  fide)  ä  ena  sidan  samt  goda  verk  och  gerningar  ä  andra  sidan, 
lärde  Calixt  att  ordet  sola  ej  bör  tagas  i  samma  mening  som  soli- 
taria,  d.  v.  s.  han  påstod  att  ehuru  goda  verk  och  gerningar  inga- 
lunda äro  i  och  för  sig  rättfärdiggöraude,  så  få  de  dock  ej  saknas, 
emedan  de  äro  oumbärliga  för  saligheten;  tron  får  ej  vara  ensam 
utan  måste  vara  förenad  med  goda  verk.  Härigenom  gaf  han  anled- 
ning för  motståndarena  att  beskylla  honom  för  Majorism.  Afven 
förenar  han  justificatio  och  jmtilia  inchoata^  och  förbiser  deu 
orthodoxa  skilnadeu  emellan  helgelse  och  rättfärdiggörelse.  Sacra- 
raentsläran  ansåg  han  ej  höra  till  de  fundamentala  lärorna;  och  i  af- 
seende på  dopet  lärde  han  att  ej  barnens  utan  blott  dopvittnenas 
tro  kan  förutsättas.  Uti  eschatologien  lärde  han  att  efter  döden 
vidtog  ett  mellantillstånd,  som  hvarken  var  salighet  eller  fördömelse. 
Georg  Calixt  hade  sina  flesta  anhängare  i  Helmstedt,  då  hans  motstån- 
dare i  allmänhet  tillhörde  "Wittenberg.  Hans  förnämsta  anhängare 
voro  Ilornejws,  Latermami,  Hermann  Conring,  samt  sedan  JoacA. 
Uildebrand,  lohann  Ueinrich  och  Dreier.  Hans  förnämsta  mot- 
ståndare voro  HiilHeman,  Calov,  Mislenta  samt  sedan  Bannhaur 
och  Quenstedt.  Universitetet  i  Jena,  hvars  sakförare  var  MuscBUS, 
höll  en  medelväg.  Det  strängt  orthodoxa  partiet  i  Wittenberg  seg- 
rade, men  deras  försök  att  få  den  1604  utgifua  Consemus  repeti- 
tus  antagen  misslyckades  genom  Jena-theologernas  bemödanden. 
Vinsten  för  dogmatiken  af  den  synkretistiska  striden  var  den  öfver- 
tygelsen  att  den  äldsta  kyrkans  syrabola  samt  mötesbeslut  och  con- 
sensus  patrum  ej  innehålla  tillräckliga  fundamentala  bestämningar  i 
afseende  på  de  nya  förhållanden,  som  genom  Reformationen  inträffat, 
emedan  de  förra  mest  sysselsatte  sig  med  Theologien  och  Christolo- 
gien,  men  mindre  afse  Soteriologien. 
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Polemiken  hos  de  strängt  orthodoxa  lutherska  dogmatikerna  un- 
der denna  tid  riktades  ej  blott  emot  de  ofvannämnda  olika  åsigterna 
inom  den  lutherska  kyrkan  utan  äfven  emot  catholiker  och  reformerta 
i  allmänhet  samt  särskildt  emot  de  sekter  som  uppkommo  inom  den 
reformerta  kyrkan,  af  hvilka  vi  nämna  följande. 

Emot  Anabapti-iterna  fortfor  striden  sedan  förra  perioden. 
Emot  dessa  försvarade  dogmatici  nödvändigheten  af  det  bibliska  or- 
det, sacraraenterna,  den  yttre  Gudstjensten  och  presterskapet  samt 
särskildt  af  barndopet.  Dessutom  ville  Anabaptisterna  ej  underkasta 
sig  någon  verldslig  öfverhet,  eller  bekläda  något  embete  och  förrätta 
krigstjenst;  äfven  åsyftade  de  att  införa  gemensam  egendom.  Emot 
alla  dessa  villfarelser  äfvensom  emot  deras  beropande  på  inre  uppen- 
barelser opponerade  sig  den  lutherska  kyrkans  lärare.  Under  denna 
period  uppträdde  Me7ino  Sim07iis  (f  1561)  såsom  reformator  bland 
Anabaptisterna  och  mildrade  deras  svärmande  åsigter  så  väl  i  religiöst 
som  politiskt  hänseende.  Dock  bibehöllo  de  förkastandet  af  barndo- 
pet, af  eds  afläggande  och  af  soldatståndet,  ansågo  Sacramenterna 
blott  för  ceremonier  och  införde  fottvagningen.  Äfven  ansågo  de  att 
den  rättfärdiggjorda  menniskan  kan  fullkomligen  uppfylla  lagen,  samt 
att  kyrkan  endast  består  af  verkeligt  pånyttfödda.  De  hade  i  all- 
mänhet ett  vioralis/ft-praktiskt  mål,  i  det  de  ville  återställa  den 
christliga  kyrkan  i  dess  renhet.  Med  anledning  häraf  lade  de  myc- 
ken vigt  på  bannet,  hvilket  föranledde  söndringar  ibland  dem,  i  det 
att  somliga  med  yttersta  stränghet  ville  tillämpa  kyrkotukten,  då  an- 
dra åter  voro  i  detta  hänseende  mildare.  Efter  Menno  benämndes 
Anabaptisterna  Me?mo7iiter. 

I  sammanhang  med  Anabaptisterna  nämna  vi  Antil rinitarierna 
eller  Unitarierna,  som  redan  under  reformationstiden  visade  sig 
verksamma,  men  först  under  denna  period  förenades  till  ett  samfund. 
Eedau  under  förra  perioden  hade  af  dem  följande  gjort  sig  kända. 
Ludvig  Ilezer,  förenade  sig  först  med  Anabaptisterna,  men  då  han 
genom  Zwinglius  och  Oecolampadius  blef  derifrån  vänd,  slöt  han  sig 
till  Jo/iann  De7ik  och  Joh.  Kautz,  och  uppträdde  tillsammans  med 
dessa  i  Elsas.  De  förkastade  Treenighetsläran  samt  antogo  ej  Christi 
praeexistens,  och  ansågo  föreningen  emellan  Gud  och  Christus  endast 
vara  moralisk.  Med  anledning  häraf  ogillade  de  ock  återlösnings- 
läran,  samt  ansågo  Christus  blott  hafva  varit  vårt  föredöme.  Det 
yttre  ordet  och  det  ordentliga  presterskapet  ansågo  de  ej  vara  nöd- 
vändiga.    Hezcr    blef   afrättad    i   Constanz    1529.     Jofi.   Campa7ius 
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antog  i  Gudomen  en  tvåfaldighet,  niimligen  en  manlig  productiv 
princip,  Fadren,  samt  en  qvinlig  receptiv,  Sonen,  och  ansiig  den  sed- 
nare  vara  underordnad  den  förra.  Den  Heliga  Andas  persoidighet 
förkastades.  David  Joris  förkastade,  i  likhet  med  Anabaptisterna, 
det  yttre  skrifna  ordet  och  antog  blott  det  inre  i  menniskolijertat 
lefvande  ordet,  som  är  Gud  sjelf.  Afven  förkastade  han  Treenigheten 
och  menniskoblifvandet  i  egentlig  mening.  Den  opersonlige  Guden 
uppenbarar  sig  i  trenne  personligheter  och  tidsåldrar,  nämligen  hos 
Adam,  Christus  och  David.  Joris  synes  hafva  ansett  sig  sjelf  vara 
den  sistnämnda  Gudsuppenbarelseforra.  Genom  denna  David  skall 
ett  rike  upprättas,  i  hvilket  menniskorna  skola  vara  fria  frän  synd, 
lag  och  mensklig  ordning.  De  nu  nämnda  fördunklades  alla  af 
Micael  Servet,  som  var  den  vigtigaste  af  Antitrinitarierna  under 
reformationstiden.  Uti  sina  verk  Dialogorum  de  Trinitate  Lihri, 
som  utkomrao  1532,  samt  Christianismi  restitutio,  som  utkom 
15,")3,  förkastade  han  Gudomsväsendets  Trinitet  samt  antog  blott  en 
ekonomisk-  eller  uppenbarelsetrinitet.  Gud  manifesterar  sig  pä  tvenne 
sätt,  i  det  han  uppenbarar  sig  genom  Ordet  och  meddelar  sig  genom 
Afidefi.  Ordet  är  det  oskapade  ljuset,  idealverlden  (koyos  ivdia- 
d'Stog).  Uti  detta  ljus  syntes  redan  gestalten  af  den  kommande 
Christus,  och  från  denna  urbild  för  all  gudomlig  uppenbarelse,  som 
i  sig  innefattade  anden,  utgår  sedan  all  annan  uppenbarelse.  Verlden 
skapades  genom  Christus  och  till  honom  eller  för  att  framställa 
honom  såsom  meuuiska.  Anden,  som  utgår  från  detta  skapareord, 
är  först  och  främst  den  naturliga  lifsanden  eller  verklssjälen  och 
vidare  den  lefvande  menniskosjälen.  Adam  skapades  efter  Christi 
bild;  men  genom  syndafallet  fördunklades  Christi  uppenbarelse  till 
dess  den  sluteligen  framträdde  i  menniskan  Jesus.  Logos,  det  oska- 
pade ljuset,  antog  ej  kött  utan  blef  kött,  och  med  anledning  häraf 
har  Christus  ej  tvenne  naturer.  Uti  menniskoblifvandet  är  Christus 
Guds  Son,  och  det  finnes  ej  någon  evig  Guds  Son,  ty  den  förr 
nämnda  ordets  ljusgestalt  är  endast  en  förebildad  Guds  Son  (perso- 
nara  Christi  agens).  Christi  mensklighet  blef  genom  döden  och  upp- 
ståndelsen så  förandligad  att  den  förklarades  åter  till  det  oskapade 
ljusets  gestalt.  Servet  förkastade  barndopet.  Af  ofvanstående  finna 
vi  att  hos  Servet  likasom  hos  Sebast.  Frank  fanns  en  pantheistisk 
riktning.  Servet  blef  afrättad  i  Geneve  15  53.  Bernhardin  Ochiiio, 
som  hade  varit  Kapuzinerordens  general,  utgaf  1563  sina  Dialoger^ 
i  hvilka  hau  förkastar  treenighetsläran,    försoningsläran,    samt   Christi 
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gudom  och  gynnade  Arianska  åsigter.  Matteo  Gribaldo  lärde  att 
Guds  enhet  bestod  i  det  abstracta  Gudsbegreppet,  men  att  Fadren, 
Sonen  och  Anden  voro  åtskilde  såsom  trenne  olika  ting.  Han  synes 
hafva  lärt  Tritheism.  Georg  Blandrata  ansåg  att  Padren  var  dea 
gudomliga  ursubstansen,  raeu  att  Sonen  och  Anden  voro  af  evighet 
skapade  och  skilda  från  Fadren,  dock  af  gudomlig  natur.  Johaib 
Valentin  Gentilis  hade  Arianska  åsigter,  samt  lärde  att  Fadren 
allena  var  avro^sog.  Tillika  förkastade  han  comraunicatio  idioma- 
tum, emedan  han  påstod  att  Christus  ej  hade  tvenne  naturer  utan 
att  hos  honom  Guds  ord  bluf  ett  med  köttet. 

De  ofvannämnda  Antitiinitariska  rörelserna  förenades  och  ordna- 
des af  Faustu.s  Socinus  (f  160  4),  som  hade  njutit  undervisning  af 
sin  far1)roder  Lälius  SocinUH.  Hans  förnämsta  dogmatiska  arbeten 
äro:  PrcBlectiones  Theologicce  samt  en  Sociniansk  Cateches.  De 
utmärktaste  theologer  bland  de  äldre  Socinianerna  äro:  Valentin 
Schmalz,  Joh.  Völkel  som  skref  ett  dogmatiskt  verk  De  vera  re- 
ligione,  hvilket  bland  Socinianerna  erhöll  ett  nästan  symboliskt  an- 
seende, Christ.  Ostorodt,  .lohann  och  Samuel  Crell,  Jonas  Scklich- 
ting  samt  Ludvig  von  Wolzogen  som  skref  ett  Compendium 
religionis  ohriatiancB.  De  gamla  äkta  Socinianerna  antaga  alt  all 
religiös  kunskap  härleder  sig  från  uppenbarelse;  och  derföre  anse  de 
ock  den  Heliga  Skrift  för  inspirerad  samt  påstå  att  den  är  källan 
för  all  religiös  kunskap.  Härvid  antaga  de  att  det  Gamla  Testa- 
mentets auctoritet  hvilar  på  det  Nya  Testamentet,  samt  tillerkänna 
det  förra  endast  ett  historiskt  värde.  De  moderna  Socinianerna  hafva 
afvikit  frän  dessa  åsigter.  De  gamla  Socinianerna  förkasta  ock  tra- 
ditionen såsom  troskunskapens  källa,  samt  härleda  från  den  lärorna 
om  Treenigheten,  Christi  gudom,  försoningen,  arfsynden  m.  11.,  hvilka 
de  ogilla.  Angående  förnuftets  förhållande  till  uppenbarelsen  lärde 
de  att  förnuftet  i  sig  sjelft  blott  iir  receptivt,  en  tabula  rasa,  som 
ej  har  något  innehåll,  men  kan  emottaga  allt;  hvilken  åsigt  dock  ej 
står  tillsammans  med  deras  påstående  att  den  Heliga  Skrift  väl  är 
normen,  men  förnuftet  dock  domaren  i  religiösa  frågor.  Dock  redan 
under  denna  period  framträder  äfven  i  dessa  principfrågor  den  Soci- 
nianska  Rationalismen,  hvilket  synes  af  Wiszowaly  (f  1678),  som  i 
sin  Religio  naturalis  söker  att  visa  det  filosofi  och  religion  öfvcr- 
ensstämraa.  I  afseende  på  läran  om  Guds  egenskaper  antaga  Soci- 
nianerna att  Guds  evighet  är  en  städse  fortfarande  tid  och  att  der- 
före för  Gud  finnes  något  förflutet,  närvarande  och  tillkommande;  och 
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med  anledning  häraf  förneka  do  att  Gud  känner  i  förväg  de  af  men- 
niskans  frihet  beroenile  handlingar.  Do  frarahälla  Guds  enhet  sa,  att 
de  piistii  att  Treenighetsluran  strider  både  emot  den  Heliga  Skrift 
och  förnuftet,  och  med  anledning  häraf  förneka  de  Sonens  och  An- 
dens gudom,  särat  anse  Anden  blott  vara  en  Guds  kraft.  Flera 
bland  de  äldre  Socinianerna  förneka  skapelsen  of  intet  och  antaga  en 
prieexisterande  materia,  samt  inskränka  genom  denna  dualism  Guds 
allmagt.  Enligt  Socinianernas  lära  bestar  Guds  beläte  hos  raenniskan 
i  dennas  herravälde  öfver  skapelsen,  och  medlet  för  detta  herravälde 
är  hennes  förnuft  och  ande.  Hvarken  helighet  och  rättfärdighet  eller 
odödlighet  voro  menniskan  medskapade.  Adams  synd  uppkom  genom 
oförskyld  okunnighet  och  oerfarenhet.  Genom  syndafallet  förlorades 
ej  friheten  att  välja  emellan  godt  och  ondt,  hvarföre  ock  Socinianerna 
på  det  bestämdaste  förneka  läran  om  arfsynden;  dock  förneka  de  ej 
att  genom  vanan  att  synda  en  viss  benägenhet  dertill  uppkommit. 
Följden  af  Adams  synd  var  att  Gud  öfverlemnade  menniskan  åt  den 
död,  som  väl  hörde  till  hennes  natur,  men  från  hvilken  hon  dock 
kunde  hafva  blifvit  befriad  genom  Guds  nåd  om  hon  ej  fallit.  Det 
fysiskt  onda  är  ej  heller  en  följd  af  synden  utan  af  ändligheten.  I 
afseende  på  Christologien  lära  Socinianerna  att  Christus  införde  ett 
nytt  lif  bland  menniskorna,  nämligen  det  eviga  odödliga  lifvet,  hvar- 
före ock  alla,  som  stå  utom  Christendoraen,  skola  hemfalla  ät  för- 
intandet. Ändamålet  med  christna  religionen  är  att  införa  odödlig- 
heten. För  att  kunna  frälsa  menniskorna  från  döden  måste  Christus 
vara  en  verklig  menniska;  och  med  anledning  häraf  förkasta  Socinia- 
nerna på  det  bcstämdastt;  läran  om  Cluisti  gudom,  och  kalla  endast 
den  historiska  Christus  för  Guds  Son.  Christi  gudom  bekämpas  med 
skäl  hemtade  både  från  Skriften  och  förnuftet.  Dock  måste  Christus 
för  att  kunna  upphöja  menniskorna  utötVer  det  naturligt  menskliga 
hafva  egenskaper,  som  voro  högre  än  menniskornas.  För  detta  ända- 
mål måste  hans  födelse  ske  annorlunda  än  vanliga  raenniskors,  sä 
att  han  aflades  af  Gud  utan  manlig  tilllijelp.  Han  var  ock  helig 
och  rättfärdig,  samt  blef  före  sitt  tillträde  till  lärareerabetet  upptagen 
i  himmelen  samt  af  Gud  undervisad.  Gud  upphöjde  honom  och  gaf 
honom  allmagt,  sä  att  han  kunde  göra  underverk;  äfven  erhöll  han 
af  Gud  gudomliga  egenskaper  för  öfrigt,  hvaiföre  han  ock  kan  kallas 
Gud,  och  honom  tillkommer  gudomlig  tillbedjan.  Christi  verk  ut- 
göres  af  hans  profetiska  och  konungsliga  embeton;  och  det  öfverste- 
presterliga  embctet  är  blott  en  accidens  till  ^et  konungsliga.     Christi 
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död  är  vigtig  endast  genom  exemplet  och  såsom  ett  bevis  på  Guds 
kärlek,  onh  Cliristi  lydnad  för  Guds  lag  var  en  skyldighet  för  honom 
såsom  menniska.  Med  anledning  häraf  förkasta  Socinianerna  satis- 
factionsläran,  och  anse  hvarken  Christi  obedientia  passiva  eller  activa 
såsom  tillfyllestgörande.  Christi  uppståndelse  och  ej  hans  död  är 
grundvalen  för  vår  tro  och  salighet.  Det  öfverstepresterliga  erabetct 
består  endast  deruti  att  Christus  såsom  Konung  beder  för  oss  i  him- 
melen.  Angående  Soteriologien  lära  Socinianerna  att  menniskan  med 
nådens  tillhjelp  kan  lyda  Guds  vilja  och  i  detta  afseende  hafva  de 
pelagianska  åsigter.  Ehuru  de  tala  om  en  rättfärdighet  af  tron  och 
säga  att  den  består  uti  syndaförlåtelse,  så  är  denna  rättfärdighet  in- 
galunda något  tillräknande  af  Christi  förtjenst,  ty  detta  förkasta  de, 
utan  tron  i  förening  med  goda  verk  är  allena  rättfärdiggörelsens 
orsak.  I  Sacramentsläran  göra  de  Nattvarden  allenast  till  en  minnes- 
fest, en  erinring  af  Christi  död;  och  dopet  anse  de  ej  vara  nödvän- 
digt, samt  yrka  att  det,  då  det  bibehälles,  skall  verkställas  endast  på 
fullväxta,  och  har  det  då  ingen  effectiv  utan  endast  declarativ  cha- 
rakter.  Uti  Eschatologien  förneka  de  kropparnas  uppståndelse,  samt 
tala  i  detta  afseende  endast  om  andeliga  kroppar.  Den  eviga  för- 
dömelsen består  deruti  att  de  gudlösa  skola  jemte  djefvulen  och 
hans  englar  alldeles  förintas.  Af  ofvanstående  korta  redogörelse  för 
den  äldre  Socinianismen  finna  vi  att  i  densamma  voro  den  nyare 
tidens  rationalism  och  supranaturalism  förenade  *).  I  motsats  emot 
Antitrinitarierna  försvarade  den  lutherska  kyrkans  symboliska  böcker 
och  dess  äldre  dograatici  den  Nicaeuska  läran  om  Treenigheten. 

Arminianerna  äfven  Eemonstranter  kallade  af  den  skrift,  Re- 
monstram,  som  de  1610  framleranade  till  Nederländska  regeringen 
och  som  innehöll  ett  försvar  för  deras  förkastande  af  priedestinatio- 
nen,  blefvo  af  mötet  i  Dordrecht  1618  dömda  såsom  kättare.  I 
allmänhet  frigjorde  de  sig  frän  symboliska  böckers  auctoritet  och 
ville  ej  låta  binda  sig  af  denna  i  sin  exegcs  och  theologiska  speku- 
lation; men  deraf  härledde  sig  den  ringa  vigt  som  de  lade  på  det 
positiva  i  Christeudomen,  hvarigenom  uppkom  Indifferentism.  De 
hade  inflytande  på  den  lutherska  dogmatiken  dels  genom  den  friare 
tendens,  som  från  dem  utgick,  dels  och  synnerligast  genom  sina  kri- 
tiskt exegetiska  undersökningar,  och  i  detta  sistnämnda  hänseende 
behöfva  vi  blott  nämna  Ilugo  Grotius,  Limborc/i,  Clertcus,  Wett- 
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stein.  Deras  utraiirktaste  dogmatici  äro  följande.  Jakob  Arntinlus 
(f  1609),  efter  hvilkcii  de  beniimnas.  Han  iir  känd  för  sina  strider 
med  Gomnrua  om  pricdcstinationsliiran.  Simon  Episcopius  upp- 
satte en  coiifessio,  som  är  den  tillförlitligaste  framställning  af  Ar- 
rainianska  läran,  särat  dessutom  Inslitutioiies  tfieofogiccE.  Han 
utgår  derifrån  att  Christendomen  ej  är  blott  lära  utan  lif,  ocli  deraf 
drager  han  den  slutsatsen  att  den  kyrkliga  gemensamheten  bör  grunda 
sig  endast  på  ett  minimum  af  trossatser.  Han  hade  subordinatianska 
åsigter  i  Treenighetsläran.  Angående  menskliga  friheten  och  arfsyn- 
den  var  hans  lära  semipelagiansk.  Följande  hans  åsigter  i  detta  hän- 
seende, förringa  Arrainianerna  arfsynden  och  anse  den  ej  för  synd  i 
egentelig  mening,  utan  blott  för  ett  malum,  en  infirmilas,  som 
innebär  förlust  af  den  ursprungliga  rättfärdigheten.  Äfven  förnekade 
Episcopius  Christi  sanna  gudom  samt  ansåg  läran  om  Christi  öfver- 
naturliga  födelse  för  likgiltig.  Episcopii  åsigter  blefvo  allmänt  an- 
tagna af  Arrainianerna,  som  i  allmänhet  ej  erkänna  att  Christus  är 
vår  rättfärdighet  hos  Gud.  De  fatta  väl  rättfärdiggörelsen  såsom  ett 
syndens  förlåtande,  men  de  anse  dock  att  den  Christum  efterföljande 
tron  af  Gud  anses  såsom  rättfärdiggörande.  I  stället  för  det  juri- 
diska satisfactionsbegreppet  lära  de  blott  att  Jesus  var  ett  offer. 
Väl  raedgifva  de  dervid  att  ofiferbegreppet  fordrar  att  Jesus  lidit  för 
oss;  men  de  neka  att  detta  inbegriper  att  Jesus  lidit  vårt  straff,  ty  han 
kunde  ej  lida  den  eviga  fördömelsen.  Christus  har  således  ej  utstått 
ett  lidande  i  vårt  ställe,  som  var  aequivalent,  utan  hans  lidande  var 
ett  offer,  som  af  Gud  accepterades  såsom  ett  försoningsmedel.  Såle- 
des är  det  Guds  acceptation  som  gifver  offret  betydelse  af  försoning. 
Sacramenterna  anse  de  endast  för  ceremonier,  genom  hvilka  raenni- 
skan  framställer  något  inför  Gud.  Nattvarden  är  för  dem  endast  en 
minnesfest,  och  dopet  är  blott  ett  tecken  för  nådens  meddelande.  I 
afseende  på  Inspirationen  anse  de  den  endast  sträcka  sig  till  det 
som  i  Skriften  är  nödvändigt  att  känna.  Af  Arrainianernas  dog- 
matici närana  vi  dessutom  Hugo  Grotius  (f  1645),  utmärkt  både 
såsom  Dogmatiker,  Apologet  och  Exeget.  Uti  sin  skrift  Defensio 
fidei  cnlholiccs  de  satisfaclione  Chridi  förklarade  han  att  Christus 
led  döden  såsom  ett  straff,  som  för  ordningens  och  exemplets  skull 
borde  utstås.  Christi  döds  verkan  är  att  framställa  ett  straffexempel 
som  visar  dels  Guds  majestätsrätt  att  straffa,  dels  syndens  vederstygg- 
lighet.    Såsom  Apologet  skref  Grotius  sitt  berömda  verk  De  veritate 

Bjvrling ,  Dogmatih.  33 


514      §  42.    Fjerde  perioden.     Lärobegreppets  historia  inom  lutherska  kyrkan. 

tdigioni^i  christiancB.  Hans  Exegetik  var  filologisk  och  lustorisk, 
hvarföre  han  i  detta  afseende  kan  anses  för  föregångare  till  Ernesti. 
Philip  a  Limbornh  (f  1712)  har  gjort  sig  känd  genom  utgifvan- 
det  af  en  Theologia  chriatiana,  som  är  Arminianernas  fullständi- 
gaste och  mest  berömda  dogmatiska  verk.  Step/ian  Curcelläus 
(t  1645)  skref  Instilutio  religionis  christiancB.  Joh.  Clericus 
(f  1736)  är  känd  genom  sin  stora  exegetiska  och  historiska  kun- 
skap, samt  genom  sina  kritiska  undersökningar,  som  hade  mycket 
inflytande  på  den  historiska  uppfattningen  af  kyrkoläran  äfven  inom 
den  Lutherska  kyrkan.  Såsom  dogmatiker  gjorde  han  sig  känd  för 
Sabellianska  och  Arianska  åsigter. 

I  sammanhang    med   Arminianerna  närana  vi  här  Academien  i 
Saumur,  som,  ehuru  tillhörande    den    reformerta  kyrkan,  genom  sin 
friare    vetenskapliga    anda    hade    inflytande    äfven    på    den    lutherska 
dogmatiken.     Af    denna    Academies   vetenskapsmän  nämna  vi  i  detta 
afseende    följande.     JoL    Caiuero,    som    framställde    den  åsigten  att 
förståndet    går    före  viljan  så  väl  vid  det  sedliga  förderfvet,  som  vid 
bättringen,  så  att  viljan  följer  efter  förståndets  fördunkling  eller  upp- 
lysning.    Denna    åsigt    föranledde    sedan  för  dogmatiken    vigtiga  un- 
dersökningar   om    religionens    formella   väsende.     Moses  Amyraldus 
(t   1664),    den    förras    lärjunge,    sökte    genom  sin  lära  om   nådevalet 
mildra    Dordrechtersynodens    stränga  particularism.     Denna  lära,  som 
fått    namn    af    universalismus  kypotheticus,    utgår  ifrån  den  uni- 
versella åsigten  att  Gud   vill  att  alla  menniskor  skola  saliga  varda,  men 
dock  under  det  vilkor  att  de  skola  tro.     Men  emedan  ingen  raenniska 
i  kraft  af  det  ärfda  onda  kan  fylla  detta  vilkor,  så  beror  det  ej  i  någon 
mån  på  menniskan  att  blifva  delaktig  af  denna  allmänna  nåd.    Derföre 
finnes  derjemte  en  Guds  particular-vilja,  enligt  hvilken  han  af  evighet 
bestämt  att  rädda  ett  visst  antal  menniskor,  åt  hvilka  han  gifver  tron, 
men  att  öfverlerana  alla  öfriga  åt  deras  förderf.     Amyraldus  åtskiljer 
med  anledning  häraf  en  objecliv  och  en  subjectiv  nåd.    Den  förra, 
eller  salighetens  erbjudande  under    vilkor   af  bättring  och  tro  är  all- 
män,   den    sednare    eller    den    omvändande  nåden  är   particularistisk. 
Ludvig   Capellus    (f    1658)    är    berömd    för    sina    kritiska    arbeten 
angående  Gamla  Testamentets  text.     Han    ådagalade  att   punkterna  i 
Gamla  Testamentet  voro  af  sednare  ursprung,   äfven  hade  han   friare 
åsigter  i  afseende  på  den  Heliga  Skrifts  inspiration.    Josua  Ptaceus 
(t   1655)    förnekade    en    omedelbar  imputation  af  den  handling,   som 
Adam  begick  då  han  föll  i  synd,    och    antog  blott  en   genom  arfsyn- 
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den  förmedlad  iniputation  af  nämnda  handling.  Claude  Pajoti  (f 
1685),  sora  vid  den  subjectiva  nåden,  om  hvilken  Amyraldus  talade, 
förnekade  den  Heliga  Andes  concuisus  eller  omedelbara  inverkan  på 
menniskornas  hjertan,  hvarvid  han  dock  icke  förkastade  den  refor- 
merta determinismen,  då  han  lärde  att  äfven  utan  ofvannämnda  con- 
cursus  allt  i  verlden  ur  och  blifver  bestämdt  af  Gud.  Emot  honom 
skref  bland  Lutheranerna   Valenliit  Lösc/ier. 

Grunddragen  hos  de  lutherska  Scholastici  äro  desamma  hos 
alla.  De  hälla  sig  troget  till  den  äldsta  kyrkans  symbola  och 
till  lutherska  kyrkans  bekännelseskrifter.  Prolegomena  omfatta  lä- 
rorna om  theologien,  religionen,  såsom  theologiens  object,  samt 
theologiens  princip.  Då  religionen  afhandlas  förekommer  oftast  läran 
om  symboliska  böckerna;  och  vid  afhandlingen  om  theologiens  prin- 
cip förekommer  läran  om  uppenbarelsen,  som  blott  är  formelt  skild 
frän  Skriften,  samt  om  uppenbarelsens  förhållande  till  förnuftet  och 
traditionen.  I  sammanhang  med  theologiens  princip  afhandlas  äfven 
läran  om  den  Heliga  Skrift,  och  articulis  lidei.  Methoden  var  efter 
Cali.^ti  tid  den  analytiska,  och  ämnena  utvecklades  genom  definition 
och  division,  och  i  sistnämnda  hänseende  fördelades  de  efter  olika 
causie  (se  sid.  502).  Med  anledning  af  de  Synkretistiska  stridighe- 
terna, genom  hvilka  Scholasticismen  bragtes  till  sin  höjd,  åtskilja  vi 
bland  Scholastikerna  trenne  dogmatiska  riktningar,  sora  representeras 
af  universiteten  i  Uelmstedt,  Wiltenberg  och  .lena.  Pä  det  först- 
nämnda stället  var  den  Calixtinska  riktningen  rådande.  I  Wittenberg 
herrskade  den  stränga  Orthodoxisraen,  representerad  af  Calov ;  och 
Jena  utmärkte  sig  för  en  förmedlande  riktning,  hvars  förnämsta  re- 
presentant var  Musäus.  Vi  öfvergå  nu  till  en  kort  öfversigt  af  de 
förnämsta  Scholastikerna. 

Leon.  Mutter,  Lutherus  redivivus  kallad,  är  likasom  grundtypen 
för  den  lutherska  scholastiken,  ehuru  visserligen  icke  hos  honom  den 
scholastiskt-systematiska  formen  var  utbildad.  Sedan  den  Melanch- 
touska  riktningen  genom  antagandet  af  formula  concordiaj  blifvit 
utträngd  från  Wittenberg,  var  Hutter  den  lutherska  orthodoxiens 
representant.  Han  försvarade  Concordiefornieln  i  sin  Coucordia 
concors  1614  emot  den  reformerta  theologen  Honpiniaiis  anfall  i 
dennes  Concordia  di.scors.  Hans  förnämsta  dogmatiska  verk  är 
Conipendium  locoruin  theologicorum  ex  S:a  S:a  et  libro  Con- 
cordiCB  collectuiH  1610,  i  hvilket  han  följer  nästan  ordagrant  Form. 
Conc.    samt    dessutom    begagnar  Cheranitz  och  Hunnius.     Den  lärda 
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utvecklingen  af  det,  som  nämnda  verk  i  korthet  framställer,  finnes  i 
Hutters  större  dogmatiska  arbete  Loci  communes  theologici,  som 
utkom  1619  efter  författarens  död.  Hutters  dogmatik  utträngde 
Melanchtons,  och  många  skrefvo  sedan  commentarier  öfver  den  förra. 
Johann  Gerhard,  är  ej  någon  utbildad  Scholastiker.  Han  har 
en  praktisk  tendens,  som  han  tillkännagaf  i  sina  Meditaliones  sacrCB 
1606,  Methodus  studii  theologici  1620  samt  Schola  pietutis 
1632,  i  hvilket  sednare  verk  han  följer  Augustin,  Bernhard  och 
Tauler.  Sin  stora  historiska  beläsenhet  visar  han  uti  Confessio  ca- 
tholica,  som  är  en  förbättrad  framställning  af  Flacii  Catalogus  testi- 
um  veritatis  och  som  har  för  afsigt  att  framställa  den  lutherska  tros- 
läran såsom  öfverensstäm mande  med  den  christeliga  forntiden.  Hans 
dogmatiska  verk,  som  benämnes  Loci  theologici  och  utkom  1621, 
är  utmärkt  både  i  exegetiskt  och  historiskt  hänseende.  Methoden 
är  den  synthetiska.  Hvarje  Locus  bevisas  först  med  exegetiska  och 
sedan  rationella  grunder  samt  försvaras  derefter  mot  Hseretiker  genom 
antitheser;  hvarefter  följer  en  mängd  specialfrågor  och  vittnesbörd 
ur  Kyrkofäderna  och  Scholastikerna  samt  sluteligen  en  praktisk  an- 
vändning (usus  practicus  et  consolatorius),  hvarigenom  hans  dogmatik 
ej  är  så  torr,  som  de  sednare  Scholastikernas.  Det  utmärkande  i 
hans  framställning  ligger  ej  i  sammanbindningen  af  det  hela,  utan  i 
det  mångsidiga  utarbetandet  af  hvarje  särskildt  lärostycke.  I  afseende 
på  förhållandet  emellan  förnuft  och  uppenbarelse  lärde  Gerhard  att 
man  måste  skilja  emellan  det  öfverförnuftiga  och  det  oförnuftiga, 
samt  påstod  att  endast  det  syndiga  och  förvillade  förnuftet  kan  anse 
uppenbarelsen  innehålla  något  oförnuftigt.  Ju  mera  förnuftet  blifver 
införlifvadt  med  uppenbarelsen  (ratio  renata  et  renovata)  desto  mera 
öfverensstäm  mer  det  med  densamma.  Om  den  trefaldiga  nytta  som 
Gerhard  antog  att  filosofien  bereder  åt  dogmatiken  hafva  vi  förr 
talat.  Hans  afhandling  om  den  Heliga  Skrift  innehåller  äfvea 
en  biblisk  Isagogik.  Dessutom  var  Gerhard  den  förste  som  ut- 
vecklade läran  om  den  Heliga  Skrift  och  dess  affectionea.  Guds 
egenskaper  behandlade  han  grundligt  och  utförligt;  och  i  afseende 
på  Guds  förhållande  till  den  sedliga  verlden  framhöll  han  i  motsats 
emot  de  Reformertas  proedestination  skilnaden  emellan  Guds  förutve- 
<ande  eller  tillåtelse  samt  hans  förutbestämmande,  hvarigenom  den 
dubbla  prsedestinationen,  till  salighet  och  till  fördömelse,  bortfaller. 
I  läran  om  Guds  beläte  håller  Gerhard  medelviigen  mellan  den  ca- 
tholska    Hsigten    att    den    ursprungliga    rättfärdigheten  endast  var  en 
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utifråu  kommande  öfvernaturlig  skänk  och  den  Ssigteu  att  den  är 
menniskans  substans.  Afven  i  afsecnde  pä  läran  om  arfsynden  håller 
Gerhard  medelvägen  emellan  den  catholska  åsigten,  att  don  blott  är 
en  negation  eller  en  saknad  af  den  ursprungliga  rättfärdighetcn,  och 
den  Flacianska  åsigten  att  den  utgör  menniskans  substans.  I  läran  om 
Christi  lidande  lydnad  uttalade  Gerhard  med  bestämdhet  den  åsigten 
att  Christus  lidit  fördömelsen  eller  den  eviga  döden  i  menniskornas 
ställe.  Angående  rättfärdiggörelsen  försvarade  han  emot  Catholikerna 
dess  objectiva  betydelse  såsom  ett  Guds  domslut  öfver  menniskan, 
grundadt  på  Christi  förtjenst,  samt  förnekade  att  den  är  en  subjectiv 
cjvalitet,  ett  ingjutande  af  rättfärdighet  och  tro,  eller  en  öfvernaturlig 
gåfva,  som  Christus  verkar  hos  oss.  I  läran  om  dopet  antager  han 
i  likhet  med  Luther  att  hos  de  små  barnen  finnes  tro. 

Aeiridius  Hunnius,  var  en  ifrig  försvarare  af  Formula  concor- 
dicC.  Emot  Dan.  Hoflfman  försvarade  han  ubiquitätsläran;  och  skref 
dessutom  emot  Sam.  Hubers  åsigt  om  nådevalets  allmänhet.  Utom 
sina  polemiska  skrifter  utgaf  han  ett  dogmatiskt  arbete  De  persona 
Christi  1585. 

Sicolaus  Hunnius,  den  ofvannärandes  son,  var  en  ifrig  pole- 
miker. Han  skref  emot  Papister,  Reformerta  och  Socinianer  samt 
emot  Theophr.  Paracelsus  och  Weigel.  Uti  sin  Diascepsis  Iheolo- 
gica  de  fuudainentali  dissensu  doctrince  evangeliccB  lulherance 
et  calciniancP  1626  utvecklade  han  läran  om  de  fundamentala  ar- 
tiklarna. Äfven  har  han  efterlemnat  Epitome  credendorum,  som 
utkom    1625. 

Casp.  Erasm.  Brochman  utgaf  UniverscB  theologicB  systema 
1633,  i  hvilket  han  följer  Gerhard,  Hutter  och  Menzer.  Vid  hvarje 
dogm  behandlar  han  de  dithörande  casus  conscientipe.  Hos  honom 
saknas  sammanhang  emellan  de  dogmatiska  satserna.  Såsom  egenhet 
hos  honom  anmärkes  hans  fördelande  af  coramunicatio  idiomatum  i 
fyra  slag. 

Georg  Calixtus  gaf,  genom  de  synkretistiska  stridigheterna  och 
genom  den  mindre  vigt  han  derunder  lade  på  de  dogmatiska  skilje- 
lärorna,  anledning  till  ett  strängare  begränsande  af  just  dessa  läror 
samt  till  en  genom  polemiken  strängt  fixerad  orthodoxi.  Dels  härige- 
nom, dels  genom  den  mera  vetenskapliga  raethod  han  införde,  dels  ock 
genom  utgifvandet  af  Epitome  theol.  moralis  1634,  som  befordrade 
skiljandet  af  ethiken  från  dogmatiken,  gaf  Calixtus  anledning  till  ut- 
bildandet af  den  lutherska  Scholastikeu  i  dess  strängaste  form.  Enligt 
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Calixti  åsigter  är  theologien  en  praktisk  vetenskap,  och  derföre  måste 
den  utgå  från  ändamålet.  Den  sönderfaller  i  tvenne  delar,  en  all- 
män, som  alla  böra  känna,  och  en  speciell  för  kyrkans  tjenare. 
Den  förra  handlar  om  saligheten,  den  sednare  om  kyrkan.  Hvar  och 
en  af  dessa  delar  sönderfaller  i  trenne  afdelningar,  af  hvilka  den 
första  handlar  om  ändamålet,  den  andra  om  subjectet,  den  tredje  om 
medlen.  Salighetslärans  ändamål  är  den  eviga  saligheten,  subjectet 
är  den  salighetsbehöfvande  menniskan,  salighetsraedlen  äro  Guds  för- 
utbestämmande, hans  menniskoblifvande,  Christi  person  och  embeten, 
den  rättfärdiggörande  tron,  ordet,  Sacramenten  o.  s.  v.  Denna  ana- 
lytiska method  blef  sedan  allmänt  antagen,  hvarvid  dock  märkes 
att  läran  om  Gud,  som  Calixtus  hänfört  till  den  andra  afdelningen, 
blef  förd  till  den  första,  och  läran  om  de  yttersta  tingen  blef  förd 
antingen  till  den  första  eller  sista  afdelningen  ').  Med  anledning 
af  det  strängare  vetenskapliga  sammanhang,  som  genom  den  analyti- 
ska methoden  infördes,  kallades  de  dogmatiska  skrifterna  härefter  ej 
loci  ulan  systema  eller  compendium.  Definitions-  och  causalme- 
thoden  blef  ock  efter  denna  tid  den  herrskande.  Calixtus  utgaf  1656 
Apparalus  theologicus,  som  handlar  om  theologiens  föremål,  om- 
fång och  studium.  Detta  verk  är  en  för  deu  tiden  förträfflig  Ency- 
klopedi  och  Methodologi.  I  detsamma  anser  han  filosofien  vara  en 
nödvändig  hjelparinna  för  theologien,  och  häruti  öfverensstämde  han 
med  sin  tids  åsigter,  men  han  utmärker  sig  deruti  framför  sin  tid, 
att  han  satte  ett  stort  värde  på  historiska  undersökningar  äfven  i 
theologiska  ämnen.  Berömda  äro  hans  disputationer  De  prcBcipuis 
christianm  religionis  napitibus  1011.  Uti  sin  Epitome  theolo- 
giOB,  som  utkom  1619,  och  som  är  mera  vetenskaplig  än  disputa- 
tiouerna,  beropar  han  sig  på  vissa  grundsanningar,  som  förnuftet  kan 
af  sig  sjelft  inse,  och  med  anledning  häraf  antager  han  ock  ett  slags 
naturlig  theologi,  hvilket  lika  litet  strider  mot  uppenbarelsen,  som 
det  strider  mot  förnuftet  att  antaga  det,  som  uppenbarelsen  till  fyll- 
nad och  fullständighet  meddelar  utöfver  hvad  som  förnuftet  kan 
inse.  Vi  hafva  förr  vid  afhandlingen  om  de  synkretistiska  stridigheterna 
talat  om  hans  dogmatiska  åsigter,  och  vi  vilja  här  blott  tillägga  att 
hans  påstående  att  Gud  indirect,  improprie,  occasionaliter  och  per 
accidens  kan  sägas  vara  orsak  till  synden  mötte  mycket  motstånd. 
Af   Calixti    anhängare    närana    vi    Conrad  Hornejus.  som  skref  ett 


')  Kahnis,  Dogmatik  I,  p.  31. 
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Compendium  tkeologicum,  som  utkom  I C  45.  Han  afskiljer  i  detta 
verk  dogmatiken  ifrån  moralen,  i  det  han  i  första  boken  handlar  om 
credenda,  i  den  andra  om  Sacraraenterna,  och  i  den  tredje  om  Ethiken. 
I  den  dogmatiska  delen  följer  han  den  synthetiska  raethoden.  Johaii, 
Uenich,  som  1655  utgaf  sina  Institutiones  tfieologiccB,  i  hvilka 
han  väl  ej  tillät  sig  någon  afvikelse  från  dogmerna,  men  dock,  enligt 
Calixti  föredöme,  lägger  vigten  på  det  praktiska,  samt  är  i  polemiken 
mycket  hofsam  och  använder  mera  sparsamt  de  scholastiska  talesät- 
ten. Uti  dogmernas  behandling  inflätar  han  anvisningar  till  deras 
användning  i  predikandet.  Joachim  Hildebrand,  hvars  Theologia 
dogmatica  utkom   1C92,  var  äfven  en  af  Calixti  efterföljare. 

Johan  Musäus  ansågs  af  det  orthodoxa  partiet  vara  benägen 
för  Synkretism.  Han  lade  ej  mycken  vigt  på  lärostridigheterna;  och 
i  sin  Introduntio  in  theologiam  1679  lärer  han  att  theologien  ej 
tillhörer  blott  förståndet  utan  äfven  är  en  pia  affectio,  hvarföre  han 
ock  ej  var  böjd  för  ett  långt  drifvet  fixerande  af  lärobegreppet,  samt 
satte  sig  emot  den  mot  Synkretismen  riktade  consensua  repelitun. 
I  samma  verk  erkänner  han  att  den  naturliga  theologien  kan  göra 
anspråk  på  giltighet,  ehuru  han  medgifver  att  den  behöfver  fullstän- 
diggöras  genom  uppenbarelsen.  Han  hade  friare  åsigter  om  den 
Heliga  Skrifts  inspiration.  Musäus  skref  ej  något  dogmatiskt  system, 
men  många  monografier,  bland  hvilka  vi  nämna  Tractatua  theolo- 
gicus  de  convei'Hio?te  1661,  som  innehåller  en  redig  framställning 
af  nådens  ordning.  Afven  skref  han  emot  Spinozas  pantheisra  och 
Herberts  af  Cherbury  deism.  Joh.  Wilh.  Baier  utgaf  1686  ett 
Compendium  theologice  positircB,  hvilket  är  uppkommet  genom 
ett  utdrag  ur  Musäi  skrifter.  Han  sätter  Christi  embeten  i  förening 
med  Christi  tillstånd  och  naturer.  Uti  synkretistiska  striden  upp- 
trädde han,  likasom  Musäus,  förmedlande. 

Johan  Hillsemann  framställer  i  sitt  Breviarium  iheologicum 
1640  ett  prof  på  den  nämnda  scholastiska  methoden.  Egendomlig 
är  för  honom  dogmatikens  indelning  enligt  de  grunder,  som  förpligta 
menuiskan  att  tro  (rationes  obligatoriae).  Han  utbildade  den  af  Hun- 
nius  införda  theorien  om  articuli  fundamentales,  i  det  han  bland 
dem  åtskilde  constitutivi  och  con.secutivi,  anlecedentes  och  C07i- 
sequentes.  Afven  är  han  den  förste,  som  omtalar  en  gradföljd  i 
actus  gratiae. 

Joh.  Conr.  Dannhauer  utgaf  16  49  sin  llodosophia  chvisliana, 
i    hvilken    han    pä    allegoriskt    vis  utvecklar  theologiens  hufvudläror, 
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betraktande  menniskan  såsom  en  vandrare,  lifvet  som  en  väg,  den 
Heliga  Skrift  som  ljuset  under  vägen,  Gud  som  vägens  mål  m.  m. 
Han  försvarade  med  stor  ifver  traducianisraen. 

Åbrnham  Calov.  Synkretismens  häftiga  motståndare,  utgaf  sitt 
Systema  locorum  theologicorum  XH  Tom.  1655 — 1667.  Han 
var  en  bland  Scholastikens  heroer.  Han  är  utmärkt  för  sin  ifriga 
polemik  samt  för  sitt  fasthållande  af  Skriftens  och  symboliska  böc- 
kernas auctoritet,  samt  kan  i  grundlighet  och  omfattning  jemföras 
med  Gerhard.  Han  antog  ingen  skilnatl  emellan  inspirationen  af 
Gamla  och  Nya  Testamentet,  samt  sökte  bevisen  för  de  christna 
dogmerna  äfven  i  det  förstnämnda.  Han  var  den  förste,  som  utar- 
betade en  fullständig  theori  om  uppenbarelsen;  äfven  utbildade  han 
läran  om  actus  gratiae.  De  fyra  första  delarna  af  hans  Systema  äro 
med  större  noggrannhet  skrifna  än  de  följande.  Af  sitt  större  verk 
gjorde  han  sedan  ett  utdrag,  Theologia  positiva  kalladt,  som  ut- 
kom  1682. 

Joh.  Fr.  Königs  Theologia  positiva  acroamatica  synoptice 
tractata  utkom  1664.  Denna  bok  kan  med  rätta  kallas  ett  dog- 
matiskt skelett,  som  hopar  på  h varandra  de  scholastiska  termerna  *). 
De  kategorier,  i  hvilka  han  afhandlar  hvarje  ämne  äro  orsak,  ver- 
kan, subject.  materia,  form  och  ånåamal  med  deras  modificatio- 
ner,  hvarefter  en  sammanfattande  definition  bildar  slutet.  Division 
och  definition  äro  de  vigtigaste  delar  i  den  dogmatiska  operationen. 

]oh.  Adam  Scherzer  sammanskref  äfven  i  scholastisk  anda  ett 
dylikt  kort  och  abstract  dogmatiskt  verk  Brepiculus  tkeologicus 
1678,  samt  dessutom  Systema  theologim  1680. 

Joh.  Andr.  Quejistedt  framställde  i  sin  Theologia  didactico- 
polemica  1685  den  lutherska  Scholastiken  i  dess  fulländning,  och 
kan  derföre  anses  för  dess  representant.  Han  följer  i  ämnenas  gång 
König,  hvarföre  Buddeus  i  sin  Isagogik  ^)  kallar  hans  verk  en  Com- 
mentar  öfver  Königs  Theologia  positiva,  I  afseende  på  läran  om 
försynen  märke  vi  att  då  de  äldre  dogmatikerna  H utter,  Gerhard  och 
Calov  hade  delat  Guds  försyn  uti  tvenne  acter,  conservatio  och 
(^uhernatio,  så  tillade  Quenstedt  dertill  den  tredje,  nämligen  con- 
cur.sns  Dei  ad  causas  secu?idas. 

Hieroii.  Kromayer.  en  ifrig  antisynkretist,  utgaf  1667  en 
Theologia  positivo-polemica,    i  hvilken  det  polemiska  elementet  är 


')  Buddei,  Isapog,  pag.  359.         ")  p.  359. 


FrSn  Reformationen  till  närvarande  tid.  521 

herrskande.  I  samma  anda  skref  Joh.  Meisner  sitt  Compendiuin 
Theotogicum  1663.  Vid  samma  tid  utgaf  Joh.  Ad.  Ostander  ett 
Collegium  Iheologicum  systematicum,  der  den  scholastiska  pole- 
miken äfven  till  sprAket  visar  sig  fullt  utvecklad. 

Samuel  Pufendorf  använde  i  sitt  dogmatiska  verk  3u8  fe- 
ciale  divinum  1693  samt  IVoffg.  Jäger  i  sitt  Compendiuin 
Theol.  170  2  den  af  Jok.  Coccejus  i  den  reformerta  kyrkan  upp- 
funna foederalmethoden.  Denna  method,  som  hade  sin  grund  uti  ett 
bemödande  att  ersätta  den  scholastiska  methoden  med  en  biblisk, 
betraktar  religionen  såsom  ett  förbund  emellan  Gud  och  menniskan. 
Dervid  åtskildes  a)  foedus  naturte  seu  operura  före  fallet;  b)  foedus 
gratiae  vel  fidei  efter  fallet.  Det  sednare  delades  i  foedus  Patriar- 
charum  före  lagens  utgifvande,  foedus  Legis  under  lagen  samt  foedus 
Evangelii.  Denna  method  var  af  ett  kort  och  hastigt  öfvergående 
inflytande  och  kunde  ej  uttränga  den  scholastiska  methoden. 

Seb.  Sckmid  gjorde  i  sitt  Compendium  Theologice  1697  ett 
utdrag  af  Gerhard  i  scholastisk  form.  Uti  Scholastikens  anda  äro 
äfven  Fr.  Reckmans  Annotationes  in  cojnpetidium  Leon.  Hutteri 
1696,  samt  hans  Institutiones  TheologicB  1706  författade.  Uti  eu 
mera  biblisk  anda  skref  Wilhelm  Lyser  sitt  Systema  Thetico- 
exegeticum  1699,  hvarvid  han  dock  tillkännagifver  en  ringa  exege- 
tisk  kunskap. 

Vid  slutet  af  denna  period  visar  sig  Pietismens  inflytande  på 
dogmatiken  deruti  att  denna  sednare  blef  mera  praktisk.  Detta 
uppenbarar  sig  redan  hos  David  Hollazius,  som  i  sin  dogmatik. 
Examen  Theologicum  1707,  till  en  stor  del  ett  utdrag  ur  Ger- 
hards,  Calovs  och  Scherzers  dogmatiska  arbeten,  erkänner  Theologiens 
praktiska  moment,  hvilket  uppenbarar  sig  så  väl  deruti  att  han  kallar 
theologien  för  en  sapientia  eminens  praclica,  som  ock  uti  de 
suspiria  han  efter  dogmernas  behandlande  införer.  På  Prolegoraena, 
handlande  om  theologien,  religionen  och  skriftprincipen,  använder  han 
mycken  flit,  äfvensom  på  utbildandet  af  salighetsordningen. 

Bland  dem,  som  i  nyare  tider  verkat  för  en  grundlig  kännedom 
af  den  gamla  lutherska  ortodoxien,  nämna  vi  Ilase,  som  1829  utgaf 
sin  Uulterus  redipivus,  i  hvilket  verk  han  dock  inblandat  något 
af  sina  egna  dogmatiska  åsigter.  Mera  objectivt  förfar  Ueinr.  Schmid 
i  sin  Dogmatik  der  Evang.  luth.  Kirche.  i  Aufl,  1858.  Ett  myc- 
ket förtjenstfullt  verk  i  detta  afseende  är  Luthards  Compendium 
der  Dogmatik  1865. 
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Afven  under  Orthodoxismens  tid  fanns  i  lutherska  kyrkan,  lika- 
som under  medeltiden,  en  Mystik,  som  var  förenad  med  kyrkan,  samt 
en  annan,  som  skilde  sig  från  denna.  Den  förra  mystiska  riktningen 
saknades  icke  hos  någon  af  de  lutherska  dogmatici,  men  framträdde 
starkare  hos  Joh.  Gerhard  och  Dannhauer.  Den  sednare  riktningens 
representanter  voro  följande.  Theophrastus  Paracelsus  (f  1541),  som 
tillhörde  förra  perioden,  men  först  sedermera  blef  känd  genom  sina 
lärjungar.  Han  lade  vigten  på  det  inre  med  åsidosättande  af  det  yttre. 
I  Nattvarden  talar  han  endast  om  en  inre  mystisk  förening  med 
Christus.  Valentin  Weigel  (f  1588),  på  hvilken  Paracelsus  hade 
stort  inflytande.  Hans  förnämsta  skrifter  äro  Guldener  Griff,  som 
utkom  1616,  samt  Erkenne  åich  selbst  1618.  Han  värderade  ej 
det  yttre  ordet,  som  han  kallade  en  död  bokstaf,  samt  hänvisade  till 
det  inre  ordet  eller  Christus  i  oss.  I  afseende  på  Christologien 
antog  han  att  Christus  tagit  sin  kropp  med  sig  från  himmelen.  För 
öfrigt  synes  han  ej  hafva  satt  något  värde  på  Guds  yttre  men- 
niskoblifvande  eller  på  den  historiska  Christus,  utan  endast  på 
Christus  inom  oss,  och  i  sistnämnda  hänseende  sade  han  att  incarna- 
tionen  egt  rum  före  Christus.  Menniskan  är  så  väl  mikrokosmos 
som  mikrotfieos,  hon  förer  både  verlden  och  Gud  hos  sig,  och  hon 
är  den  vändpunkt,  hvarigenom  verlden  återgår  till  Gud,  från  hvilken 
den  utgått.  Weigels  theologi  har  en  pantheistisk  charakter.  Sonen 
är  jcoö^og  vorjvög  och  lefnadsprincipen  för  verlden.  Syndafallet  är 
en  allmän  och  nödvändig  tilldragelse,  och  historien  om  detsamma 
är  ej  en  historia  prceterita,  emedan  den  upprepas  hos  oss  alla. 
Aterlösningen  sker  ej  utom  menniskan  utan  genom  den  i  henne  lef- 
vande  Christus,  och  hörer  synnerligast  till  menniskans  kunskapsför- 
måga, hvarföre  ock  summan  af  Weigelska  Soteriologien  är  cognosce 
te  ipsum.  För  att  erhålla  denna  sjelfkännedora  har  menniskan  intet 
annat  att  göra  än  att  öfverlemna  sig  åt  den  hos  henne  inneboende 
Christus,  och  detta  kallar  Weigel  en  Sabbatkskvila,  sacruin  sileji- 
tium.  Enligt  sitt  idealistiska  system  lade  Weigel  ej  någon  vigt  vid 
den  yttre  kyrkogemenskapen  och  Sacramenterna.  Jakob  Böhme  (f 
1 624)  ansåg  ej  Skriftens  bokstaf  vara  tillräcklig  till  kunskap,  utan 
att  dertill  måste  komma  den  lefvande  bokstafven,  som  är  Guds  sjelf- 
ständiga  ord  och  väsende  hos  menniskan.  Hans  system  är  under 
denna  tid  den  mest  utbildade  mystiska  pautheism.  Enligt  hans  åsigt 
är  Gud,  det  absoluta,  den  predikatlösa  enheten  af  intet  och  allt. 
Intet    är    ett    sökande  efter  något,    och  derföre  låg  uti  det  absolutas 
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intetvarande  ett  begär  att  objectivera  sig,  d.  ä.  att  träda  med  sig 
sjelf  i  Atskilnad  för  att  återfinna  sig  i  sig  sjelf.  Utan  motsats  finnes 
ingen  uppenbarelse.  Alla  ting  besttl  -i  Ja  och  Nej.  I  Guds  väsende 
måste  derföre  en  motsats  inträda.  Hans  lif  är  den  eviga  födelsen  af 
honom  sjelf.  I  afseende  på  Treenigheten  lärde  han  derföre  att  Fa- 
dren  är  urgrundens  vilja,  Sonen  är  lusten  till  sjelfuppenbarelse,  hjer- 
tat  eller  kärleken  hos  viljan.  Anden  är  utgåendet  eller  meddelandet 
af  den  viljande  kärleken.  I  läran  om  skapelsen  visar  sig  Böhmes 
mystiska  pantheisra,  i  det  han  sade  att  Gud  är  alla  väsendens  vä- 
sende och  att  vi  äre  Gudar  i  honom,  genom  hvilka  han  uppenbarar 
sig,  samt  att  skapelsen  är  Guds  egen  kärlekslek.  Böhme  polemiserar 
emot  den  juridiska  uppfattningen  af  rättfärdiggörelseläran,  och  fram- 
höll helgelsen  på  rättfärdiggörelsens  bekostnad,  samt  glömde  Christus 
för  oss  för  att  kunna  så  mycket  mer  framhålla  Christus  i  oss.  Han 
opponerade  sig  emot  det  yttre  kyrkosamfundet.  Han  sade  sig  hafva 
en  intuitiv  förmåga  som  stundom  stegrade  sig  -till  ett  ekstatiskt 
tillstånd.  Hans  verk,  af  hvilka  det  förnämsta  är  Mor gonrodnanden 
i  uppgång,  som  utkom  1612,  blefvo  efter  hans  död  utgifna  af  den 
fantastiske  mystikern  Gichtel, 

3.    Orverg;ån^sdogmct(iken,  oiiifattnnde  tiden  under  hvilken  den 

Lutherska  Scholastiken;»  fall  och  Rationalismens  uppkomst 

förbereddes. 

Orsakerna  hvarföre  under  denna  period  den  lutherska  Scholasti- 
kens  fall  och  Eationalismens  uppkomst  förbereddes  äro  att  söka  dels 
uti  det  större  intresse  för  praktisk  Christendom,  som  uppkom  genom 
de  pietistiska  och  andra  med  dem  beslägtade  stridigheter,  h varigenom 
den  scholastiska  formalismen  förkastades  såsom  ofruktbar  och  skadlig 
och  kyrkoläran  i  någon  mån  åsidosattes,  dels  ock  uti  en  för  Chri- 
stendomen  främmande  filosofis  inflytande. 

Pietismen  och  dermed  sammanhäng;ande  sekter. 

Uti  Orthodoxien  sådan  den  utvecklade  sig  i  den  lutherska  Scho- 
lastiken  låg  faran  att  så  hängifva  sig  åt  läran  och  den  kyrkliga 
rättrogenheten  att  man  dervid  glömde  eller  åsidosatte  lifvet.  Detta 
föranledde  Pietismens  uppträdande.  Redan  före  Speners  tid  hade 
flere  ifrat  häremot.  Johann  Valentin  Andrew  (f  J654)  bestraflade 
i  sin  Me?iippus  sice  satyricoruvi  dialogoruvi  centuria  1617  och 
i  sin  Peregrinus  1618    med    kritikens    vapen    den   rådande  Schola- 
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stiken;  samt  framställde  i  sitt  verk  Tkeophilus  1619  sin  christeliga 
mystik,  i  hvilken  Christus  är  medelpunkten.  Han  synes  hafva  haft 
för  afsigt  att  stifta  en  societas  cåristiana,  i  motsats  emot  Rosen- 
kreutzame,  om  hvilkas  tillvaro  tvenne  anonyma  skrifter  Farna  fra- 
ternitatis  R.  C.  1614  samt  Confessio  fraternitatis  C.  R.  1615 
bära  vittne,  hvilka  man  dock  tror  att  Andrece  sjelf  skall  hafva  skrif- 
vit  för  att  förlöjliga  det  mystiska  hemlighetsmakeriet.  Af  Speners 
föregångare  nämna  vi  för  öfrigt  följande.  JoA.  Arndt  (f  1621), 
kallad  den  andre  Thomas  af  Kempis,  hänvisade  i  sina  fyra  böcker 
07/1  den  sanna  C  kristendomen,  som  började  att  utgifvas  1605,  och 
i  sin  Paradislustgård  till  det  praktiska  troslifvet.  Tvenne  hufvud- 
åsigter  genomgå  hans  arbeten.  Den  ena  att  Christi  sanna  anda  ej 
skall  sökas  blott  uti  läror  och  skarpsinniga  förklaringar,  utan  för- 
nämligast i  lefvernets  fromhet  och  helgelse;  den  andra  att  en  sann 
christelig  fromhet  bör  först  föra  menniskan  till  kännedom  af  sitt 
djupa  syndaelände,  på  det  hon  sedan  må  upphöjas  till  nåden  i  Chri- 
sto.  Joakim  Lutkeman  (f  165  5)  verkade  mycket  genom  sina 
uppbyggeliga  predikningar.  Af  hans  skrifter  har  Vorsmack  der 
göttiichen  Gilte  1643  funnit  många  läsare.  Han  blef  invecklad  i 
en  dogmatisk  strid  med  den  lutherska  orthodoxien  om  Christi  till- 
stånd i  grafven,  i  det  han  påstod  att  då  Christus  låg  i  grafven  var 
hans  själ  skild  från  hans  kropp,  samt  att  Christus  derföre  hade  under 
denna  tid  upphört  att  vara  menniska.  Heinr.  Mullers  Himmelska 
kärlekskyss  1664  är  skrifven  i  samma  anda  som  Arndts  Sanna 
Christendom.  C  hr.  Scriver  (f  1693),  hvars  förnämsta  skrift,  Själa- 
skatt  kallad,  är  en  samling  af  predikningar  i  Arndts  anda.  Den 
märkvärdigaste  af  Arndts  efterföljare  är  dock  PAil.  Jak.  Spener  (f 
1705),  som  anses  vara  Pietismens  stiftare.  Denne  man  sades  hafva 
en  kort  tid  varit  lärjunge  hos  Jean  de  Lahadie  *),  som  tillhörde 
reformerta  kyrkan,  och  som  i  sitt  tidigare  uppträdande  verkade  myc- 
ket på  Tyskland  genom  införande  af  conventikelväsende,  catechisatio- 
ner,  bibelstudier  samt  större  allvar  i  christeligt  lif  och  kyrkotukt,  men 
som  sedan  genom  sina  separatistiska  och  donatistiska  tendenser  blef 
fiendtligt  sinnad  emot  den  yttre  kyrkan.  Speners  syftemål  var  att 
uppväcka  en  varmare  och  mera  christelig  anda  samt  att  ombilda 
det  theologiska  studium,  så  att  man  vid  universiteterna  skulle  söka 
att  verka  mera  på  de  studerandes  hjerta  än  hufvud.    För  dessa  ända- 
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mål  inrättade  han  saranaankomster  för  andakt  och  uppbyggelse,  Colle- 
gia  pietatis  kallade,  samt  införde  catechisationer  och  yrkade  pu 
bibelns  studium.  Hans  förnämsta  verk  äro:  Das  geistliche  Prie- 
sterthuvi  1677  samt  Pia  desideria  1678.  I  detta  sednare,  sitt 
mest  berömda  verk,  framställer  han  först  kyrkans  förderlvade  till- 
stånd, och  föreslår  sedan  botemedel  deremot.  Dertill  föreslås  fyra 
utvägar:  först  ett  djupare  inträngande  i  Guds  ord,  så  att  man  genom 
egen  lefvande  erfarenhet  lärer  sig  att  förstå  dess  sanningar;  nedan 
förnyandet  af  församlingens  andeliga  prestadöme,  som  uti  collegia 
pietatis  finner  ett  fält  för  sin  verksamhet;  p«rfflre  upplifvandet  af  den 
sanningen  att  det  ej  är  nog  med  vetandet,  på  det  att  Scholastik  ej 
längre  må,  gälla  såsom  theologi;  samt  sluteligen  ett  mera  kärleks- 
fullt förfarande  mot  vilsefarande  än  det  vanliga  disputerandet.  Dessa 
Speners  grundtankar  blefvo  sedan  vidare  utvecklade  i  exegetiskt  och 
hermeneutiskt  hänseende  genom  hans  skrift  De  impedimentis  studii 
tfieologici  1690.  Speners  märkligaste  efterföljare  äro  följande.  Aug. 
Herrm.  Franke,  hvars  Methodus  studii  tkeologici  förnämligast 
syftar  på  uppväckelse  och  praktisk  frorahet.  Franke  verkade  mycket 
godt  genom  inrättandet  af  das  Waisenhaus  i  Halle.  Joach.  Breit- 
haupt,  som  utgaf  ett  slags  theologiskt  system  Institutiones  theo- 
logicCB  1695,  till  större  delen  sammansatt  af  Skriftens  egna  ord. 
Joh.  Anast.  Freylingskausen  utgaf  Grundlegung  der  Theologie 
1703,  som  är  det  förnämsta  dogmatiska  verk  i  pietistisk  riktning. 
Han  var  utmärkt  såsom  andelig  skald.  Joach.  Lange  (f  1744)  var 
egenteligen  filolog,  men  författade  dock  ett  dogmatiskt  verk  Oecono- 
mia  salutis  evang.  1728,  i  hvilket  han  till  en  del  återvände  till 
den  genom  Wolf  införda  demonstrativa  methoden.  Han  försvarade 
pietismen  emot  Löscher  och  Schelwig  och  utgaf  emot  den  förra  sin 
Antibarbarus.  Dessutom  skref  han  emot  Wolfiska  filosofien.  Paul 
Anton  utgaf  i  polemiken  ett  Collegium  antilketicum  universale 
1719,  skrifvet  i  pietistisk  anda.  Rambach  är  känd  såsom  andelig 
skald;  äfven  har  han  i  dogmatiskt  hänseende  skrifvit  Vorlesungen 
fiber  ¥reylingshause7is  Grundlegung,  i  hvilka  han  ej  försmår 
att  med  Scholastikens  tillhjelp  framställa  kyrkoläran. 

Pietismen,  som  hade  sitt  förnämsta  säte  i  Halle,  närmade  sig 
Synkretismen  i  det  hänseende,  att  den  lade  mindre  vigt  på  lärostri- 
digheterna; men  skilde  sig  dock  från  denna  sednare  deruti,  att  då 
Synkretismen  antog  ett  visst  qvantitativt  trosinnehåll,  nämligen  de 
första  fem  seklernas,  så  lade  Pietismen  vigten  ej  på  hvad  utan  huru 
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man  tror.  Det  charakteristiska  i  Pietismen  är  att  den  framför  allt 
annat  gör  afseende  på  religiös  innerlighet  och  subjectiv  fromhet. 
Den  är  till  sitt  ursprung  luthersk,  och  dess  sammanhang  med  Lu- 
theranismen  visar  sig  deruti,  att  äfven  i  denna  sednare  finnes  mycken 
religiös  innerlighet,  såsom  t.  ex.  i  läran  om  unio  mystica.  Om  man 
å  ena  sidan  bör  medgifva  att  Pietismen  genom  uppväckande  af  chri- 
steligt  lif  och  genom  sin  opposition  mot  den  scholastiska  theologien 
verkade  mycket  godt,  så  kan  man  å  andra  sidan  ej  neka  att  den 
genom  att  ensidigt  framhålla  det  subjebtiva  troslifvet  verkade  till 
nedsättande  af  renlärighet  och  kyrklighet,  samt  äfven  råkade  uti  åt- 
skilliga förvillelser.  Sålunda  föranledde  Pietisterna,  genom  sin  kla- 
gan att  många  predikade  endast  läran  om  rättfärdiggörelsen  men 
försummade  att  visa  hvad  tro  är,  att  mindre  vigt  lades  på  trons 
object  och  innehåll,  Christus  och  hans  rättfärdighet,  än  på  trons  lif- 
aktighet.  Och  då  de  ej  gjorde  tillbörlig  skilnad  emellan  tron 
såsom  rättfärdiggörande  och  det  lif,  som  tron  verkar,  så  syntes 
de  sammanblanda  rättfärdiggörelsen  med  helgelsen,  ja  läto  ej 
sällan  den  sednare  i  visst  hänseende  föregå  den  förra.  Spener 
sjelf  skilde  ej  alltid  så  noga  emellan  justitm  impulata  et  do- 
nala.  Med  anledning  häraf  kunna  vi  säga  att  Protestantismens 
raaterialprincip  af  Pietismen  i  någon  mån  fördunklades.  Af  den 
subjectivism,  som  utmärkte  Pietisterna,  blef  ock  en  följd  att  de 
lade  synnerlig  vigt  på  de  läror,  som  omedelbart  hänföra  sig  till 
det  sedliga  lifvet,  men  voro  mera  likgiltiga  för  andra  läror,  så  att 
de  icke  fattade  den  christna  sanningen  i  dess  helhet.  Med  anledning 
häraf  voro  de  mindre  nogräknade  med  sammanhanget  och  renheten 
uti  kyrkoläran  och  beskylldes  ej  utan  orsak  för  indifferentisra  i  detta 
hänseende.  Detta  sammanhänger  ock  med  Pietisternas  sätt  att  fatta 
upplysningen,  i  det  att  de  ansågo  denna  först  röra  viljan  och  blott 
i  andra  rummet  förståndet.  Derföre  påstodo  de  ock  att  den  opå- 
nyttföddas  theologi  och  hans  kuuskap  i  bibelordet  ej  är  sann,  samt 
att  en  opånyttfödd  lärare  ej  kan  genom  sin  framställning  föra  åhö- 
rarena på  den  rätta  vägen.  Härigenom  uppkom  den  föreställningen 
att  Guds  ord  endast  har  kraft  då  det  på  ett  lefvande  sätt  förkunnas, 
hvarigeuom  Ordets  objectiva  kraft  såsom  ett  nådens  medel  misskän- 
des, och  man  började  att  ej  vilja  höra  Ordet  predikas  eller  Nattvar- 
den utdelas  af  dem,  som  man  ej  ansåg  för  pånyttfödda.  Pietismen 
hade  onekligen  en  mycket  stor  förtjenst  uti  det  nit,  med  hvilket  den 
bedref   den    Heliga    Skrifts    studium,    och  den  bidrog  derigenom  till 
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att  Bibeln,  som  förr  hufviidsakligen  ansågs  såsom  sanningens  objectiva 
källa  och  norm,  började  att  aktas  äfven  såsom  ett  uppbyggelscmedel. 
Men  derigeuom  att  Pietisterna  i  sina  Collegia  Pliilobiblica  lade  mesta 
vigten  på  det  sednare  momentet  fbrbisågo  de  i  någon  mån  det  förra. 
Pietisternas  subjectivism  röjde  sig  äfven  i  uppfattningen  af  dopet. 
De  ansågo  nämligen  den  döpta  men  oomvända  såsom  en  hedning 
och  misskände  eller  förbisågo  att  omvändelsen  är  ett  återvändande 
till  den  nåd  som  meddelas  i  dopet,  såsom  ett  nya  födelsens  bad, 
hvarigenom  dopet  lätteligen  kunde  nedsjunka  till  en  betydelselös  ce- 
remoni. Genom  detta  förbiseende  af  nådemedlens  objectiva  kraft 
upphörde  kyrkan  att  anses  såsom  en  objectiv  nådesanstalt  och  blef 
blott  en  församling  af  subjectivt  troende.  Man  har  ej  utan  skäl 
förebrått  Pietismen  att  den  ville  på  ett  donatistiskt  sätt  medelst 
Conventiklar  och  bildande  af  en  ecclesiola  in  ecclesia  göra  de  troen- 
des osynliga  gemenskap  till  en  synlig.  Derigenom  har  den  bidragit 
till  att  mindre  vigt  lades  på  den  ofifentliga  Gudstjensten,  på  be- 
kännelsen, culten  och  kyrkoförfattningen,  samt  sålunda  i  någon  mån 
medverkat  till  upplösande  af  kyrklig  ordning;  och  af  denna  anledning 
kände  sig  Pietisterna,  ehuru  de  ej  formligen  söndrade  sig  från  kyr- 
kan, dock  såsom  främlingar  i  densamma.  Ett  utmärkande  känne- 
tecken på  Pietismen  var  ock  dess  stränghet  i  afseende  på  de  så 
kallade  medeltingen  eller  adiaphora,  Onekeligen  framgick  Pietisraens 
förkastande  af  dessa  ting  från  ett  sedligt  allvar,  men  de  förbisågo 
dervid  att  den  sedliga  charakteren  af  dessa  handlingar,  som  äro  i 
Guds  Ord  hvarken  förbjudna  eller  påbjudna,  beror  på  den  sinnesför- 
fattning med  hvilken  de  nyttjas;  och  orätt  var  det  att  fördöma  dem 
under  alla  förhållanden.  Äfven  förebrådde  man  Pietismen  dess  starka 
lutning  till  Chilianiii  och  dess  antagande  af  en  lerminus  gratiCB 
peremtorius,  eller  bestämmandet  af  en  viss  tidpunkt,  då  menniskan 
ej  längre  är  tillgänglig  för  Guds  nåd.  I  sistnämnda  afseende  fördes 
en  strid  emellan  Speners  måg  Rechenberg  och  Krackewitz.  Äfven 
märka  vi  att  Spener  och  hans  efterföljare,  med  anledning  af  att 
de  antogo  en  absolut  motsats  emellan  verld  och  nåd,  men  blott  en 
relativ  motsats  emellan  natur  och  nåd,  påstodo  att  en  sann  christen 
måste  vara  förföljd  af  verlden  och  att  således  lidandet  i  denna  me- 
ning är  oskiljaktigt  från  ett  christeligt  lif. 

I  sammanhang  med  den  Spenerska  Pietismen  vilja  vi  här  anföra 
några  Mystici  och  Fantaster,  som  man  har  ansett  hafva  haft  någon 
gemenskap  med  Spener.     Pelersen  (f  1727),  missförstående  Speners 
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framställningar,  lärde  det  tusenåriga  rikets  snara  inbrytande.  Äfven 
återupplifvade  han  den  Originistiska  föreställningen  om  alla  tings 
återförande  till  Gud.  Han  och  hans  hustru  Jok.  Eleon.  v.  Merlau 
påstodo  sig  ega  gudomliga  uppenbarelser  samt  antogo  äfven  verklig- 
heten af  de  uppenbarelser  som  Rosam.  Juliana  v.  Asseburg  sade 
sig  ega.  Att  ea  gemenskap  emellan  Petersen  och  Spener  fanns  kan 
ej  nekas;  men  den  gemenskap  som  man  velat  finna  emellan  Spener 
och  Conrad  Dippel,  C/iristianua  Democritus  kallad  (f  17ä4),  är 
blott  föregifven.  Denne  förkastade  det  skrifna  ordets  inspiration  samt 
antog  ett  inre  af  Gud  omedelbart  utgående  ord;  äfven  förkastade  han 
Sacramenternas  verkan.  Han  lärde  en  pantheism,  enligt  hvilken  Gud 
är  verldens  själ  och  verlden  är  Guds  kropp  *).  Han  hade  gnostiska 
åsigter  om  de  skapade  varelsernas  emanation  från  Gud,  om  synden 
och  dess  följder;  samt  lärde  att  Christi  menniskoblifvande  ej  är  ett 
isoleradt  factum  utan  fortgår  hos  de  troende.  Han  opponerade  sig 
ock  mot  rättfärdiggörelseläran  samt  sade  att  försoningen  ej  skall  ske 
för  oss  utan  kos  oss.     Dessutom  hyllade  han  Chiliasmen. 

Pietisterna  hade  i  allmänhet  fördora  emot  den  dogmatiska  veten- 
skapen, och  bidrogo  derföre  till  att  nedrifva  den  theologiska  lärobygg- 
naden, som  de  ansågo  för  ofruktbar;  hvarvid  de  dock  ej  kunde  skapa 
någon  ny  lärobyggnad.  Detta,  tillsammans  med  deras  likgiltighet  för 
den  symboliska  kyrkoläran,  är  orsaken  till  att  de  kunna  sägas  hafva 
arbetat  Eationalismen  och  Neologien  i  händerna,  hvilket  dock  inga- 
lunda var  deras  afsigt  ^). 

Pietismen  mötte  motstånd  från  den  orthodoxa  sidan.  Den  pie- 
tistiska striden  upplågade  redan  under  Speners  tid,  då  hans  collega 
Se  kade  1697  angrep  den  enskilda  bikten.  Emot  Pietisterna  upp- 
trädde Jok.  Bened.  Carpzow  i  Leipzig,  Jok.  Deutnckman  i  Wit- 
tenberg,  /.  F.  Meyer  i  Greifswald,  Jok.  Fecht  i  Eostock,  G.  Werns- 
dorff,  Sam.  Sckelwig  i  Danzig,  samt  i  synnerhet  Vnl.  Ernst 
Löscher,  som  utgaf  en  theologisk  tidskrift  Unsckuldige  Nackrich- 
ten,  i  hvilken  en  serie  af  artiklar  under  namn  af  Timotkeus  Veri- 
nus  var  riktad  emot  Pietisterna. 

Uti  Wiirtemberg  efterlemnade  Pietismen  det  varaktigaste  infly- 
tande genom  den  bibliska  riktning,  som  dogmatiken  derstädes  tog. 
Der  uppträdde  Albreckt  Bengel  (f  1765),  som  yrkade  på  en  prak- 
tisk Christendom,  utan  att  vilja  skilja  sig  från  den  rådande  kyrkoläran 

'}  Hagenbach,  Kirchengescbichte  des  18  und  19  Jahrh.  2,  p.  173. 
')  Jemf.  H.  Schmid,  Die  Gesch.  des  Pietismus  1863. 
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eller  förkasta  den  vetenskapliga  theologien.     Fiaii  Pietismen  hade  han 
erhållit    sin    ifver    tor    Bibelns  tolkning.     Frukterna   deraf  visade  sig 
dela    uti    hans    exegetiska    verk,    dels    uti    hans  textkritik  öfvcr  Nya 
Testamentet.     I  sednare    hänseendet  utgat'   Bengel  Prodromus  Novi 
Testaiiieiiti  samt  Apparaten  erilicus,    hvarigenom  han  tillika   med 
Weltsteitb  kan  anses  för  textkritikens  grundläggare  i  afseende  på  Nya 
Testamentet.      Sin    exegetik    framställde    Bengel    uti    Gnoino7i    Novi 
Testamenti  17i2,    ett    värderikt    arbete,  af  hvilket  man  finner  hans 
exegetiska  grundsatser  vara,  att  Bibeln  skall  tolka  sig  sjelf  enligt  de 
grammatikaliskt-historiska    reglerna    och    trosanalogien.     Han    har    ej 
efterlemnat  nägot  dogmatiskt  system,  men  han  har  jemte  sin  lärjunge 
Crusius    mycket    bidragit    till  den  profetiska  theologiens   utbildning. 
Bengels  förklaringar  öfver  Uppenbarelseboken  väckte  mycket  uppseende 
genom  de  noggranna  chronologiska  bestäraningarne  om  Antichrist  och 
tusenåriga    riket.     Afven    fann    han  i  Uppeubaielseboken  nyckeln  till 
historien  om  Guds  rikes  utveckling,    med    hvilket  ämne  hans  skrifter 
företrädesvis  sysselsätta  sig;  och  syunerligast  genom  utvecklande  af  detta 
ämne  verkade  han  pä  dogmatiken.    Såsom  Petersen  och  Dippel  förhålla 
sig  till  Spener,  så  förhåller  sig  Theosophen  F.  CAr.  Oettinger  (f  1782) 
till   Bengel.     Hans   mystik   och  theosofi  var  en  förening  af  elementer 
hemtade  från  Alchyraien,  Kabbala,  Böhmes,  Svedenborgs  och  Bengels 
skrifter.   Han  uppställde  i  sin  Theologia  ex  idea  vitce  deducta  17C5 
ett  mystiskt  system,  enligt  hvilket  han  antager  hos  menniskan  en  känslo- 
orgau  för  högre  åskådningar,  h vilken  han  benämner  sensus  communts, 
och  genom  hvilken  menniskan  står  i  omedelbar    beröring  med  lifvets 
ursprung.     I    detta    afseende  var  hans  grundsats  denna:  qui  parum 
seutit  parum  scit,    hvarigenom  han  opponerar  sig  emot  den   tiloso- 
fiska  Eationalismen.     Oettinger  hänförer  samvetet  till  nämnda  sensus 
communis,    hvilken    åsigt    i    sednare   tider  blifvit  utvecklad  af  Mar- 
te?iseri,    Beck,    Sckenkel  m.  fl.     Bland    Bengels  lärjungar  är  Ckr. 
A.   Crusius   (f    1775)    märkeligast.     Han    var    en    motståndare    till 
Wolfiska  filosofien,    och    skref  en  slags  biblisk  theologi  under  titel  af 
En  skriftenlig  plan  för  Guds  rike  1768,  i  hvilken  han  betraktar 
trosläran    under    synpunkten    af    en   riksutveckling.     Denna    riktning 
representerades  sedan  af  Steinkofer,  Rieger  och  Roos  {f  1803). 

I  sammanhang    med    Bengels    bemödanden   om  Exegetiken  vilja 
vi    särskildt    här    nämna  JoA.  Mill  och  /.  /.  Wettstein,    af  hvilka 
den  förre  1710,  och  den  sednare,  som  tillhörde  Arminianska  kyrkan, 
Bjiirling,  Dogmatik.  34 
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1751  utgåfvo  kritiska  upplagor  af  Nya  Testamentet.  —  Wettstein  har 
ej  allenast  genom  sin  textkritik  utan  äfven  genom  sitt  stora  förråd 
af  historiska  upplysningar  banat  väg  för  den  grammatikaliskt-histori- 
ska  tolkningen  af  den  Heliga  Skrift. 

Med  Pietismen  sammanhänger  en  den  lutherska  församlingen 
tillhörande  företeelse,  som  har  haft  stort  inflytande  på  Dogmatiken, 
nämligen  den  Herrnhutiska  känslotheologien.  Dennes  stiftare  var 
Nicolaus,  grefve  af  Zimendorf  {\  1760),  som  på  sitt  gods  Ber- 
thelsdorf  i  Sachsen  upptog  flera  af  de  så  kallade  Mähriska  bröderna, 
hvilka  dels  härstammade  från  den  i  äldre  tider  genom  Grekerna 
skedda  omvändelsen  i  Mähren,  dels  voro  Hussens  anhängare,  som 
bosatt  sig  i  detta  land.  För  dessa,  med  hvilka  flera  bland  Pietisterna 
förenade  sig,  öppnade  han  nu  fristad  samt  anlade  ät  dem  colonien 
Herrnhut  1722.  Det  charakteristiska  hos  Zinzendorf  och  Brödra- 
församlingen  är  en  innerlig  kärlek  till  vår  frälsare,  grundad  på  hans 
lidande  och  död.  Zinzendorf  slöt  sig  väl  till  Augsburgska  bekännel- 
sen, men  han  antog  ej  någon  Symbolisk  skrift  i  egentlig  mening. 
Derföre  lade  han  ock  föga  vigt  på  olika  trosmeningar  samt  upptog  i 
sitt  samfund  alla  Protestanter,  som  erkände  Jesum  Christum  för  sin  Gud 
och  Försonare.  Han  ansåg  de  olika  christna  partiernas  lärobestämningar 
blott  såsom  olika  lärosätt  {xQonoi);  och  namnet  Brödraunitet  till- 
erkändes den  af  honom  grundade  församlingen,  emedan  den  i  sig  upp- 
tog dessa  olika  troper.  En  följd  af  denna  unionistiska  tendens  var 
att  Herrnhutarne  beskylldes  af  de  orthodoxa  Lutheranerna  för  Indif- 
ferentism.  Från  Pietisterna  och  Methodisterna  skilde  sig  Herrnhu- 
tarne deruti,  att  de  förra  i  afseende  på  nådens  ordning  fastade  sig 
mera  vid  ett  kraftigt  erfarande  af  menniskans  syndaförderf  och  de 
sednare  mera  vid  erfarandet  af  den  genom  Jesunr  förvärfvade  synda- 
förlåtelsen och  friden.  Genom  sitt  öfverspända  sätt  att  uttrycka 
detta  Iroserfarande  lade  Zinzendorf  grund  till  en  blodstheologi,  som 
ensidigt  och  sinnligt  fastade  sig  vid  Jesu  blod  och  sår  samt  gjorde 
försoningsläran  ej  allenast  till  Christendomens  medelpunkt  utan  snart 
sagdt  till  dess  enda  lära.  Äfven  kan  man  med  skäl  förebrå  Herrn- 
hutismen,  att  den  så  fastar  sig  vid  Sonen,  att  Fadren  dervid  åsido- 
sattes. I  afseende  på  lärorna  om  Skriftens  inspiration  och  arfsynden 
hade  Zinzendorf  friare  åsigter.  Vid  sedlighetens  fordringar  utgingo 
Herrnhutarne  från  erfarenheten  af  Christi  rörsoning:  samt  med  anledning 
häraf  mera  från  känslorörelser  än  från  objectiva  pligtbud.  Egendom- 
ligt är  för  Zinzendorf  såsom  Herrnhutismens  grundläggare,  att  han  högt 
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aktade  den  biskopliga  successionen  bland  de  Mäbriska  bröderna.  Såsom 
religiösa  bruk  infördes  hos  Herrnhutarne  kärleksmåltider,  brodcrkvs- 
seu,  fottvagningen  och  lotten,  ehuru  dessa  ceremonier  ingalunda  ak- 
tades säsom  Sacramenter.  Om  institutionerna  för  öfrigt  hos  Herrn- 
hutarena  märkes  blott  att  de  i  allmänhet  äro  ställda  pa  gcmcnsara- 
het.  Sålunda  uppfostras  ungdomen  ifrån  början  i  församlingen,  hvari- 
genom  familjelifvet  blifver  satt  å  sido.  Herrnhutarne  hafva  utveck- 
lat en  vidsträckt  och  berömvärd  missionsverksamhet.  De  ofvan  an- 
förda ensidigheterna  mildrades  uti  den  dogmatiska  lärobok,  som  för 
Herrnhutarne  uppställdes  af  A.  G.  Spa7ige7iberg  (f  1792),  under 
titel  af  Idea  fidei  fratrum  1779.  Hvilket  inflytande  Herrnhutis- 
men  haft  pä  dogmatiken  synes  bäst  deraf,  att  Sckleierinacher  till- 
hört densamma. 

En  för  lutherska  kyrkan  egen  företeelse  är  Svedenborgs  med 
Rationalismen  förenade  mystiskt-theosofiska  system.  Svedenborg, 
född  1688,  död  1772,  lärde  i  afseende  på  den  Heliga  Skrift  att  den 
har  en  trefaldig  mening,  en  bokstaflig  eller  naturlig,  en  andelig, 
handlande  om  Guds  rike,  och  en  himmelsk,  handlande  om  Herren. 
Den  högre  meningen  kan  ej  förstås  utan  gudomlig  uppenbarelse, 
hvilken  ock  Svedenborg  sade  sig  hafva  erhållit.  Egenteligen  var 
intet  annat  i  Skriften  inspireradt  än  det  Herren  sjelf  talat.  An- 
gående Gud  lärde  Svedenborg  att  han  har  en  yttre  form  eller 
kropp,  nämligen  den  menskliga.  Han  förkastade  Treenighetsläran, 
samt  antog  att  Fadren  var  hos  Herren  det  gudomliga.  Sonen  det 
gudomligt  menskliga,  och  Anden  det  utgående  gudomliga  Jehovah 
nedsteg  och  antog  mensklighet.  Kyrkans  lära  om  englarna  förkastade 
han  i  det  han  antog  att  de  goda  och  onda  englarna  äro  mennisko- 
själar.  Vidare  förkastar  han  ock  läran  om  arfsynden,  och  ställer 
menniskan  såsom  ett  fritt  väsende  under  inflytande  af  goda  och  onda 
andar.  Den  bibliska  läran  om  syndafallet  förklarar  han  allegoriskt. 
Afven  förkastade  han  försoningsläran  och  afskydde  den  Anselmska 
theorien.  Christi  lidande  på  korset  var  den  sista  frestelsen,  som 
Jesus  hade  att  utstå  för  att  besegra  helvetet  och  det  onda.  Tillräk- 
nandet af  Christi  förtjenst  ogillar  han,  men  antager  att  Gud  tillsäger 
dem  syndernas  förlåtelse,  som  bättra  sig.  Läran  om  uppståndelsen 
och  yttersta  domen  ogillades,  och  i  dess  ställe  lärdes  att  uppståndelsen 
inträffar  när  menniskan  dör  samt  att  domen  redan  inträffat  och  städse 
inträffar.  Emellan  hiramelen  och  helvetet  antager  Svedenborg  ett  mel- 
lanrum vara  beläget,  som  han  benämnde  andeverlden,  dit  hvar  och  en 
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raeuniska  kommer  straxt  efter  döden.  Allt,  som  finnes  i  den  andra 
verlden,  eger  en  motsvarighet  eller  correspondens  mot  de  böjelser, 
som  raeaniskorna,  hvilka  der  vistas,  hafva.  Allt  detta  har  blifvit  Sve- 
denborg  uppenbaradt  genom  särskildta  gudomliga  uppenbarelser.  Af 
hans  många  skrifter  nämna  vi  endast  Arcana  coelentia  samt  Vera 
xihrialiana  religio. 

Det  som  Pietismen  och  Herrnhutismen  voro  för  den  lutherska 
kyrkan,  voro  Qväkarne  och  Methodisterna  för  den  Reformerta,  i  det 
de  afgåfvo  en  protest  så  väl  emot  en  ofruktbar  Scholasticism  som 
emot  den  allt  mera  öfverhandtagande  Rationalismen,  samt  yrkade  på 
en  mera  praktisk  christendom ;  och  emedan  dessa  sekter  äfven  hade 
inflytande  på  den  lutherska  dogmatiken,  så  böra  vi  ej  här  förbigå  dem. 

Qväkarne  hade  sin  uppkomst  frän  den  svärmande  engelsmannen 
Johan  Fox  {j-  1691),  som  predikade  emot  kyrkans  förfall  särat  bildade 
en  sekt,  som  först  kallade  sig  ljusets  bekännare  eller  barn,  emedan 
de  beropade  sig  på  en  inre  uppenbarelse  och  ett  inre  ljus.  Sedan  fingo 
de  namnet  Qväkare  (darrare)  af  den  förmaning,  som  Fox  gaf  sina 
domare,  att  de  med  fruktan  och  bäfvan  borde  bereda  sin  salighet, 
hvilken  benämning  äfven  derigenom  rättfärdigas,  att  de  i  sina  sam- 
mankomster stundom  falla  i  darrande  och  convulsiviska  rörelser.  Sins 
emellan  kalla  de  sig  sjelfva  för  Vännerna.  Ordning  och  enhet  cr- 
höllo  de  först  af  Wilh.  Penn  (f  1718)  och  Robert  Barklay  (i 
1690),  hvilken  sistnämnde  gaf  dera  ett  slags  dograatiskt  system: 
TheologiiB  vercB  cfiristianoB  Apologia  samt  en  symbolisk  skrift: 
Cateckisnms  et  fidei  confessio.  De  lärosatser,  i  hvilka  de  afvika 
från  det  orthodoxa  systemet,  äro  förnämligast  följande.  Den  Heliga 
Skrift  är  ej  tillräcklig  för  vår  religiösa  tro  och  är  ej  det  egenteliga  Guds 
ord,  utan  detta  sednare  är  det  Guds  ord,  som  blef  menniska  i  Christus 
och  som  äfveu  finnes  hos  oss.  Detta  Guds  ord  är  ett  inre  gudomligt 
ljus,  som  ej  bör  förblandas  med  det  menskliga  förnuftet.  Det  yttre 
skrifna  ordet  skall  bedömas  efter  detta  inre  ord  och  är  derföre  blott 
eu  secundär  källa  för  tron.  Det  inre  gudomliga  lif,  som  finnes  qvar 
hos  menniskan,  ehuru  det  är  begrafvet  under  synden,  skall  meddst 
helgelse  genombryta  och  framstå  i  dagen.  Denna  helgelse  är  nu 
visserligen  möjlig  endast  genom  den  återlösning,  som  Christus  utfört, 
men  dväkarne  tänka  härvid  hufvudsakligen  på  den  subjectiva  för- 
ändringen inom  menniskan  eller  pä  Christus  inom  oss,  och  lägga 
mindre  vigt  på  det  som  den  historiska  Christus  för  oss  gjort  och 
lidit.     För   att    erhålla    denna    inre  Christus,  eller  det  inre  ljuset,  af 
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hvilket  hvar  ocli  en  pa  den  af  Gud  bestämda  tiden  fär  ett  visst 
mått,  bar  meniiiskan  ej  att  göra  något  annat  iin  att  fiirhålia  sig 
passiv;  ocb  bilrigenom  blifvcr  mcnniskan  rättfärdigad  ocb  lielgad.  Va 
denna  väg  är  det  ock  möjligt  för  mcnniskan  att  blifva  syndfri.  Ge- 
nom denna  inåtgående  tendens  träcbi  (iväkarne  i  motsats  emot  den 
yttre  culten.  De  förkasta  Sacramenterna  såsom  yttre  nådemedel  samt 
antaga  endast  andans  dop  och  den  mystiska  Nattvarden.  Afvcn  lägga 
de  ingen  vigt  på  den  yttre  kyrkan  samt  antaga  ej  något  ordentligt 
prestembetc,  utan  hvar  och  en,  på  hvilken  anden  faller,  predikar, 
(iväkarne  vägra  att  aflägga  ed,  bära  vapen,  gifva  tionde,  samt  för- 
kasta vanliga  höflighetsbetygelser  såsom  något  blott  yttre. 

Metkodisvien  ville  ingjuta  i  statskyrkan  ett  nytt  lif,  samt  i  syn- 
nerhet göra  massan  af  folket  delaktig  af  Evangclii  kraft.  Dess  stif- 
tare voro  bröderna  Ckaiien  och  Jofm  Wesley,  af  hvilka  dock  den 
sednare,  som  dog  1791,  är  hufvudpersonen.  Dessa  förenade  sig  1729 
med  några  andra  studerande  i  Oxford  att  några  aftnar  i  veckan  söka 
sin  uppbyggelse  i  bibelläsning.  Då  denna  förening  småningom  ökade 
sig,  började  den  att  kraftigt  inverka  på  sin  omgifning;  och  emedan 
de  vid  sina  omvändelseverk  använde  en  viss  method,  kallades  de 
Methodister.  Afven  /.  G.  Whitefeld  (f  1770)  bidrog  genom  sina 
stora  predikogåfvor  mycket  till  Methodismens  kringspridande,  hvarföre 
han  ock  anses  för  en  af  dess  grundläggare.  Denne  skilde  sig  sedan 
i  läran  om  nådevalet,  der  han  antog  den  stränga  Calvinistiska  prae- 
destinationsläran,  från  TVesley,  som  i  denna  lära  följde  Arminii  mil- 
dare åsigter,  och  från  den  tiden  söndrades  Methodisterua  i  Calvinis- 
tiska och  Wesleyanska,  af  hvilka  de  sednare  blefvo  de  herrskande. 
Methodisterne  öfverensstämma  med  Herrnhutarne  deruti,  att  de  lägga 
mindre  vigt  på  olika  trosmeuingar,  endast  man  antager  försonings- 
läran; men  de  skilja  sig  från  Herrnhutarne  deruti,  att  de  i  nådes- 
ordningen  synnerligen  fästa  sig  vid  människans  förkrosselse  och  bätt- 
ringsstriden, samt  vid  den  mera  våldsamma  öfvergången  från  syndens 
till  nådens  tillstånd,  dä  Herrnhutarne  äter  mera  fästa  sig  vid  friden 
och  saligheten  i  Christo.  Den  omnämnda  under  ifrig  bön  började 
och  fortgående  bättringsstriden  är  hos  Methodisterne  ofta  förenad 
med  de  största  inre  ansträngningar,  som  ej  sällan  urarta  till  ncrv- 
skakniugar  och  vilda  utbrott.  Och  emedan  Wesley  sjelf  gjort  en 
sådan  erfarenhet  samt  trodde  sig  kunna  ange  stunden  då  han  blef 
pänyttfödd,  så  fordrade  han  äfven  af  sina  anhängare  att  do  skulle 
liafva    genomgått    ett    sådant    häftigt    genombrott  frän  synd  till  nåd. 
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Ett  utmärkande  drag  hos  Methodisterne  är  ock  att  de  påstå  det 
menniskan,  sedan  hon  genom  bättringskampen  kommit  till  nya  fö- 
delsen, kan  här  i  lifvet  uppnå  sedlig  fullkoralighet,  så  att  hon  ej 
mera  begår  några  svaghetssynder.  Dock  antog  Wesley  att  menniskan 
kan  falla  från  denna  sedliga  fullkomlighet.  Genom  fasthållande  och 
utveckling  af  denna  lära  råkade  somliga  af  Methodisterna  i  Anlino- 
miam^  emot  hvilken  Fletcher  skref,  en  man,  som  för  Methodisterne 
var  detsamma,  som  Spangenberg  för  Herrnhularne.  Afven  hörer  till 
det  charakteristiska  hos  Methodisterne,  att  hvar  och  en,  på  hvilken 
anden  faller,  talar  i  deras  församlingar;  samt  att  de  äro  lika  intole- 
ranta i  sina  sedliga  föreskrifter,  som  de  äro  toleranta  i  sina  trosme- 
ningar,  hvarföre  de  ej  tillåta  dans,  skådespel  m.  m.,  och  i  detta  af- 
seende  gå  de  längre  än  Pietisterne.  Från  Herrnhutarne  upptogo  de 
kärleksmåltiderna  bland  religionsbruken.  Wesley  kan  anses  för  den 
inre  missionens  egenteliga  stiftare,  äfvensom  för  bildaren  af  tractat- 
litteraturen.  Med  anledning  häraf  äro  Methodisterne  mycket  ifriga 
att  utsända  resepredikanter  och  begagna  dertill  äfven  Laici,  För 
hednamissionen  hafva  Methodisterne  äfven  varit  mycket  verksamma. 
Inom  deras  samfund  uppkommo  stora  oroligheter  föranledda  till  stör- 
sta delen  af  olika  författninarsåsigter. 


Deismens  och  Filosofiens  inflytande  på  Theologien. 

Med  anledning  af  de  revolutionära  rörelserna  och  det  religiösa 
sektväsendet  i  England  uppkom  derstädes  Deismen,  som  hade  stort 
inflytande  på  Theologien,  i  det  den  förberedde  den  rationalistiska 
dogmatiken.  Den  Episkopala  kyrkans  stränga  formväsende  å  ena 
sidan  och  sekternas  subjectiva  godtycke  å  den  andra  samt  inflytan- 
det frän  Arminianernas  friare  åsigter,  samt  från  Spinozas  filosofi  och 
från  den  skepticism,  som  Bayle  (f  1706)  utvecklade  i  sin  Diction- 
naire  critique,  uppväckte  tvifvel  om  uppenbarelsens  sanning.  Der- 
till kom  ock  den  vändning,  som  filosofien  tog  i  England.  Väl  ut- 
vecklade derstädes  Berkeley  (f  1753)  den  Idealism,  som  utgör 
grunden  i  Carteaii  och  Leibnitz''  systemer,  och  som  sedan  i  populär 
form  framställdes  af  Wolf,  i  det  han  förnekade  den  sinnliga  kun- 
skapens tillförlitlighet  och  den  materiella  verldens  verklighet  och  an- 
såg det  verkliga  endast  bestå  af  tänkande  väsenden;  men  filosofien 
erhöll    dock  i  England   en    empiristisk  riktning.     Francis  Bacon  af 
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Verulam  (f  1C26)  utgick  väl  frun  den  Cartesiaiiska  grundsatsen, 
att  klarheten  är  mnningeiis  mattstock,  men  använde  den  sa,  att 
han  endast  ansäg  det  för  sannt,  som  det  medfödda  natursinnet  klart 
insiig.  För  honom  var  den  sinnliga  erfarenheten  den  enda  källan 
för  vetande  och  endast  det,  som  härleder  sig  derifran  har  visshet, 
hvarvid  han  dock  iuconseqveiit  skilde  i  detta  afseende  emellan  tro 
och  vetande,  theologi  och  filosofi,  samt  ville  grunda  tron  och  Chri- 
stendomen  endast  pä  Guds  Ord.  Hans  förnämsta  verk  äro  De  dig- 
nitate  et  argumentis  scientianim,  samt  Novuvi  organon  sci- 
eiltianun.  Den  empiriska  filosofi,  som  han  gjorde  gällande,  utveck- 
lades sedan  af  John  Locke  (f  1704).  Uti  sitt  verk:  Försök  öfver 
menakliga  förståndet,  förkastade  han  de  Cartesianska  åsigterna  om 
medfödda  idéer  samt  tillbakaförde  allt  till  sinnevarseblifningen  såsom 
kunskapens  grundval.  Själen  är  helt  och  hållet  passiv,  liknande  en 
oskrifven  tafla,  som  först  genom  varseblifningen  får  ett  innehall. 
Förnuftet  tillerkände  han  rätt  att  afgöra  så  väl  öfver  naturvetenska- 
pen som  öfver  uppenbarelsen.  Conseqvent  genomförd  måste  denna 
filosofi  sluta  med  förnekande  af  uppenbarelsen  och  allt  gudomligt  och 
öfversinnligt,  ehuru  Locke  sjelf  ej  gjorde  sig  skyldig  till  detta  förne- 
kande, utan  sökte  med  sin  filosofi  på  ett  inconseqvent  sätt  förena  en 
abstract  Deism,  som  lärde  Guds  tillvaro  och  menskliga  viljans  frihet. 
Afven  erkände  Locke  uppenbarelsens  möjlighet  och  nödvändighet,  i 
det  han  antog  att  den  uppenbarade  sanningen,  som  väl  måste  öfver- 
ensstämma  med  förnuftet,  dock  icke  af  detta  seduare  kan  utan 
med  stor  möda  upptäckas. 

Med  Deism  menas  i  allmänhet  ett  föreställningssätt  om  Gud 
och  hans  förhållande  till  verlden,  som  väl  i  motsats  emot  Atheism 
och  Pantheism  antager  att  en  Gud  finnes  samt  att  han  är  skild  från 
verlden;  men  som  fattar  denna  skilnad  så,  att  verlden,  sedan  den 
blifvit  skapad,  fortsätter  sin  gång  enligt  de  medskapade  naturlagarna, 
utan  att  Gud  kan  på  densamma  fritt  inverka.  Dervid  underkastar 
Deismen  Christendomens  läror  om  Gud  och  hans  förhållande  till 
verlden  det  allmänna  menniskoförståndet  (common  sense),  hvilket 
förkastar  eller  behåller  hvad  det  för  godt  finner.  För  Deismen  är 
derföre  den  naturliga  af  förnuftet  dicterade  religionen  den  enda 
sanna;  och  af  denna  anledning  har  Deismen  ofta  öfvergått  till  Mate- 
rialism och  Pantheism.  Deisterna  hafva  i  allmänhet  emot  uppen- 
barelsen framställt  de  inkast,  som  sedan  af  Eationalisterna  begagna- 
des;   och    derigenom   hafva  de  tvingat  dogmatici  till  bestämdare  un- 
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dersökningar  ora  uppenbarelsens  natur  och  Christemlomens  förhållande 
till    andra    religioner.      Edvard    Herbert,    Lord   nf  Cherhury    (f 
1648),    framställde    i    sin    bok    Db   veritate  prout  distinguitur  a 
revelatione    en    naturlig  religion,  innehållande  fem  hufvudsanningar, 
nämligen  Guds  tillvaro,    menniskaus    pligt  att  dyrka  Gud,    dygd  och 
fromhet    såsom    Gudsdyrkans  hufvuddelar,    menniskans  skyldighet  att 
ångra    och    öfvergitva    synden,    samt  den  gudomliga  vedergällningens 
verklighet    i    detta    och    ett  annat  lif.     Detta  är  hufvudinnehållet  af 
deu  ursprungliga  naturreligionen,    hvilken  presterna  af  egennytta  för- 
falskat då  de  uppfunnit  och  dertill  lagt  eu  mängd  läror  och   ceremo- 
nier.    Uppenbarelsen  kan  ej  bevisas,    den  är  blott  problematisk,  eme- 
dan deu  hvilar  på  tradition,    då  endast  den  uppenbarelse  har   visshet 
som    man  sjelf  erfar  genom  omedelbar   afflalus   dioinus.     Thomas 
Hobbes  (f  1679)    härledde  allt  ytterst  från  sinnlig  uppfattning  samt 
från  förståndets  förklaring  öfver  denua.     Den  religiösa  tron  har   upp- 
kommit dels  genom  förståndets  eftertänka  öfver  gjord  erfarenhet,  dels 
genom    fruktan,    och    den    har    blifvit    bildad  till  en  positiv  religion 
genom    staternas    grundläggare    och    lagstiftare.     I  sin  bok  De   cive 
söker    han  religionens  grundval  i  statens  auctoritet,  och  hans   grund- 
sats i  detta  hänseende  är  cujus  regio  illius  religio.    Carl  Blomii 
(f   1693)    jemförde   Christus   med  den  hedniska  undergöraren    Apolo- 
nius  från  Thyana.^    Han  upptog  från  Hobbes  grundsatsen  om  statens 
auctoritet    i    religiösa    frågor    samt  ville   såsom   Herbert  af   Cherbury 
återgå  till  den  ursprungliga  naturreligionen  och  till  dess  fem  artiklar, 
samt  påstod  att  denna  ursprungliga    naturreligion  blifvit  genom    pre- 
sternas    egennytta    förfalskad    medelst    diktade    uppenbarelser.     Hans 
förnämsta  skrift  är  De  anima  mundi.     Th.  Browu,  en  läkare,  dog 
1682,  var  i  sitt  verk  Religio  mediet  en  förelöpare  till  de  naturliga 
förklaringarna    af   underverken      AntoJi  Aahley  Cooper,    grefve  af 
Shaftesbury  (f  1713),    Lockes  lärjunge,    ansåg  religionens  mål  och 
princip  vara  en  ren  sedlighet,  hvilken  han  påstod  vara  oförenlig  med 
Christendomen,    som    utlofvar    en    himmelsk    lön    i    ett  annat  lif  för 
dygdens  utöfning    och    derigenom  beröfvar  sedligheten  dess  sjelfstäo- 
dighet  och  renhet.     Han  förkastade  derföre  odödlighetsläran  och  lärde 
en  religion    blott    för    detta    lifvet;    och  emedan  det  sedliga   var  för 
honom  identiskt  med  det  sköna,    så  var  hans  religion  egenteligen  en 
i    detta    jordiska    lif    sig    förverkligande    skönhetens    och  harmoniens 
religion.     Han  ansåg  Christus  blott  såsom  en  folklärare,  samt  trodde 
att  Evangelium    för    de  bildade  kunde  vara  ett  föremål   för  begabbc- 
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riet,  då  det  för  de  obildade,  som  beliöfde  en  yttre  auctoritet,  var  en 
nyttig  tygel,  införd  af  presterskapet.  John  ToUitiid  (f  17  22)  förne- 
kade uti  en  af  Deisniens  hufviulskrifter  Christitniily  not  /UT/sterious 
tillvaron  af  mysterier  i  den  Heliga  Skrift,  samt  sade  att  alla  myste- 
rier blifvit  uppfunna  af  kyrkoLärarena  genom  anslutande  till  judendom 
och  hedendom.  Hans  grundsats  var  deu  vauliga  deistiska,  att  allt 
som  är  sannt  måste  kunna  bevisas.  Han  anföll  ock  de  heliga  Skrif- 
ternas äkthet.  AntoJi  Collins  (f  1729),  Lockes  lärjunge,  försvarade 
i  sin  skrift  Discour.se  ori  Freethinking  sina  deistiska  åsigter,  åt 
hvilka  han  först  gaf  namnet  Fritänkeri.  Han  förkastade  profeti- 
or?ia  såsom  bevis  för  Christendomens  gudomlighet  och  ansåg  dem 
blott  såsom  myther  och  allegorier.  Thomas  Wootstoji  (f  1731) 
förkastade  underverken  såsom  bevis  för  Christendomens  sanning  i 
det  han  förnekade  deras  tillvaro  och  ansåg  de  i  Skriften  omtalade 
under  endast  för  myther.  Hans  förnämsta  verk  är  Discourse  on 
the  miracles  of  our  Saviour.  Deismeus  åsigter  äro  fullständigt 
utvecklade  af  M.  Tindal  (f  1733)  i  hans  verk  Christianity  as  old 
as  the  Creation.  Denna  skrift,  som  kan  anses  för  Deismens  bibel, 
söker  visa  att  den  naturliga  religionen  är  fullkomlig  samt  att  Chri- 
stendom  är  religion  endast  så  vida  den  är  identisk  med  den  natur- 
liga religionen.  Denna  religions  hufvudsakliga  innehåll  angifver  han 
på  samma  sätt  som  Cherbury.  Hos  Tindal  finnas  samma  inkast 
emot  uppenbarelsens  möjlighet  som  hos  vår  tids  rationalister.  Sålunda 
påstod  han  bland  annat  att  uppenbarelsen  strider  emot  Guds  godhet, 
emedan  de  flesta  menniskor  ej  komma  till  dess  kunskap,  och  emot 
Guds  fullkoralighet,  emedan  den  innebär  ett  förbättrande  af  hvad 
Gud  gjort.  Thomas  Morgan  (f  1743)  antog,  likasom  Marcion,  en 
motsats  emellan  Gamla  och  Nya  Testamentet.  Den  sanna  Christen- 
domen,  hvars  gudomlighet  består  i  dess  sedlighet  och  förnuftighet,  är 
motsatt  till  Mosaismen,  som  är  en  yttre  blott  nationell  och  lägre 
religionsform.  Det  första  vilkoret  för  att  finna  den  sanna  Christen- 
domen,  som  i  sig  sjelf  är  ett  rationellt  af  moralen  bestämdt  system, 
är  derföre  att  afsöndra  alla  judiska  fördomar,  såsom  försoningsläran 
m.  m.  Han  beropar  sig  synnerligast  pä  Ap.  Paulus  samt  anser 
Israels  Gud  vara  blott  en  underordnad  Demiurg.  Thomas  Chubb 
(t  1747)  slöt  sig  till  Tindal,  samt  uppfattade  Christendomen  endast 
från  den  sedliga  sidan.  Viscount  Boiingbroke  (f  1751)  anföll  af 
lättsinnighet  och  med  sarkasmens  vapen  Christendomen,  hvilkcn  han 
ansåg  vara  uppfunnen  af  prester  till  nytta  för  dem  sjelfva  och  staten, 
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emedan  den  lägger  band  på  de  lägre  folkklasserna.  Den  äkta  Chri- 
stendomen  är  den  naturliga  religionen.  För  öfrigt  påstod  han  att 
man  måste  öfvergifva  alla  försök  att  förklara  och  begripa  Skriftens 
lära.  Han  var  en  representant  af  den  ytliga  bildning,  som  vid  denna 
tid  fanns  hos  de  högre  stånden,  samt  bildade  öfvergången  till  den 
lättsinniga  franska  naturalismen  och  materialismen.  Det  tvifvel  som 
Bolingbroke  uttalade  förde  till  en  utbildad  Dualism  emellan  förnuft 
och  uppenbarelse  hos  Dodwell  samt  till  en  fullständig  Scepticism 
hos  IIu?ne  (f  1753).  Den  lägsta  scepticism  visar  sig  i  skriften  Ec- 
ceåomo,  som  utkom  1799,  och  som  var  en  förelöpare  till  de  nyare 
kritiska  framställningarna  af  Jesu  lefnad.  I  denna  skrift  framställes 
Christus  såsom  till  hälften  svärmare,  till  hälften  taskspelare  och  an- 
delig  äfventyrare,  som  i  samråd  med  Johannes  döparen  uppträdde 
som  reformator.  Hans  lärjungar  voro  lättrogna  svärmare  och  skick- 
liga bedragare.  Om  de  motskrifter  som  den  engelska  Deismen  fram- 
kallade skola  vi  tala  längre  fram. 

Den  lutherska  Scholastikens  fall  och  uppkomsten  af  den  ratio- 
nalistiska dogmatiken,  som  i  nästa  period  framträdde,  föranleddes 
dock  ingalunda  blott  af  den  riktning,  som  genom  Deismen  uppkom 
och  utvecklades,  utan  förnämligast  genom  filosofiens  inflytande  på 
theologien.  Filosofien  gjorde  sig  nämligen  under  denna  tid  fri  så 
väl  från  sitt  beroende  af  Theologien,  som  af  Aristoteles.  Man  bör- 
jade pä  egen  hand,  utan  att  bindas  af  theologiska  betänkligheter, 
att  forska  öfver  Gud  och  hans  förhållande  till  verlden.  Dessa  försök 
hade  inflytande  på  Theologien  dels  genom  den  logiska  couseqvens  och 
formella  fullkomlighet,  som  i  dem  herrskade,  och  som  förmådde 
Theologerna  att  använda  samma  form  på  Theologien,  dels  ock  genom 
sjelfva  de  materiella  resultater  till  hvilka  Filosoferna  kommo  och  som 
Theologerna  sedermera  sökte  att  förena  med  dogmatiken. 

Cartesius  (f  1650)  ville  göra  sig  fri  från  alla  förutsättningar, 
och  för  att  blifva  fullt  oberoende  började  han  med  tvifvel  på  allt. 
Sjelfva  detta  tvifvel  måste  dock  föra  tänkaren  till  visshet  om  hans 
egen  tillvaro,  emedan  detsamma,  såsom  en  hos  honom  varande  tanke, 
måste  hafva  denna  visshet  omedelbarligen  med  sig  förenad.  Satsen: 
COgilo  ergo  suni  blef  derföre  principen  för  den  Cartesianska  filoso- 
fien. Likasom  tanken  öfvertygade  Cartesius  om  hans  egen  tillvaro,  så 
öfvertygade  den  honom  äfven  om  Guds,  hvarföre  han  äfven  uppställ- 
de den  satsen:  alt  Gud  är  emedan  vi  måste  tänka  honom. 
Idéen  om  Gud  innesluter  i  sig  med  nödvändighet  Guds  tillvaro,   och 
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den  gudomliga  substansen  är  for  det  tcänkande  Jaget  en  nödvändig 
sanning.  Det  ontologiska  beviset  upptogs  i  denna  form  af  Cartesius. 
Hvad  vi  se  uti  verlden  upplöser  sig  i  de  båda  ändliga  substanserna 
utsträcknmg  och  tanke,  som  finna  sin  enhet  i  Gud,  den  absoluta 
substansen.  För  Jaget  är  endast  sjelfraedvetandet  omedelbart  visst, 
emedan  i  detsamma  tanke  oeh  varande  sammanfalla;  oeh  allt  det  som 
Jaget  tänker  klart  och  tydligt  ilr  visst,  så  att  det  tiinkandc  Jaget 
har  uti  klarheten  sanningens  viättslock.  Detta  idealistiska  sy- 
stem inverkade  på  den  reformerta  kyrkan,  der  det  dock  mötte  myc- 
ket motstånd.  På  den  Lutherska  dogmatiken  hade  det  närmast 
blott  ett  formellt  iuflytande,  i  det  att  den  definitiva  methoden  deri- 
genom  infördes,  ehuru  det  sedan  genom  grundsatsen,  att  klarheten  är 
sanningens  måttstock,  bidrog  mycket  till  llationalismens  införande. 

Spinoza  (f  1C77)  lärde  att  blott  Ett  vara  finnes,  nämligen 
den  absoluta  substansen,  hvars  attributer  äro  tanke  och  utsträckning. 
Under  tankens  form  är  den  absoluta  substansen  andens  och  under 
utsträckningens  form  är  han  materiens  rike.  I  följd  af  denna  Pan- 
theism,  som  upplöser  allt  i  den  absoluta  substansen,  måste  Spinoza 
förkasta  kyrkans  vigtigaste  läror.  I  formellt  hänseende  hade  han 
samma  grundsats  som  Cartesius,  att  klarhet  är  sanningens  måttstock. 
Spinoza  inverkade  ej  något  på  sin  samtids  dogmatik,  men  genom 
den  riktning  han  gaf  filosofien  har  han  haft  stort  inflytande  på  den 
följande  periodens  dogmatik. 

Leibnitz  (f  17 IG)  utgick  såsom  Cartesius  derifrån  att  menni- 
skan  har  medfödda  idéer,  om  hvilkas  tillvaro  hon  är  omedelbart 
viss.  Plufvudäsigten  i  hans  filosofi  är  följande.  Universum  består 
af  otaliga  Monader,  eller  sjelfständiga  väsenden,  som  bestämma  sig 
sjelfva.  Under  detta  sjelfbestämraande  hänföra  de  sig  tillika  till 
verlden  genom  den  föreställning  om  verlden,  som  de  inom  sig  hafva, 
och  som  ej  är  dem  gifven  utifrån.  Monadernas  plats  i  universum 
bestämmes  genom  graden  af  deras  sjelfbestämning  samt  af  deras 
verldsföreställnings  klarhet.  Gud,  den  absoluta  Monaden,  är  absolut 
sjelfbestämning.  Emedan  alla  företeelser  i  universum  äro  en  följd  af 
de  hos  Monaderna  befintliga  medskapade  föreställningar,  så  måste 
Monaderna  vara  satta  i  det  förhållande  till  hvarandra,  att  de  verka 
harmoniskt,  så  att  de  hafva  en  förutbestämd  harmoni  (harmonia  prse- 
stabilita)  med  det  hela  och  med  hvarandra.  Genom  denna  harmonia 
prpestabilita,  som  bland  annat  visar  sig  deruti,  att  de  menskliga  före- 
ställningarna   öfvercnsstämma    med    de    yttre    föremålen,    förverkligas 
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Monadläraus  högsta  yttring,  som  är  Guds  stat  eller  kyrkan.  Med 
Cartesius  och  Spinoza  delade  Leibnitz  den  öfrertygelsen,  att  klarheten 
är  sanningens  måttstock;  men  han  gaf  denna  princip  en  mera  be- 
stämd gestalt,  i  det  han  vid  dess  användning  fördelade  den  i  prin- 
cipium  contradictioniH,  enligt  hvilken  blott  det  är  sannt,  som  ej 
motsäger  sig  sjelft,  samt  principium  rationis  sufficientis,  enligt 
hvilken  det  är  sannt,  för  hvilket  en  tillräcklig  grund  finnes.  Leib- 
nitz förnämsta  verk  äro  Kouveaux  essays  emot  Locke  samt  hans 
Theodicee.  Hans  filosofi  blef  sedermera  i  sin  ombildoing  genom 
Wolf  af  stort  inflytande  på  dogmatiken. 

Christian  Wolf  (f  1754)  orabildade  den  Leibnitzska  filosofien 
och  gjorde  den  mera  tillgänglig  för  det  allmänna  men niskof örståndet, 
hvarvid  den  dock  förlorade  sitt  djup.  Den  ofvaunäranda  formella 
grundsatsen  att  klarheten  är  sanningens  mättstock,  användes  af  "Wolf  i 
vidsträckt  omfattning.  Utgående  från  denna  grundsats'  tvenne  huf- 
vuddelar,  principium  rationis  sufficientis  och  principium  coutra- 
dictionis,  fördelar  han  hela  det  filosofiska  gebitet  uti  en  rationel  och 
en  empirisk  del,  af  h vilka  den  förra  sysselsätter  sig  med  förnuftets 
demonstrationer  och  den  sednare  med  erfarenheten.  Hans  förnämsta 
verk  äro:  Vernunftige  Gedayiken  von  Gott,  der  Welt  u)id  der 
Seele  des  Menschen  17  20  samt  Theologia  naluralis  1730.  Han 
sökte  genom  den  mathematiskt-demonslrativa  methoden  ådagalägga 
hvad  menniskoförnuftet  kan  pä  egen  hand  veta  om  Gud  och  hans 
förhållande  till  verlden.  Denna  naturliga  Theologi  var  ingalunda 
ämnad  att  strida  mot  uppenbarelsen,  utan  att  försvara  och  bekräfta 
denna,  men  den  underkastade  dock  uppenbarelsen  förståndets  ora- 
pröfvande  och  kunde  derföre  lätteligen  leda  derhän  att  uppenbarelsen 
genom  densamma  gjordes  öfverflödig,  hvarföre  den  ock  till  en  början 
mötte  motstånd  både  af  Pietisterne  och  andra  kyrkolärare,  såsom 
Löscher  och  Buddeus.  Enligt  Wolfs  åsigter  måste  vi,  för  att  kunna 
förklara  det  tillfälliga,  antaga  att  Gud  är  den  nödvändiga  grunden 
till  allt.  Innan  Gud  blef  orsak  till  det  verkliga  framställde  han  för 
sig  allt  det  möjliga.  Gud  är  derföre  först  och  främst  den  absolut 
vetande  och  sedan  den  viljande;  och  derföre  är  ock  denna  verld  den 
bästa  bland  alla  möjliga  verldar.  Deremot  strider  ej  det  onda,  ty 
äfven  detta  måste  tjena  Guds  ändamål  i  kraft  af  den  förutbestämda 
harmoni,  som  herrskar  i  allt.  Vi  återfinna  här  samma  åsigter,  som 
hos  Leibnitz,  nämligen  om  den  bästa  vcrldcu,  om  Theodiceen  och  den 
förutbestämda  harmonien.     Man  har  ej  utan  skäl  förebrått  den    \Vol- 
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fiska  filosofien,  att  den  genom  ett  ensidigt  fasthållande  af  tingens 
naturliga  eausalsanimanhaug  skilde  Gud  sfi  fVAn  vurlden,  att  den  ho- 
tade att  omintetgöra  Guds  fria  personliga  inverkan.  Afvcn  göres 
menskliga  friheten  till  något,  som  liknar  en  mcchanisk  process.  Det 
inflytande  som  den  Leibnitz-Wolfiska  filosofien  utöfvade  pa  dogmati- 
ken bestod  ej  i  några  nya  lärobestäraningar,  utan  dcruti  att  det  all- 
männa förståndet  och  det  filosofiska  tänkandet  ej  längre  blef  Theolo- 
giens  tjcnarinna,  utan  erhöll  en  röst  i  religiösa  ämnen  jemte  uppen- 
barelsen samt  att  den  sednarc  underkastades  de  förras  bedömande. 
Från  deima  tid  uppkoramo  undersökningar  om  förnuft  och  uppen- 
barelse, medelbart  och  omedelbart,  natur  och  under,  genom  hvilka 
inledningarna  till  Theologicn  fingo  större  vigt.  Lärorna  om  Gud 
och  de  gudomliga  egenskaperna,  försynen  samt  odödligheten,  Kosmo- 
logien och  Anthropologien  blefvo  på  ett  vidsträckt  sätt  behandlade; 
och  härigenom  fick  Apologetiken  ett  nytt  lif.  De  vidlyftigaste  fram- 
ställningar gjordes  för  att  visa  det  allt  afgifver  vittnesbörd  om  Gud 
enligt  principium  rationis  sufficientis.  Sålunda  uppstod  en  stjern- 
theologi,  en  eldtheologi,  vatteutheologi  m.  m.  Väl  medgafs  att  san- 
ningar kunna  finnas  öfver  förnuftet,  men  ej  emot  förnuftet.  Härvid 
ställdes  uppenbarelsen  och  förnuftet  jemte  hvarandra  såsom  källor  för 
den  religiösa  sanningen  och  skilnaden  emellan  den  uppenbarade 
och  den  naturliga  Theologien  var  endast  qvantitativ,  så  att  up- 
penbarelsens företräde  endast  bestod  deruti,  att  den  gaf  upplysning 
om  flera  sanningar  samt  framställde  sanningarne  på  ett  för  folket 
lättare  och  klarare  sätt. 

.Den  "Woltiska  filosofien  betraktades  till  en  början  med  misstro- 
ende och  väckte  motstånd.  De  Theologer,  som  af  denna  anledning 
ej  slöto  sig  till  densamma,  äro  följande.  Uebeimlreit  i  Jena  följde 
ännu  det  gamla  orthodoxa  framställningssättet  och  slöt  sig  i  sitt 
dogmatiska  verk  Syatema  TheologiCB  1707  till  Baiers  Compendium, 
utan  att  ådagalägga  någon  sjelfständighet.  Johan  Feckt  i  Eostock 
utgaf  1739  ett  Compendium  unwersam  Tkeologiam  theticam  et 
polemicam  complectens  i  strängt  orthodox  anda.  Han  var  en 
bland  sin  tids  kunskapsrikaste  theologer.  Han  skref  mot  Pietisterna 
och  tvistade  med  dem  om  de  oiwnyttföddas  theologi.  Valent.  Ernst 
Löscher  {f  1749),  en  man  utmärkt  för  sina  kunskaper,  sin  fromhet 
och  tillgifvenhet  för  det  orthodoxa  systemet,  skref,  såsom  vi  ofvan 
sett,  emot  Pietismen  och  Pajonisraeu  samt  äfven  mot  den  Wolfiska 
filosofien.     I  kyrkohistorien  skref  han  bland  annat  Historia  motuum, 
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der  han  vill  bevisa  att  den  Lutherska  reformationen  var  den  ur- 
sprungliga, men  att  den  Reformerta  var  sednare  tillkommen.  Vigti- 
gast  i  dogmatiskt  hänseende  äro  hans  Notiones  theologicCB  1708, 
handlande  om  nya  födelsen,  helgelsen  och  upplysningen. 

Liksom  en  biblisk  riktning  utgick  från  Pietismen  och  fann  sin 
representant  i  Bengel  m.  fl.,  hvarora  vi  förr  talat,  så  sammanhängde 
ock  med  Pietismen  en  historisk  riktning,  hvars  förnämsta  represen- 
tanter äro  följande.  Jok.  Franz  Buddeus  i  Jena  (f  1729),  den 
mest  universellt  bildade  af  den  tidens  theologer,  sökte  att  medla 
emellan  Pietismen  och  de  strängt  orthodoxa.  Af  denna  anledning 
öfvergaf  han  den  Scholastiska  methoden  och  sökte  göra  dogmatiken 
mera  praktisk,  samt  lärde  att  Christi  lära  ej  kan  rätt  förstås,  om 
den  ej  tillika  öfvas.  Afven  sökte  han  förena  förra  århundradets  bild- 
ning med  den  dåvarande  tidens  framsteg.  Han  sade  att  den  christna 
uppenbarelsen  ej  strider  mot  förnuftet,  ehuru  den  visserligen  lärer 
mycket,  som  är  öfver  förnuftet;  och  af  denna  anledning  ville  han 
att  den  vetenskapliga  pröfningen  ej  skulle  utestängas  från  Theologien. 
Derföre  lärde  han  ock  att  den  naturliga  Theologien  icke  bör  förka- 
stas. Då  denna  sednare  är  sann,  måste  den  öfverensstämma  med 
den  positiva  Theologien,  och  från  densamma  kan  man  då  hemta 
kännetecken  för  den  christna  uppenbarelsens  sanning;  äfvenså  kan 
man  genom  den  naturliga  theologien  blifva  ledd  till  uppenbarelsen. 
Han  begagnar  den  analytiska  methoden  såsom  bäst  passande  för  hans 
praktiska  tendens,  och  tager  till  hjelp  den  i  reformerta  kyrkan  gängse 
foederalmethoden.  Härvid  får  dock  Eschatologien  en  omotiverad 
plats  i  dogmatikens  början.  I  det  orthodoxa  systemet  tillåter  han 
sig  några  modificationer.  Sålunda  antog  han  ej  att  tillståndet  före 
fallet  var  så  till  alla  delar  fullkomligt  som  de  äldre  Lutherska  dog- 
matici  hade  lärt,  samt  att  under  tillståndet  efter  fallet  en  naturlig 
kännedom  om  de  praktiska  principerna  fanns  qvar,  samt  en  drift  att 
bifalla  dem.  Härmed  öfverensstämmer  dock  icke  hans  antagande,  att 
det  medfödda  syndaförderfvet  hade  genomträngt  alla  menniskans  själs- 
förmögenheter,  hvarföre  han  ock  i  denna  del  är  något  vacklande. 
Uti  salighetsordningen  antog  han  blott  tvenne  hufvudstadier,  nämli- 
gen inträdet  på  salighetsvägen  eller  nya  födelsen  samt  fortsättandet 
eller  helgelsen.  Hans  förnämsta  verk  äro  Institut iones  TheologiCB 
dogmaticCB  1724,  i  hvilket  verk  han  är  rik  på  dogmhistoriska  un- 
derrättelser, samt  söker  bevisa  dogmerna  ur  bibeln.  Isagoge  fiisto- 
rico-theologica    ad    wiicersavi    Theologiam    17  27,    som    är    ett 
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högst    förtjenstfuUt    arbete.     Buddeus    har    äfven   skrifvit  en   Moral- 
theologi,  som  dock  saknar  vetenskaplig  grundliiggnlng. 

C/iristoph.  Malt/t.  Pfaff  [\  17G0)  i  Tiibingen  var  utmärkt  för 
sina  patristiska  studier  samt  för  sia  historia  öfver  den  theologiska 
litteraturen.  Keligiös  viirma  och  lärdom  äro  hos  honom  förenade. 
Genom  inflytande  från  Pietismen  bildar  den  praktiska  sinnesarten 
grunddraget  i  hans  dogmatik,  och  det  fundamentala  i  religionen  be- 
stämmes enligt  troslärornas  inflytande  pä  sinnesarten  och  deras  fatt- 
lighet  för  folket.  Afven  han  satte  sig  emot  Wolfiska  filosofien.  Uti 
sitt  dogmatiska  verk  Instilutiones  TheologitB  dogiiiaticoB  et  ino- 
ralia  1720,  vill  han  frigöra  sig  från  den  scholastiska  methoden;  han 
utmärker  sig  för  klarhet  och  är  rik  på  dogmhistoriska  framställnin- 
gar. Hos  honom  visar  sig  dock  redan  i  flera  hänseenden  ett  frigö- 
rande från  den  orthodoxa  dogmen  och  en  öfvergång  till  llationalism, 
så  t.  ex.  i  läran  om  arfsynden.  Han  vinnlade  sig  mycket  om  unio- 
nen mellan  de  olika  christna  kyrkopartierna  och  kan  i  detta  afseende 
kallas  för  den  andre  Calixtus.  I  afseende  på  kyrkans  organisation 
försvarade  han  collegialsystemet  i  motsats  emot  Thoinasius,  som 
utbildade  det  så  kallade  territorialsystemet.  Till  den  klass  bland 
dogmatici,  som  under  denna  period  bilda  öfvergången  till  Rationalism, 
hänföra  vi  äfven  Ckr.  Eherh.  WeiaHmaJin  i  Tiibingen,  hvars  histi- 
tutiones  Theol.  exegetico-dogmnticcB  1739  äro  mera  oberoende 
af  det  fordna  orthodoxa  systemet.  Under  det  han  förenade  det 
theoretiska  med  det  praktiska,  började  han  nogare  förklara  de  dog- 
matiska bevisställena  i  den  Heliga  Skrift.  Hit  föra  vi  äfven  såsom 
dogmatiker  /.  Lor.  von  Mosheini  (f  1755),  genom  hans  verk  Ele- 
vienta  Theol.  dogmaticCB  1758.  Om  denna  författares  historiska 
verksamhet  skola  vi  tala  i  nästa  period.  Johann  Georg  Walch  (f 
1775)  var  äfven  berömd  såsom  historiker.  I  synnerhet  Patristiken, 
Symboliken  samt  historien  om  de  theologiska  stridigheterna  hafva 
utgjort  de  hufvudsakliga  ämnena  för  hans  litterära  verksamhet,  och  i 
detta  afseende  förtjena  här  att  nämnas  hans  Introductio  in  libroH 
symbolicos  eccl.  Luther.  1752,  samt  Einleitungen  in  die  Theol. 
Streitigkeiieii  1733.  Såsom  dogmatiker  följde  han  Buddeus  i  sitt 
verk:  Compendium  instit.  theol.  brevioribus  obaervat.  illustra- 
tum 1748. 

De  dogmatici,  som  hafva  slutit  sig  till  den  Wolfiska  filosofien 
och  användt  dess  demonstrativa  raethod  på  dogmatiken,  äro  följande. 
Jac.  Carpov  (f  1768)   utgaf    1737    sin   Theologia  revelata  dog- 
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viatica  viethodo  Hcientifica  ndornala.  Hos  honom,  äfvensom  hos 
Wolfianenia  i  allraäuhet,  har  clcn  gamla  scholastiska  raethoden  visser- 
ligen blifvit  ersatt  genora  en  ny,  nämligen  genom  den  mathematiskt 
demonstrativa;  men  det  religiösa  allvaret,  den  kyrkliga  bestämdheten, 
som  utmärkte  de  fordna  scholastikerna,  har  försvunnit  och  i  stället 
har  kommit  ett  vidlyftigt  förständsraissonement.  Enligt  Carpovs  åsig- 
ter  är  förnuftets  bruk  i  theologien  dels  organiskt,  emedan  utan 
detsamma  intet  lärosammanhang  kan  ega  rum,  dels  materiellt  i  de 
blandade  artiklarna,  dels  principiellt,  emedan  vi  genom  förnuftet 
ledas  till  uppenbarelsen  och  dess  kunskapsraedel.  I  afseende  på  läran 
om  Guds  beläte  märke  vi  att  Carpov  skiljer  emellan  imago  Det 
primaria,  det  rena  sedliga  Gudsmedvetande,  som  ej  hörer  till  raen- 
niskans  väsende  och  som  genom  fallet  förlorades,  samt  imagO  Dei 
secundaria,  den  naturliga  förmågan  af  kunskap  och  vilja. 

Joh.  Gust.  Rei/ibeck  populariserade  Wolfiska  filosofien  i  dess 
användande  på  theologien  samt  utgaf  1731  en  populär  troslära  un- 
der titel  Betrnchtimgen  iiher  die  in  der  Ang.  Conf.  enthaltene 
und  damit  verknilpfte  göttl.  Wahrheiten,  i  hvilket  verk  hau  ofta 
äfven  genom  sanuolikheter  och  gissningar  sökte  göra  religionsläran 
antaglig  för  det  allmänna  menniskoförståndet.  G.  IL  Ribow  utgaf 
1740  Inntitutiones  Theol.  dogm.  met/todo  demonstrativa  traditce. 
Isr.  Gott/t.  Canz  var  en  af  den  Wolfiska  skolans  skarpsinnigaste 
anhängare.  Hans  Compendium  Theol.  purioris  utkom  1752.  Han 
uppfattade,  enligt  Wolfs  åsigter,  synden  såsom  något  negativt  och 
ansåg  den  till  sitt  väsende  vara  brist  på  insigt  i  sanningen.  Samma 
åsigter  i  detta  hänseende  hade  Petr.  Retlsc/i,  som  1744  utgaf  en 
Introductio  in  Theol.  revelatam.  J.  E.  Sc/mberts  dogmatiska 
verk:  Institutiones  Theol.  dogm.  utkom  1749,  i  hvilket  han  an- 
ställde vidlyftiga,  med  många  svaga  förståudsgrunder  understödda 
undersökningar  om  de  yttersta  tingen. 

Den  förnämste  af  de  theologer,  på  hviika  Wolfiska  filosofien 
hade  inflytande,  var  Siegm.  Jao.  Baumgarten  (f  1757),  som  dock 
ej  kan  anses  höra  till  de  egenteliga  Wolfianerna.  Baumgarten  var 
uppfostrad  i  den  Spener-Frankiska  skolan  och  bildar  öfvergången 
från  denna  till  den  rationalistiska  theologien.  Hans  sammanhang 
med  Spenerska  skolan  visar  sig  dels  deruti,  att  han  icke  stödjer  sig 
på  de  symboliska  böckerna,  dels  ock  deruti,  alt  hau  vid  hvarje  dogm 
anför  de  dcrmed  sararaaiihängande  pligter  och  tröstegrunder.  Dog- 
mernas behandling    sker    genom    definition,  bibliska  Iwvis  och  under- 
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stödjande  grunder  samt  pnränetiska  tillsatser.  Hans  method  är  ana- 
lytisk, sä  att  han  först  handlar  om  religionens  eller  theologicns  mål, 
nämligen  Gud  såsom  finis  objectivus  och  raenniskans  salighet  såsom 
tinis  formalis;  sedan  om  religionens  subject  eller  mcnniskan;  samt 
sluteligeii  om  religionens  grunder  och  medel.  Baumgartens  Exeges 
består  icke,  såsom  ofta  före  honom  var  fallet,  uti  hopsamlande  af 
bibelställen  till  dogmernas  bekräftande,  utan  i  undersökningar  om 
bibelställenas  rätta  mening.  Uti  siu  polemik  var  han  äfven  olik 
sina  föregångare,  i  det  att  han  med  den  syftade  till  förening  och 
ej  till  söndring.  I  afseende  på  den  naturliga  theologiens  förhållande 
till  uppenbarelsen  lärde  han  att  den  förra  är  nödvändig  dels  för  att 
bevisa  Skriftens  gudomlighet,  dels  för  de  blandade  trossanningarna, 
samt  att  uppenbarelsens  företräde  bestämmes  dels  genom  dess  större 
lätthet  och  brukbarhet  för  menniskor  i  allmänhet,  dels  genom  den 
visshet  och  fullständighet  den  gifver.  Baumgarten  var  i  det  hela 
tillgifven  den  orthodoxa  läran,  och  hans  företräde  framför  den  Wolfiska 
skolan  består  deruti,  att  han  med  större  vördnad  hehandlar  troshem- 
ligheterna  samt  undviker  att  genom  ett  alltför  långt  drifvet  för- 
ståndsraissonement  göra  dem  ytliga.  Om  synden  lärde  Baumgarten 
att  den  ej  förderfvat  den  sedliga  naturorganismen  utan  blott  försäm- 
rat och  inskränkt  den.  Baumgartens  förnämsta  dogmatiska  verk  är 
hans  Evangelische  Glaubenslekre  1759. 

4.    Den  Rationalistiska  och  Snpranatnralistiska  dogmatiken. 

Af  den  gång,  som  dogmatikens  utveckling  hade  tagit  under 
föregående  period,  hafva  vi  funnit  att  Arminianernas  friare  exeges, 
Socinianernas  och  Deisternas  opposition  mot  kyrkans  tro,  Pietisternas 
yrkande  på  en  mera  praktisk  Christendom  i  förening  med  deras 
ringa  aktande  af  den  orthodoxa  läran,  samt  sluteligen  den  Leibnitz- 
Wolfiska  filosofiens  inflytande  hade  förberedt  Scholastikens  fall  samt 
ombildaudet  af  den  lutherska  dogmatiken.  Men  härvid  inträffade  att 
likasom  Scholastiken  hade  fästat  sig  så  vid  formen,  att  den  ej  sällan 
lade  mindre  vigt  på  den  lefvande  anden,  så  fastade  man  sig  nu  sä 
vid  förkastandet  af  denna  form,  att  man  dermed  tillika  förkastade 
den  positiva  tro,  som  dock  fanns  äfven  inom  den  scholastiska  for- 
men. Man  misskände  protestantismens  väsende  i  det  man  ansåg 
detta    endast    bestå    uti  protest  mot  hvarje  auctoritetstro,  glömmande 
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att  Protestantismen  måste  framgå  från  ett  lefvande  erfarande  af 
Christendoraens  tro.  Det  hvarigenom  många  af  denna  periods  Theo- 
loger  ville  ersätta  bristen  på  positiv  Christendom  bestod  antin- 
gen i  ett  ytligt  och  för  Christendomen  främmande  förstånds  hugskott 
eller  i  ett  mot  Christendomen  stridande  filosofiskt  systems  grundsat- 
ser, och  på  detta  sätt  uppkom  den  vulgära  och  den  filosofiska  ratio- 
nalismen, emot  hvilka  Supranaturalisraen  sökte  att  med  ett  ytligt 
förståudsraissonement  försvara  Christendomens  läror,  h varvid  den 
dock  ansåg  sig  nödsakad  att  i  flera  fall  lämpa  sig  efter  tidens  for- 
dringar. Vi  vilja  nu  först  betrakta  Deismen  för  att  se  huru  denna 
i  dess  utveckling  och  inverkan  på  exegetiken  och  kyrkohistorien  be- 
fordrade den  vulgära  rationalismen,  för  hvars  äsigter  vi  derefter 
skola  redogöra,  då  vi  framställa  de  dogmatici,  som  tillhört  denna 
rationalism.  Sedan  vilja  vi  göra  en  framställning  af  Supranatura- 
lismen  och  dess  förnämsta  representanter.  Sluteligen  skola  vi  något 
fästa  oss  vid  de  filosofiska  åsigterna  och  deras  inflytande  på  Theolo- 
gien,  och  redogöra  för  de  dogmatici,  som  tillhört  den  filosofiska 
rationalismen. 

Deismen  i  dess  urartande  till  Atheisiu  och  Materialism. 

Den  Deism,  som  under  förra  perioden  var  rådande  i  England, 
utbildades  under  denna  tid  i  Frankrike  till  en  rå  materialism,  som 
förkastade  all  religion  och  som  ansåg  endast  det  sinnliga  och  mate- 
riella för  verkligt.  Den  Lockeska  empirismen  utvecklades  af  Con- 
dillac  (t  1780),  som  hänförde  all  vår  kunskap  till  den  sinnliga 
varseblifningen.  För  honom  sammanfalla  tanken  och  den  sinnliga 
sensationen,  själ  och  kropp,  till  ett.  Dock  var  han,  så  väl  som 
Locke,  nog  inconseqvent  att  antaga  tillvaron  af  en  Gud,  som  skapat 
allt.  Samma  halfhet  råder  äfven  uti  ett  stort  verk,  som  af  Diderot 
och  d'Alembert  utgafs  år  1751,  nämligen,  Encyclopedie,  ou  Dic- 
tionnaire  universel  et  raisonné  des  sciences.  Detta  alla  veten- 
skaper omfattande  verk  väckte  mycket  uppseende  samt  undergräfde 
religionen  genom  sina  sensualistiska  och  eudämonistiska  principer,  ehuru 
det  antog  tillvaron  af  en  Gud,  ja  äfven  nödvändigheten  af  en  uppen- 
barelse. Der  framställes  den  sinnliga  varseblifningen  såsom  källan 
för  all  kunskap  och  lycksaligheten  och  nyttan  såsom  grunden  för  all 
dygd.  Äfven  Vollaire  (f  1778),  som  med  begabberiets  och  hånets 
vapen  anföll  Christendomens    sanningar  och  förkastade  läran  om  syn- 
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(lafallet,  arfsynden,  Christi  tillfyllcstgörelse  m.  ra.  såsom  med  förnuf- 
tet oförenliga,  antog  dock  Guds  tillvaro.  Den  första  skrift,  i  hvilken 
han  uppträder  mot  Cliristendomen,  är  Epitre  a  Urmiie.  Hans  smä- 
defullaste  verk  är  Bible  enfin  expliqnée.  Alla  de  ofvannämnda 
voro  derförc  Deister  i  detta  ords  ofvan  antydda  egcnteliga  mening. 
Till  dera  hörer  äfven  /.  /.  Rousseaii  (f  1778).  Han  skilde  sig 
från  Voltaire  deruti,  att  da  denne  sednare  var  tillgifven  en  torr  för- 
ståndsdeisra,  hyllade  Rousseau  en  känslodeisra,  i  det  han  lärde  att  ora 
menniskan  följer  sin  naturliga  känsla  och  dess  röst  i  samvetet,  sä 
föres  hon  till  Gud,  och  ora  hon  använder  sina  naturliga  krafter,  så 
blifver  hon  dygdig  och  lycklig  i  ett  annat  lif.  Han  uppgjorde  åt 
sig  en  deistisk  religion,  hvars  förnämsta  föremål  voro  Gud,  frihet  och 
odödlighet,  och  sora  han  framställde  i  sitt  verk:  Profession  de  Foi 
du  Vicaire  Savoyard.  Naturen  var  för  Rousseau  det  högsta;  och 
naturmenniskan  var  det  ideal,  till  hvilket  han  sträfvade.  Allt  det, 
hvarigenora  menniskan  aflägsnar  sig  från  naturen,  är  förderfligt.  Till 
detta  förderf  hafva  både  vetenskap  och  samhälle,  hvilket  sednare 
störer  den  naturliga  jemlikheten  emellan  menniskor,  bidragit.  Dessa 
idéer  utvecklade  han  i  en  roman  kallad  la  nouvelle  Helotse,  sora 
utkom  1760,  och  sora  äfven  innehåller  grunderna  för  hans  deistisk- 
moraliska  religion.  Sina  tankar  om  religion  och  barnauppfostran 
utvecklade  han  särskildt  i  sin  bok  Emile  ou  de  reducation  1762. 
Der  angriper  han  jemte  det  förvända  uti  tidens  pädagogik  äfven 
grundvilkoren  för  all  christelig  uppfostran,  nämligen  den  faderliga 
auctoriteten  och  Christendomen  såsom  uppfostrans  utgångspunkt. 
Emile  finner  sin  religiösa  fulländning  i  Deisraen  och  ej  i  Christen- 
domen. Uti  sin  bok  Contrat  social  1762  utvecklar  han  sina  idéer 
om  samhällets  uppkomst  och  ora  jemlikhets-grundsatsen.  Den  egoi- 
stiska, i  synd  fallna,  menniskonaturen  är  för  Rousseau  en  ren  ideell 
natur,  som  endast  behöfver  utvecklas,  men  ej  återlösas  eller  förnyas, 
och  derföre  måste  ock  Rousseau  vara  i  opposition  emot  uppenbarelse 
och  Christeudom. 

Den  franska  Deisraen  utartade  till  Materialisra  hos  läkaren  La 
Mettrie  (f  17  51),  sora  i  sitt  verk  Vhomvie  machine  lärer  att  tin- 
gens väsende  utgöres  af  en  naturmechanism,  som  är  bestämd  genom 
vissa  rörelselagar,  samt  att  föreställningarne  Gud  och  Ande  endast 
äro  inbillning  och  dårskap.  Den  under  baron  Holbachs  medverkan 
år  1770  utgifna  boken  Systeme  de  la  iiature  förnekar  äfven  allt 
högre    öfversinnligt,   proclamerar    materiens    evighet,  anser  tänkandet 
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vara  uppkommet  genom  affection  på  nerverna,  samt  själen  vara  ett 
resultat  af  kroppens  sammansättning  och  söker  i  Atoraläran  en  grund 
för  Materialismen.  Viljan  är,  enligt  denna  boks  åsigter,  endast  den 
herrskande  känslostämningen  och  i  sundheten  af  denna  känslostäm- 
ning har  sedelagen  sin  grund.  Af  denna  anledning  äro  medicin, 
diet  och  klimat  factorerna  i  den  sedliga  utvecklingen.  Denna  bok 
är  ett  Atheismens  och  Materialismens  corapendium.  Samma  crassa 
Materialism  förkunnades  äfven  af  Helvetius  (f  1771),  som  lärde  att 
alla  våra  handlingar  och  hela  vår  intellectuella  verksamhet  har  sin 
grund  i  egennytta,  sinnliga  känslor  af  lust  och  smärta. 

På  Tyskland  verkade  de  franska  fritänkarenas  lättsinne  mindre 
än  de  allvarligare  Engelmännen,  och  genom  dem  inkom  Deismen  i 
Tyskland.  Deistiska  åsigter  hade  dock  redan  förr  hyllats  af  Jok. 
Conr.  Dippel,  om  hvilken  vi  förr  talat.  Äfvenså  Joh.  Chr.  Edel- 
mann  (f  1767),  som  blef  utstött  från  Pietisterna,  anföll  Skriften 
och  Christendomen,  samt  ville  i  stället  införa  förnuftets  ljus,  i  det 
han  ansåg  naturen  vara  den  enda  källan  för  religiös  kunskap.  Den 
menskliga  anden  är  Guds  afbild  och  i  totaliteten  af  andarna  uppen- 
barar sig  den  absoluta  anden.  Han  var  en  förelöpare  till  Unghegelia- 
nismen.  Enligt  deistiska  grundsatser  bearbetade  Filologen  och  Mytho- 
logen  Chr.  To  b.  Damm  (f  1778)  Nya  Testamentets  läror  och  ville 
omskapa  Christendomen  till  en  naturreligion.  Ett  häftigt  angrepp  på 
Christendomen  skedde  genom  de  så  kallade  Wolfenbiiltelska  fi'ag- 
menterna,  som  författades  af  H.  S.  Reimarus,  och  befordrades  till  tryck 
af  Lessing  1774.  Dessa,  som  hade  till  ändamål  att  reducera  Chri- 
stendomen endast  till  Moral,  samt  att  införa  den  engelska  Deismen 
i  Tyskland,  äro  en  kritik  öfver  Gamla  och  Nya  Testamentets  inne- 
håll. De  förkasta  möjligheten  af  en  uppenbarelse,  beskylla  de  heliga 
författarena  för  en  hemligen  uppgjord  plan  att  bedraga,  anse  Jesus 
endast  för  en  klok  och  herrsklysten  demagog,  som  med  fin  beräkning 
spelte  rollen  af  helig,  och  hade  till  mål  att  upprätta  ett  jordiskt 
Messiasrike.  Först  sedan  Jesu  plan  misslyckats  gåfvo  lärjungarna 
hans  lära  om  Guds  rike  en  andelig  betydelse  samt  uppdiktade  hi- 
storien om  hans  uppståndelse.  Under  den  strid,  som  uppkom  emel- 
lan Götze,  pastor  i  Hamburg,  och  Leasing  om  utgifvaudet  af  dessa 
fragmenter,  framställde  den  sednare  den  åsigten  om  religionen  och 
Christendomen,  att  den  har  sin  grund  i  menniskans  erfarenhet  och 
känsla  samt  att  den  derföre  ej  till  sin  visshet  rubbas  genom  för- 
ståndabevis; en  åsigt,  som,  om  den  blifvit  utvecklad,  skulle  hafva  fört 
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till  en  orabildning  af  dogmatiken.  Lessing  (f  1781)  var  ingalunda 
en  Deist  i  vanlig  mening.  Han  lärde  att  sanningen  ej  kan  komma 
raenniskan  till  del  annorlunda  än  såsom  ett  sträfvandc,  ty  dess  egan- 
de  tillkommer  endast  Gud.  Derföre  gällde  den  forskande  andens 
frihet  mest  hos  honom,  och  han  tviflade  på  allt  samt  undersökte  allt 
kritiskt.  Christendomen  fattade  han  såsom  en  lifvets  och  erfaren- 
hetens sak,  som  ej  beror  af  bokstafven  eller  kritiken,  och  som  ej 
heller  uppkommit  genom  Bibeln,  utan  före  dess  uppkomst  fanns  så- 
som lefvande  tradition.  Uppenbarelsen  är,  enligt  Lessing,  inbe- 
gripen i  en  ständig  utveckling,  och  den  skall  både  till  form  och 
innehåll  derföre  utbildas  högre  än  i  Nya  Testamentet.  Dessa  åsigter 
utvecklade  han  i  sina  verk:  Kat  finn  der  Weise,  utgifven  177  9,  och 
Erziehung  des  Menschengeachlechla.  som  utkom  1780.  I  detta 
sednare  verk  framställer  han  såsom  mål  för  raenniskoslägtets  upp- 
fostran att  en  fulländningens  tid  skall  komma,  då  menniskan  skall 
göra  det  goda  emedan  det  är  godt  och  ej  för  löns  skull.  Då  skall 
tiden  för  ett  nytt  evigt  Evangelium  vara  inne. 

Till  ett  allmännare  utbredande  af  Deismen  i  Tyskland  bidrog 
dels  Fredrik  den  store,  som  var  Voltaires  beundrare  och  gynnare, 
dels  de  bemödanden  som  från  flera  håll  gjordes  för  att  utbreda  den* 
bland  folket.  För  detta  ändamål  verkade  C.  F.  Bahrdt  genom  sina 
Bref  öfcer  Bibeln,  som  utkomrao  1782  och  som  åsyftade  att  göra 
Bibelns  innehåll  misstänkt  bland  folket  samt  att  utsprida  en  reli- 
gionsförsmädande  otro,  hvilket  sednare  han  synnerligast  gjorde  i  sitt 
verk  System  der  moral.  Religioii  1787,  i  hvilket  han  förkastade 
all  uppenbarelse,  samt  gjorde  Moralen  till  religionens  grunval.  Samma 
ändamål  befordrades  af  J.  A.  Eberhard  genom  hans  verk  Keue 
Apologis  des  Socrates  öder  Untersuckung  der  Lehre  von  der 
Seliglceit  der  Heiden,  utgifven  1772,  samt  af  G.  S.  Steinbart 
genom  hans  eudäraonistiska  filosofi  som  framställdes  i  hans  verk 
Glnckseligkeitslehre  des  Christenthum  1778.  Till  utbredande 
af  Deismen  i  Tyskland  verkade  ock  Joh.  Bernh.  Basedow  derigenom 
att  han,  uppeldad  af  Rousseaus  Emile,  framställde  planen  till  ett  läro- 
verk, i  hvilket  ingen  positiv  religionsundervisning  skulle  meddelas, 
utan  der  en  fullkomlig  religiös  indifferentism  skulle  råda;  och  sådana 
läroverk  upprättades  äfven  på  flera  ställen  under  namn  af  Philan- 
tropins.  Basedows  förnämsta  arbete  kallas  Pkilaletkie,  öder  neue 
Aussichten  in  die  Wahrheilen  und  Religion  der  Vernuuft 
1764.    Äfven    skref   han   V  er  suck  einer  freimuthigen  Dogmatik 
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1765  helt  och  hållet  i  deistisk  anda.  Hans  efterföljare  på  uppfost- 
ringsbanan  voro  Salzmaii  (f  1811)  och  Campe  (f  1818).  Äfven 
sökte  man  att  genom  tidnings-  och  litteraturblad  kringsprida  Deis- 
men.  Sålunda  började  bokhandlaren  Fr.  Nicolai  1765  att  utgifva 
Die  allgemeine  deutsc/ie  Bibiiolhek,  som  förkastade  de  christna 
.troslärorna  och  benämnde  allt  högre  och  ädlare,  som  öfversteg  för- 
fattarens alldagliga  förstånd,  vidskepelse  och  Jesuitisra.  Härigenom 
utslocknade  mer  och  mer  hos  folket  det  dogmatiskt-theologiska  in- 
tresset, och  ett  prosaiskt  uyttighetssystem  uppkom,  som  värderade 
intet,  som  ej  hade  en  omedelbar  nytta  för  det  sinnliga  och  jordiska. 
De  predikningar,  som  mest  omtycktes,  innehöllo  blott  en  tom  och 
död  moral,  skild  från  tron  och  förande  till  verkhelighet,  samt  gingo 
i  allmänhet  ut  pä  huru  man  skulle  handla  för  att  ställa  sig  klokt 
bland  raenniskorna  och  draga  den  största  möjliga  nytta  och  glädje 
af  lifvet.  En  sällhetstheori  blef  gängse,  för  hvilken  sjelfkärleken  låg 
till  grund. 

Deisraens  anfall  mot  Christendomen  framkallade  väl  motskrifter, 
såsom  af  Engelsmännen  Lardner,  Addison,  Newton  m.  fl.,  och  af 
Tyskarna  Haller,  Less,  Nösselt  o.  a.;  och  mot  Wolfenb.  fragmen- 
terna  skrefvo  Döderlein,  Less,  Michnelis,  Semler.  Men  i  allmän- 
het rönte  sjelfva  Christendomens  försvarare  inflytande  af  den  deistiska 
tendensen,  så  att  de  uppoffrade  af  Christendomen  det  som  de  ansågo 
mindre  vigtigt,  för  att  rädda  det  öfriga.  Och  detta  var  äfven  för- 
hållandet med  dem,  som  med  sitt  försvar  för  Christendomen  vände 
sig  till  folket.  Sålunda  S,  Jerusalem  i  sina  Betrachtungen  ilber 
die  vornekmsten  Wahrkeiten  der  Religion  1768;  /.  /.  Spal- 
ding  i  sina  Briefe  fiber  die  Religioji  1788,  samt  G.  Zollikofer 
(t  1788)  i  sina  predikningar. 

Den  rationalistiska  Exegetikcn  och  Kyrkohistorien. 

Till  uppkomsten  af  Rationalismen  verkade  under  denna  period  den 
Wolfiska  filosofien  och  Deismen  ej  allenast  genom  sin  omedelbara  in- 
verkan på  dogmernas  uppfattning  och  utveckling,  utan  äfven  genom 
den  medelbara  inverkan  de  på  dogmatiken  utöfvade  medelst  sitt  in- 
flytande pä  de  exegetiska  och  historiska  undersökningarna.  I  detta 
hänseende  märka  vi  att  de  af  Benget,  Mill  och  Wettstein  under 
förra  perioden  började  historiska  och  kritiska  undersökningarne  angå- 
ende Gamla  Testamentet  utbildades  under  denna  period  af  Joh.  Dav. 
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Michaeiis  (f  1791),  hvars  skrifter  leiuna  många  högat  värderika 
bidrag  till  kännedomen  ora  Gamla  Testamentets  språk,  historia,  geo- 
grafi samt  naturhistoriska  förhållanden.  Hans  inledning  till  Gamla 
och  Nya  Testamentets  skrifter  var  af  stor  vigt  under  denna  tid. 
Dock  framlyser  öfvergången  till  Rationalism  hos  Miehaelis  deruti,  att 
han  fattar  så  väl  synden  som  den  rättfärdiggörande  nåden  endast 
från  ea  yttre  sida.  Sålunda  lärer  han  att  ätandet  af  den  förbjudna 
likasom  ett  gift  verkande  frukten  förorsakade  den  disposition  till 
onda  lustar,  som  kallas  arfsyud,  samt  att  nåden  består  deruti,  att 
straffet,  som  ej  af  den  gudomliga  rättfärdigheten  fordrades,  utan  som 
blott  framställdes  såsom  ett  afskräckande  exempel,  upphäfdes.  Joh. 
Aug.  Nö.sselt  (t  1807)  sysselsatte  sig  mycket  med  förklaring  af 
Skriften,  synnerligast  Nya  Testamentet.  Han  gjorde  dervid  företrädes- 
vis afseende  på  de  enskilda  skriftställarenas  egendomliga  språkbruk,  på 
Parallelismen  och  den  historiska  meningen.  Han  var  till  en  början 
tillgifven  den  orthodoxa  läran,  men  afvek  sedan  derifrån  i  flera 
stycken.  Med  J.  Aug.  Ernesti  (f  1781)  börjar  en  ny  period  i  hi- 
storien om  Skriftens  utläggning.  Hans  styrka  hörer  egenteligen  till 
det  filologiska  gebitet  Han  utgick  vid  Bibelns  tolkning  från  den 
grundsatsen  att  den  Heliga  Skrift  ej  skulle  tolkas  på  något  annat 
sätt  än  de  böcker,  som  blott  äro  af  menskligt  ursprung,  samt  lade 
dermed  grunden  till  den  grammatikaliska  utläggningsmethoden.  Dock 
antog  han  ännu,  likasom  Michaeiis,  Skriftens  inspiration;  ej  heller 
ville  han  aflägsna  sig  från  kyrkoläran,  ehuru  han  dock  i  flera  hän- 
seenden gjorde  eftergifter  åt  tidsandan.  Hans  förnämsta  verk  är 
Institut w  interpretis  N.  Testa?/!.  1761.  På  samma  väg  fortgick 
Joä.  Salom.  Semler  (f  1791),  som  antog  att  Skriftens  auctoritet 
var  nödvändig  endast  för  att  grunda  en  kyrka,  samt  såg  i  Gamla 
och  Nya  förbundets  historia  blott  en  menskligt  religiös  utveckling. 
Han  var  den  egenteliga  grundläggaren  af  den  historiska  methoden 
för  Skriftens  utläggning.  I  sin  skrift  Von  freier  Untersuchung 
des  Kanons  1771  utvecklade  han,  enligt  dessa  åsigter,  sina  tankar 
om  de  kanoniska  skrifternas  uppkomst  och  tolkning.  Han  förne- 
kade den  Heliga  Skrifts  inspiration  samt  ville  förklara  Christendomen 
endast  ur  dess  historiska  uppkomst  ur  Judendomen.  Gamla  Testa- 
mentet är,  enligt  hans  åsigt,  blott  en  judisk  bok,  som  äfven  inne- 
håller åtskilliga  myther;  och  efter  de  judiska  föreställningarna  ac- 
co/nmoderade  sig  Jesus  och  hans  lärjungar.  Endast  Johannes  och 
synnerligast    Paulus    hade    en    friare  riktning.     Med  anledning  häraf 
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är  ej  hela  den  Heliga  Skrift,  ja  ej  ea  gång  hela  Nya  Testamentet, 
förbindande  för  en  Christen,  utan  endast  det  är  förbindande,  som 
återstår,  sedan  man  frånskilt  allt  det,  som  genom  aecommodation  upp- 
kommit; och  denna  återstod  utgöres  endast  af  det  som  hörer  till  vår 
moraliska  förbättring.  Lika  rationalistisk  är  äfven  hans  k3M-kohistori- 
ska  kritik.  Han  skilde  emellan  theologi  och  religion,  samt  emellan 
privat  och  offentlig  religion,  och  ehuru  han  tillät  mycken  frihet  i 
afseende  på  den  förra,  ville  han  dock  ej  att  man  skulle  uppträda 
emot  den  sednare.  De  dogmatiska  resultaterna  af  sin  kritik  framställde 
han  i  sitt  verk  histitutio  ad  dontrinnm  chr.  liberaliler  discen- 
dani  1774.  Den  grararaatikaliskt-historiska  utläggningsmethoden  ut- 
bildades sedan  ytterligare  af  Keil  (f  1818),  Ernestis  lärjunge,  som 
utaraf  en  Lehrhuch  der  Hermeneuiilc  des  neuen  Tentameula,  i 
hvilken  hans  Exegetik  är  rationalistisk  och  hans  historiska  resultat 
är  att  Nya  Testamentets  läror  äro  judiska  folkföreställningar.  Eich- 
horn  (t  1827)  var  en  lärjunge  till  Michaelis.  Hans  inledning  till 
Gamla  Testamentet  utkom  1781  och  till  Nya  Testamentet  1804. 
Han  bidrog  genom  sin  stora  arbetsamhet  så  väl  i  exegetiskt  som 
historiskt  hänseende  mycket  till  de  heliga  böckernas  förklaring.  Men 
man  kan  dock  ej  neka  att  hans  framställningar  sakna  grundlighet 
och  ej  sällan  äro  behäftade  med  fördomsfullhet,  i  det  han  sökte  till- 
bakaföra  allt  till  de  herrskande  tidsidéerna,  och  gjorde  Skriftens  inne- 
håll ytligt  genom  sina  naturliga  förklaringar.  W.  MiuiHcker  (f 
1814)  tillhör  äfven  dem  som  använde  rationalismens  grundsatser  på 
theologien  i  sitt  verk  Uaiidbiich  der  christl.  Dogiuengeschicfde, 
som  saknar  allt  objectivt  intresse  och  betraktar  dogmhistorien  såsom 
en  historia  öfver  menskliga  andens  förvillelser.  Till  dera  som  pä  ett 
rationalistiskt  sätt  behandlade  den  christna  religionens  historia  föra 
vi  äfven  Ludv.  T  him.  von  Spilller  (f  1810)  och  GottUeb  5 ak.  Planck 
(t  1833),  ehuru  man  tillika  måste  medgifva  att  de  genom  flit  och 
samlande  i  många  fall  spridt  ljus  öfver  kyrkohistorien.  Man  förebrår 
dem  ej  utan  skäl  deras  skeptiska  ståndpunkt  i  afseende  på  Christen- 
doraen,  deras  likgiltighet  för  dess  väsendtliga  innehåll  samt  deras 
historiska  method,  hvarigenora  de  härledde  tilldragelserna  från  den 
enskilda  menniskans  ofta  dåliga  motiver.  Spittlers  förnämsta  verk 
är  hans  GrundrisH  der  Geschin/ite  der  chr.  Kirche  1782.  Plancks 
hufvudskiifter  äro  Gesr/iir.hte  des  prot.  Lehrt/egriffs  1781  — 1800, 
samt  Geschic/tte  der  chr.  kirokl.  GeHellsckaflsverfassung  1803 — 
1809.     Dessutom    har  Planck  utgifvit   GruJidriss  der  theol.   Envy- 
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klopädie  1813  samt  Vergleichende  Darstellung  der  dogm.  Sy- 
steme  unserer  veriichiedeneu  chr.  Ilanptpnrteipn,  hvarigenom 
han  gaf  uppkomst  ät  deu  comparaliva  Symboliken. 

Don  viil^.'ira  Rntiniinlismrn. 

Kationalisraen,  som  i  sin  allmännaste  och  vanliga  gestalt  under- 
kastar uppenbarelsens  trosläror  det  så  kallade  sunda  raenniskoförstån- 
dets  auctoritet,  och  icke  antager  något  annat  för  sanning  än  det  som 
detta  förstånd  finner  vara  med  sig  öfverensstämmande,  förbereddes, 
enligt  hvad  som  här  ofvan  blifvit  framstäldt,  genom  Socinianernas 
kritik  öfver  de  christna  troslärorna,  genom  Arrainianernas  exegetik, 
genom  Woltiska  filosofien,  som  gaf  uppkomst  åt  den  naturliga  theo- 
logien  och  så  väl  derigenom  som  genom  sin  grundsats  att  klarheten 
är  sanningens  mättstock  var  Eationalismens  förelöpare,  samt  sluteligen 
genom  Deisraen,  som  ej  allenast  upplöste  de  christna  dogmerna  uti 
abstracta  förnuftssanningar,  utan  äfven  föranledde  en  destruerande 
historisk  och  exegetisk  kritik.  Väl  blef  Rationalismens  grundsats  om 
det  sunda  raenniskoförståndets  insigt  i  gudomliga  ting  vederlagd  af 
Kant,  i  det  han  genom  sin  undersökning  om  menskliga  kunskaps- 
förmågan sökte  visa  att  menniskan  genom  sitt  förnuft  ej  kan  på 
theoretisk  väg  erhålla  någon  verklig  kunskap  om  det  öfversinnliga. 
Men  tillika  gynnade  han  Eationalismen  derigenom,  att  han  gjorde 
religionens  läror  beroende  af  det  praktiska  förnuftets  hugskott  och 
lade  grunden  till  den  moraliska  bibeltolkningen,  hvarigenom  den 
Heliga  Skrift  och  uppenbarelsen  endast  ansågos  ega  något  värde 
såsom  vehikel  för  förnuftsreligionen.  De  förnämsta  rationalistiska 
dogmatici  under  denna  period  äro  följande.  På  öfvergången  till  Ra- 
tionalism stå  J.  G.  Töliner  och  /.  F.  Grilner.  Den  förre  afvek  i 
flera  hänseenden  från  kyrkoläran.  Han  ansåg  uppenbarelsen  ej  vara 
nödvändig,  emedan  menniskan,  enligt  hans  åsigt,  äfven  kan  blifva 
salig  genom  naturreligionen,  ehuru  hennes  salighet  blifver  högre 
genom  uppenbarelsen.  Den  Heliga  Skrifts  inspiration  ansåg  han  en- 
dast bestå  uti  ett  obestämdt  gudomligt  bistånd,  genom  hvilket  hvar- 
ken  ord  eller  sak  uppenbarades  för  de  heliga  skriftställarena.  Han 
gjorde  först  den  satsen  gällande,  att  Guds  ord  och  den  Heliga  Skrift 
böra  åtskiljas,  emedan  i  den  sednare  finnes  mycket  annat  än  Guds 
ord;  ja  han  påstår  att  Guds  ord  ej  är  bundet  vid  Skriften,  utan 
att    detta    äfven    finnes    i    förnuftet.     Töliner    hade  subordiuatianska 
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åsigter  i  treenighetsläran  och  ansåg  denna  ej  höra  till  den  christna 
trons  grundläror.  Äfven  förkastade  han  Christi  obedientia  activa 
och  i  allmänhet  läran  om  satisfactio  vicaria.  Christi  död  var,  efter 
hans  åsigt,  blott  en  bekräftelse  på  Guds  löften  och  på  vår  benåd- 
ning; och  ändamålet  af  Christi  uppenbarelse  var  blott  menniskornas 
helgelse.  Hans  förnämsta  dogmatiska  verk  är  Grundriss  der  dogm. 
Theologie  1760.  /.  F.  Gruner  utgaf  Institutionum  TheologioB 
dogm.  Libri  III  1777,  i  hvilket  verk  han  påstår  att  christna  reli- 
gionen blef  mot  slutet  af  första  århundradet  förfalskad  genom  den 
Alexandrinsk-platonska  filososofien.  Han  anser  att  de  gudomliga 
personerna  äro  trenne  acter  inom  det  gudomliga  väsendet;  att  Christi 
gudomliga  natur  är  ett  obestäradt  inneboende  af  Guds  herrlighet, 
att  Christi  förtjenst  är  summan  af  det  som  Christus  genom  lära 
och  vandel  gjort  för  att  återställa  Guds  beläte  hos  menniskorna;  att 
den  Heliga  Anda  endast  är  en  moralisk  sinnesart  hos  den  sedliga 
roenniskan  m.  m. 

De  dogmatici,  som  öfvergått  till  en  utbildad  rationalism,  äro 
följande.  C.  J.  Danov,  som  i  sin  TheologiOB  dogmaticm  institutio 
1772  döljer  sina  rationalistiska  åsigter  under  en  orthodox  yta.  IVilA. 
Abr.  Teller  (f  1804)  utgaf  1764  en  Lehrbuch  den  chr.Glauhens^ 
i  hvilken  han  ännu  ej  öppet  öfvergått  till  Rationalismen.  Denna 
lärobok  är  helt  och  hållet  grundad  på  motsatsen  emellan  den  förste 
och  den  andre  Adam,  emellan  synd  och  nåd,  och  i  detta  afseende 
kan  Teller  anses  för  Schleiermachers  föregångare.  De  rationalistiska 
åsigterna  framlysa  tydligare  i  hans  Wörterbuch  des  K.  Test.  1772, 
i  hvilken  han  kallar  försoningen  med  flera  christeliga  trosläror  för 
judiskt  inskränkta  begrepp.  Fullt  utvecklad  är  Rationalismen  i  hans 
Religion  der  Vollkomnieneren,  som  utkom  1792,  der  han  uttalar 
den  åsigten  att  religionens  öfvergående  i  Moralen  är  Christendomens 
mål.  För  detta  ändamål  måste  den  gamla  kyrkotron,  den  positiva 
religionen,  tillbakaföras  till  de  enkla  moraliska  grundbegreppen,  till 
natur-  eller  förnuftreligion.  Joh.  Chr.  Rud.  EckermanJi  (f  1836) 
borttog  medelst  accommodationstheorien  från  christendomen  allt,  soni 
ej  kunde  förenas  med  det  allmänna  menniskoförståndet.  Hans  huf- 
vudåsigt  var  att  Christendomen  är  en  populär  anvisning  till  morali- 
tet. Hans  förnämsta  verk  äro:  Compendium  Tfieologim  chr.  1791 
samt  Handbuch  fur  das  system.  Studium  der  chr.  Glauhens- 
lehre  1801.  //.  Vh.  Conr.  Uenke  (i  1809)  har  i  sina  Linen- 
menia    institutionum    fidei    christ.    historico-criticarum    1793 
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först  med  fullt  medvetande  uttalat  Eationalismen.  Enligt  hans  äsigt 
skall  all  uppenbarad  religion  småniugora  öfvcrga  i  förnuftsreligion, 
och  Christendomens  dogmer  muste  derföre  ombildas  till  förständs- 
foreställningar.  Han  förkastade  den  Heliga  Skrifts  inspiration,  samt 
lärorna  om  arfsynden  och  föi-soningen.  Afven  påstod  han  att  namnet 
Guds  Son  ej  hade  afseende  på  Christi  natur,  utan  var  Christus  gifvet 
blott  honoris  causa  med  afseende  på  hans  rena  sedlighet.  Aug. 
Herm.  Niemeijer  (f  1828)  var  tillgifven  en  mildrad  Rationalism. 
Hans  förnämsta  verk  är  hans  Praktische  Theologie,  som  innehåller 
en  populär  dogmatik.  Han  sökte  i  Christendoraen  den  sanna  huma- 
niteten, ehuru  hau  dervid  förbisåg  de  christna  dogmernas  sanna  be- 
tydelse. Joh.  Georg  Rosenmilller  (f  1815)  tillhörde  äfven  en 
mildrad  Rationalism.  Han  skref  uti  Exegetiken,  Scholia  in  Nov. 
Testarn,  samt  i  praktiska  theologien.  Afven  Kaiser  i  sina  Mono- 
grammata  Theol.  Ckr.  dogm.  1819,  Grämer  i  sina  Vorlesimgen 
ilher  die  Dogmatik  1829,  samt  Moldenhawer  och  Keil  samt 
Tkiess  tillhöra  denna  klass.  Theile  har  med  skicklighet  och  nog- 
granhet  gjort  en  compendiarisk  framställning  af  den  rational.  dog- 
matiken i  sitt  verk  Tabnlw  rerum,  dogm.  comjtendiaria  1830. 
Tydligast  och  bestämdast  har  /.  A.  L.  Wegscheider  (f  1849)  i  sina 
Institut iones  Theol.  chr.  dogm.  1815  framställt  Rationalismen. 
Der  uttalar  han  tydeligen  den  grundsatsen  att  menskliga  förnuftet 
är  domare  öfver  uppenbarelsen  och  att  således  denna  sednares  läror 
blott  äro  gällande  så  vida  de  öfverensstämma  med  det  förra.  Han 
förkastar  Treenigheten,  Christi  gudomliga  natur,  försoningsläran,  samt 
lärer  att  menniskan  blifver  rättfärdigad  ingalunda  genom  tillräknande 
af  Christi  förtjenst,  utan  endast  genom  en  rättskaffens  sinnesart  och 
vandel,  som  hon  sjelf  kan  förskaffa  sig.  Arfsynden  är  en  fördom, 
Christi  död  är  blott  en  symbol,  framställande  att  offren  upphört. 
Sacramenterna  äro  endast  symboler.  I  allmänhet  undviker  han  dock 
att  yttra  sig  på  ett  bestämdt  sätt,  samt  nyttjar  tvetydiga  eller  halfva 
uttryckssätt.  För  öfrigt  lånar  han  sina  tankar  från  Henkes  Line- 
amenta  och  Ammons  Summa.  H.  E.  Gottl.  Paulus  (f  1851),  hvars 
grundsats  var  att  det  som  ej  ur  raathematiska  grunder  kan  begripas 
ej  är  religiöst  sannt.  Han  utgaf  ett  Repertorium  filr  bibi.  und 
morge?ild7idiscAe  Literatur,  hvilket  han  sedan  fortsatte  under  namn 
af  Memorabilien.  Här  använde  han  den  rationalistiska  principen 
på  den  Heliga  Skrifts  förklaring,  hvarvid  han  gjorde  det  första  me- 
thodiska    försöket    att    pä    ett    naturligt    sätt   förklara  undren,   t.  ex. 
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Christi  död  såsom  skendöd,  Christi  gång  på  hafvet  såsom  en  gång 
på  stranden  vid  hafvet  o.  s.  v.  Han  förkastade  läran  om  Christi 
gudom  och  alla  derraed  sammanhängande  dogmer.  Uti  sin  skrift 
Der  Denkgläubige  1825  uppträdde  han  såsom  representant  för  die 
praktische  Denkgläubigkeit^  i  motsats  emot  auctoritetstron.  Den 
Kantiska  principen  om  en  moralisk  utläggning  af  den  Heliga  Skrift, 
enligt  hvilken  man,  obekymrad  om  den  historiska  meningen,  skall 
ur  den  Heliga  Skrift  hemta  blott  det  som  är  moraliskt  nyttigt,  ja 
äfven  inlägga  detsamma  i  de  ställen,  der  det  ej  finnes,  har  i  Paulus 
sin  trognaste  anhängre.  ./.  P.  Gabler  var  införlifvad  i  samma  åsig- 
ter,  som  Paulus,  hvars  medarbetare  han  var  i  en  rationalistisk  jour- 
nal. Han  framhöll  skarpare  än  någon  före  hans  tid  skilnaden  emel- 
lan den  bibliska  Theologien  såsom  en  historisk  vetenskap  och  dogma- 
tiken. /.  F.  Röhr  (t  1848)  var  genom  Magazin  fiir  Prediger, 
som  utgafs  från  1820,  en  befordrare  af  Eationalismen.  Han  sökte 
ock  att  i  sina  Grund-  nnd  Glaubenssätze  der  evnng.  protestant. 
Kirche  1832  formulera  Rationalismens  trosbekännelse.  För  honom 
var  ej  det  filosofiskt  bildade  utan  det  allmänna  så  kallade  sunda 
menniskoförståndet  den  högsta  auctoritet  i  trossaker.  Han  ansåg 
sedligheten  vara  det  yttersta  målet  för  all  religion,  samt  att  Chri- 
stendomen  blott  var  att  anse  såsom  vehikel  för  förnuftsreligionen. 
Christologien  är,  efter  hans  tanke,  ej  en  integrerande  del  af  den 
christna  trosläran.  Uti  hans  verk  BaH  Leben  Jesu  1828  framställes 
Jesus  blott  såsom  en  sedlig  lärare,  som  gaf  menniskorna  en  ny  lag. 
Uti  den  tvist,  som  med  anledning  häraf  uppkom  emellan  Röhr  och 
Hase,  blef  Rationalismens  haltlöshet  och  ovetenskaplighet  på  det 
tydligaste  ådagalagd. 

Snpranatnralisnien. 

I  motsats  emot  den  ofvannämnda  Rationalismen  ansåg  Supra- 
natnrnlisnien  uppenbarelsen  såsom  nödvändig,  emedan  menniskoför- 
nuftet  ej  af  sig  sjelft  förmår  att  finna  den  religiösa  sanningen.  Mefn 
emedan  Supranaturalistema  sjelfva  qvarstodo  på  det  abstrakta, 
från  uppenbarelsens  troslif  söndrade  förståndets  ståndpunkt,  så  läto 
de  sig  af  Rationalismens  grundsatser  förmås  till  afvikelser  från  flera 
af  Christendomens  grundsanningar,  såsom  i  läran  om  synden;  och 
derigenom  blef  den  af  dem  yrkade  uppenbarelsens  nödvändighet  intet 
annat  äu  dess  nyttighet  och  ändamålsenlighet.     Dogmatiken  framgick 
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ej  hos  dera  ur  det  från  Skriften  och  kyrkan  uppkomna  troslifvet, 
hvarföre  ock  den  uudvändiga  förmedlinj^en  emellan  kyrkoliiran  och 
inonniskoaiideii  saknades,  och  af  detina  anledning  kunde  ej  hos  dera 
uppkomma  något  sannt  dogmatiskt  systera.  Dessa  Supranaturalister 
äro  följande.  Joh.  Dav.  Mickaelis,  om  hvars  exegetiska  och  histo- 
riska arbeten  vi  förr  talat,  lemnade  i  sitt  Coinpendium  TheologiiB 
dogmaticiB  1760  ett  kort  sammandrag  af  kyrkoläran.  Äfven  C  Ar. 
IV.  Fr.  Walch,  som  egenteligen  var  historiker,  och  såsom  sådan 
skref  en  fullständig  historia  öfver  religionsstridigheterna  i  1 1  delar, 
utgaf  ett  Breviariuvt  TkeologicB  dogmaliccB  17  55,  i  hvilket  han 
emot  Töllner  försvarar  läran  om  Christi  obedientia  activa,  och  i  det 
närmaste  framställer  kyrkoläran,  dock  utan  djup  grundläggning  och 
historisk  kritik.  Äfven  Jok.  Bened.  Carpzovs  Liber  doctrinalis 
TheologicB  purioris  1768  fasthåller  sig  vid  kyrkoläran.  En  mera 
oredig  framställning  af  denna  lära  gjorde  C.  F.  Sartorius  i  sitt 
Coinpendium  T/ieoL  dogmaticce  1777,  der  han  använder  bibel- 
ställena utan  urskillning.  Äfven  J,  D.  Ueilman  följde  i  sitt  Com- 
pendium  Theol.  dogi/i.  1760  i  allmänhet  det  orthodoxa  systemet; 
såsom  ock  /.  P.  Miller  i  sina  Inatitutiones  Theol.  dog/n.  1767. 
G.  T.  ZackaricB  framställde  i  sin  Bibiische  Theologie  1771  en 
troslära  som  vill  vara  oberoende  af  den  kyrkliga,  i  det  han  återgår 
directe  till  Skriften.  Detta  var  det  första  försök  att  behandla  den 
bibliska  theologien  såsom  en  sjelfständig  vetenskap;  hvaruti  Zachariae 
sedan  hade  Hufnagel,  Ammon,  Gabler,  Bauer,  Kaiser,  De  iVette, 
Baum garteji-Crusiiis  och  Dan.  v.  Cölln  till  efterföljare.  G.  F. 
Seller  försvarade  i  sin  Theologia  dogmatico-polemica  1774  det 
orthodoxa  systemet  emot  Deisterna.  Hans  dogmatik  har  en  historisk 
och  praktisk  charakter.  S.F.  A'.  Morus  (f  1792),  Ernestis  lärjunge, 
härleder  dogmerna  omedelbart  ur  Skriften,  som  han  tolkar  enligt  deu 
grammatikalisk-historiska  methoden.  I  sin  Epitome  Theologice  chr 
1789  yttrar  han  sig  med  stor  försigtighet  angående  kyrkans  dog- 
mer, hvarvid  dock  inflytandet  af  Rationalismen  ej  kan  döljas.  Så- 
lunda reduceras  Inspirationen  endast  till  ett  gudomligt  bistånd;  och 
försoningen  till  att  Gud  i  Christi  död  visar  oss  sin  nåd  och  syndens 
styggelse.  J.  C.  Döderlein  (f  1792)  har  skrifvit  Institut io  Theo- 
logi  ckristia7ii  1780,  ett  verk  utmärkt  för  klarhet  och  historisk 
kunskap.  Han  håller  sig  i  det  hela  fast  vid  kyrkoläran,  ehuru  han 
sökte  mildra  uttrycken  af  de  dogmer,  som  mest  stötte  rationalisterna. 
Han  sluter  sig  ej  till  de  symboliska  böckerna  och  de  äldre  dograatici. 
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utan  med  förbigående  af  dessa  hemtar  han  direete  ur  Skriften.  Gottl. 
C  Ar.  Storr  (f  1805)  var  grundläggare  af  den  äldre  Tiibingska  sko- 
lan, som  haft  mycket  inflytande  på  dogmatiken.  I  sitt  verk  DoctrinOB 
christ.  pars  tkeoretica  e  sacris  Libris  repetita  1793,  hvilket 
arbete  sedan  öfversattes  på  Tyska  1803  under  namn  af  Lehrbuch 
der  chr.  Dogmatik,  använde  han  de  nyare  undersökningarna  i  exe- 
getiken  och  dograhistorien  till  stöd  för  kyrkoläran.  Han  ville  con- 
struera  dogmatiken  direete  ur  Skriften.  Han  utbildade  Supranatura- 
lismen  till  en  tro  på  Skriftens  auctoritet,  hvilken  han  åter  grundade 
på  Jesu  genom  underverken  bevisade  gudomliga  sändning.  Hans 
dogmatik  saknar  en  inre  organisk  enhet  och  utgår  blott  från  den 
yttre  formella  enheten  af  Skrift-auctoriteteu.  Han  skilde  sig  således 
i  detta  afseende  från  de  äldre  dograatici,  som  ansägo  att  den  Heliga 
Skrifts  fides  divina  icke  grundade  sig  på  underverken  utan  på  testi- 
monium  internum  Spiritus  Sancti,  och  som  funno  systemets  enhet  i 
det  kyrkliga  medvetandet  af  motsatsen  emellan  synd  och  nåd.  Or- 
saken hvarföre  Storr  ej  slöt  sig  till  denna  enhet  var  hans  pelagiani- 
serande  riktning,  som  visar  sig  deruti  att  han  ansåg  tron  vara  men- 
niskans  eget  verk,  samt  att  denna  tro  tillskrifves  det  välgörande  in- 
flytandet att  förbättra  hjertat  och  lefnaden.  Hans  lära  om  Christi 
person  är  ej  alldeles  fri  från  Samosatenska  föreställningar.  Den 
Storrska  skolan  i  Tiibingen  utgjordes  i  inskränktare  mening  af  Storrs 
lärjungar  Joh.  Fr.  Flått,  Fr.  Gottl.  Suskind  och  Karl  Chr.  Flått, 
Den  förstnämnde,  som  dog  1821,  vidhöll  Storrs  åsigter  så  väl  i  sina 
Beiträgen  zur  chr.  Dogmatik  7ind  Moral  1792,  som  i  tidskriften 
Magazin  ffir  Dogmatik  und  Moral,  hvilken  börjades  1796  och 
sedan  fortsattes  af  Siiskind.  Denna  sednare,  som  dog  1829,  försva- 
rade uppenbarelsens  möjlighet  och  nödvändighet  emot  Fichtes  Kritik 
aller  Offenbarung  samt  Christendoraens  theistiska  grundval  emot 
den  Schellingska  Pantheismen.  Härvid  grundade  han  uppenbarelsens 
nödvändighet  icke  på  menniskans  stora  syndaförderf,  sådant  kyrkan 
lärer,  utan  derpå  att  den  var  det  verksammaste  medlet  att  befordra 
moralitet  och  förekomma  förderfvet.  Siiskind  fann  grunden  för  lärffn 
om  syndaförlåtelsen  uti  den  kantiska  grundsatsen  att  ett  visst  för- 
hållande emellan  dygd  och  lycksalighet  måste  tiunas,  i  det  han  på- 
stod att  det  högsta  goda  befordrades  bättre  genom  syndastrafi^ets 
upphäfvande  än  genom  dess  utkräfvande.  Karl  Chr.  Flått  (f  1843), 
broder  till  den  ofvannämude,  deltog  med  Siiskind  i  striden  så  väl 
emot    Fichtes    Idealism,    som    emot    Schellings    och    Schleiermacbers 
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Pantheisra.     Af   ofvanstående    finna  vi  att  den  Supranaturalisra,   som 
representeras  af  Storr  och  hans  anhängare,  ehuru  den  opponerade  sig 
emot  Kantiska  filosotien  och  dess  anviindande  pä  theologien,  synnerli- 
gast    med    afseende  på  den  moraliska  interpretationen   af  den  Heliga 
Skrift,  dock   i    sjelfva    verket    sjelf  stod  under  inflytande  af  nämnda 
filosofi,    hvilket    bäst    visar    sig  deruti,  att  den  ansåg   uppenbarelsens 
nödvändighet    vara  grundad  på  moraliska  postulat  och  det  menskliga 
förståndets   otillräcklighet.     Till    den    äldre  Tiibingerskolans  Suprana- 
turalism    hörer    äfven    Joh  Chr.  Fr.  Steudel  (f  1837),   som    i    sin 
Glaubenslehre  der  etang.  protest.  Kirche  1834  utgick  från  samma 
äsigter  som  Storr,     Dock    är    härvid  att  märka  att  han,  ehuru   pole- 
miserande mot  Schleiermacher,   likväl  ej  kunde  undandraga  sig  in- 
flytandet   från    denne    tänkare,    hvilket  visar  sig  deruti  att  han  talar 
om  ett  religiöst  sinne,  som  är  grunden  till  förmågan  att  emottaga 
och    bedöma    uppenbarelsen.     Dogmatiken    har    till    uppgift   att  visa 
det  hvarje  Skriftens    lära    öfverensstämmer  med  detta  religiösa   sinne. 
Han  skiljer  emellan  kyrkolära  och  bibellära  samt  afviker   uti   Inspira- 
tionsläran från  det  orthodoxa  systemets  stränghet.     C  Ar.  Fr.  Schinid 
(t  1852)    tillhörde    väl    ock  den  ofvannämnda  Tiibingska  skolans  su- 
pranaturalism,  ehuru  han  dock  återgick  mera  till  den  kyrkliga  bekän- 
nelsen   och  tillegnade    sig  en  bättre  dialektisk  method  än  hans  före- 
gångare.    Hans    Keutestamentlicke    Theologie   är   ett  förtjenstfullt 
verk  genom    den    utveckling  af  de  bibliska   begreppen  som  der  före- 
kommer.    Franz  Volkm.  Reinkard  (f  1812)  låter  i  sina  Vorlesun- 
gen  ilber  die  Dogmatik  1801  framställningen  af  kyrkoläran  åtföljas 
af  bevis  både    ur  Skriften  och  förnuftet.     Förnuftsbevisen,  som  oftast 
äro  förenade    med    dogmhistoriska    upplysningar,    bestå    dock   blott  i 
uppställandet    af    några    plausibla    grunder,    utan    vetenskaplig  enhet 
eller  ordning.     I  afseende   på  försoningsläran  förkastar  Eeinhard  den 
kyrkliga  föreställningen  om  Guds  vrede  öfver  synden,  och  i  likhet  med 
Döderlein    och    Morus  ser  han  i  Jesu  död  blott  en  högtidlig  bekräf- 
telse på  Guds  kärleksfulla  nåd,  som  förlåter  synderna,  samt  ett  exem- 
pel   på    huru    synden    straffas.     Stundom    missförstår  han  kyrkoläran 
och  invecklar  sig  vid  dess  försvarande    i    motsägelser.     Af  större   in- 
flytande  äro  hans  skrifter  i  Moralen.,  och  mest  berömd  var  han   lör 
sina  predikningar.     Georg  Chr.  Knapp  (f  1825)    var  olik  de  andra 
supranaturalisterna    deruti,    att    han    lade  mindre  vigt  på  speculation 
och  förståndsbevis,    emedan    det    praktiska    och  asketiska  hos  honom 
hade  öfvervigten.     För  honom  är  beropandet  på  Skriften  det  förnäm- 
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sta.  Hans  dogmatiska  verk:  Vorlesungen  ilber  die  chr.  Glatb- 
benslehre  utkom  1827  och  Die  bihliache  Glaubenslehre  zujh 
praktischen  Gebrauch  1840.  C.  F.  Stäudlin  (f  1826),  som  i 
första  upplagan  af  sin  Lehrbuch  der  Dogmatilc  und  Dognie7ige- 
Schichte  hade  slutit  sig  till  Kant,  öfvergick  i  de  sednare  upplagorna 
till  Supranaturalismen  och  sluter  sig  närmare  till  kyrkoläran.  /. 
Chr.  W.  Augusti,  som  dog  1841,  sökte  äfven  i  sitt  System  der 
chr.  Dogmatilc  nach  dem  Lehrbegrijfe  der  luth.  Kirche  1809 
att  framställa  kyrkoläran.  Han  saknar  spekulation  och  grundlighet. 
Aug.  Ilahn  stred  emot  Eationalisraen  för  det  orthodoxa  systemet, 
som  han  sökte  att  framställa  i  sin  Lehrbuch  des  chr.  Glaubens 
1828,  1857,  som  är  rik  på  exegetiska,  dogmhistoriska  och  symboliska 
meddelanden.  I  denna  lärobok  utgår  han  från  den  åsigten  att  läran 
om  Christus,  Guds  son  och  raenniskosonen,  verldens  återlösare,  är  den 
christna  religionens  fundaraentallära  och  derföre  indelar  han  sin  dog- 
matik i  Theologi,  som  finner  sin  fulländning  i  Guds  son,  Anthro- 
potogi,  som  finner  sin  fulländning  i  raenniskosonen,  Soteriologi, 
som  finner  sin  fulländning  i  återlösaren,  samt  sluteligen  i  läran  om 
kyrkan,  hvilken  Christus  regerar  cch  fulländar.  Han  afviker  i  gan- 
ska mycket  från  kyrkoläran,  ehuru  han  döljer  detta  genom  obestämd- 
het i  uttrycken.  Historiska  framställningar  af  den  äldre  lutherska 
dogmatiken  hafva,  såsom  vi  förr  nämnt,  blifvit  gjorda  af  Karl  llase 
i  hans  Uutterus  Redivivus  1833  och  af  Ileinr.  Schmid  i  hans 
Dogmatik  der  evang.  Kirche  1843,  samt  af  Lulhardt  i  hans 
Compeudiuvt  der  Dogmatik  1865. 

Bland  ofvannämnda  Supranaturalister  fanns  mycken  olikhet  allt 
eftersom  den  herrskande  Rationalismen  hade  på  dem  utötvat  större 
eller  mindre  inflytande.  Försök  att  förena  llationalisra  och  Suprana- 
turalisra  uppkommo  under  denna  period  och  de  Dogmatici,  som  be- 
trädde denna  bana,  hafva  fått  namn  af  rationalistiska  supranaturalister, 
hvilkas  grundåsigt  i  allmänhet  var  den  att  Christendomeu  var  en  öfver- 
naturlig  uppenbarelse,  hvars  innehåll  dock  var  med  förnuftet  öfver- 
ensstämraande.  Af  dem  nämna  vi  G.  II.  Tzchinier  (f  1828),  som 
ansåg  de  christna  trossanningarna  för  idéer  inplantade  i  menniskans 
förnuft  och  fattade  Christendomen  såsom  ett  medel  till  införande  af 
förnuftsreligionen.  Uti  sina  Vorlesungen  ilber  die  chr.  Glaubens- 
lehre,  utgifna  efter  hans  död,  framställer  han  de  supranaturalistiska 
och  rationalistiska  åsigterna  jemte  hvarandra,  utan  att  gifva  företräde 
åt  någondera.     Chr.  Fr.  Ammon,    som    dog    1849,    tillhörde    i   sitt 
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första  uppträdande  dem,  som  anviinde  Kants  filosofi  på  Christendo- 
men;  men  i  sina  sednare  arbeten,  bland  livilka  vi  nämna  Foithit- 
dtmg  des  C /i  ris  t  enl /tu  ms  zur  Wellveligioii  183:5  tillliördt;  han 
den  så  kallade  rationalistiska  Supranaturalisraen.  Han  lärer  i  ofvan- 
nämnda  skrift  att  den  uppenbarade  religionen  skall  fullkomnas  enligt 
förnuftidcalet  genom  att  mer  och  mer  afkliidas  allt  localt  och  tem- 
porärt. Äfvcn  //.  E.  SrJfOtl  (i  1835)  trodde  sig  i  sin  Epilovie 
Iheol.  chr.  doginaticcB  1811  kunna  förena  Rationalism  och  Supra- 
naturalism.  Hans  starkaste  sida  var  Nya  Testamentets  exegetik  och 
kritik;  och  i  detta  hänseende  utgaf  han  1830  Isagoge  histovico- 
critica  in  libros  Novi  Foederis  sacros.  Kar/  Gott/.  Dret.sc/inei- 
der  (t  1848)  visar  i  sin  Ilandbuc/t  der  Dogmati/c  der  evang. 
Lut/t.  Kirc/ie  att  försöken  att  förena  Eationalisra  och  Supranatura- 
lism  egenteligen  föra  till  Eationalisra.  Erctsehneider  ådagalägger 
mycken  historisk  lärdom  och  rik  beläsenhet;  hvarom  synnerligast  vitt- 
nar hans  Systeinntisc/ie  Entwic/ce/urtg  ai/er  in  der  dogmati/c 
vor/tommenden  Begriffe,  som  utkom  1804.  Till  dessa  hörer  äfven 
Erjist  Gott/.  Benge/,  professor  i  Tiibiugen  (f  1826),  som,  öfvergäende 
från  den  Storrska  Supranaturalisraen  till  ett  försök  att  förena  denna 
med  Eationalisraen,  tydligen  visar  att  ett  sådant  försök  leder  till  Ra- 
tionalism, i  det  han  anser  Christendoraen  endast  vara  en  bekräftelse  på 
och  fraraställning  af  förnuftssanningarna  samt  i  afseende  på  det  ma- 
teriella var  tillgifven  Pelagianisraen.  Hans  Reden  iiber  die  Re/i- 
gion  utkommo  1831. 

Dvii  Filosofiska  Rationalisnien. 

Under  denna  period  började  filosofien  att  få  mycket  inflytande 
på  theologien;  och  derigenora  uppkom  den  filosofiH/ca  rntiona/ is- 
men,  som  vill  uppfatta  och  förklara  Christendomens  läror  enligt  de 
filosofiska  systeraernas  grundåsigter. 

Under  den  föregående  tiden  hade  herrskat  å  ena  sidan  den 
Wolfiska  rationalismen,  som,  hafvande  till  grundsats  att  klarheten  är, 
sanningens  raättstock,  ansåg  sig  kunna  bevisa  allt,  samt  ä  andra  sidan 
den  Lockiska  sensualismen,  som  hade  urartat  till  Materialism  hos 
La  Metlrie  och  i  boken  Systéme  de  la  Nature,  och  som  åtföljdes 
af  Humes  scepticism.  Men  ännu  hade  ingen  företagit  sig  att  gran- 
ska huruvida  det  allraänna  menniskoförståndet  verkeligen  hade  någon 
gällande    röst    i    frågor  ora  det  öfversinnliga.     Detta  gjordes  först  af 
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Imvi.  Ka7bt  (född  1724,  död  1804)  i  hans  kritiska  filosofi.     Uti  sin 
Kritik    der    reinen    Vernunft,    som    utkom    1781,  visar  Kant  att 
menskliga    kunskapsförmågan  är  bunden  vid  tid  och  rum,    samt  der- 
före  inskränkt  blott  till  det  sinnliga,  och  att  vi  således  på  theoretisk 
väg  ej  kunna    veta    något  om  det  öfversinnliga.     Om  tingen  i  sig 
sjelfva,    eller    deras    egenteliga    väsende,  kunna  vi  ej  fä  någon   till- 
förlitlig kunskap,  emedan  vi  blott  kunna  veta  huru  de  för  oss  synas. 
All    kunskap    uppkommer    endast    på    trenne  vägar,  nämligen  genom 
åskådniJigsfönnågan,    förståndet    och   förnuftet;  ora  den  först- 
nämnda handlar  Kant  i  den  traiiscejidentala  Aeslketiken,  om  den 
andra    i    den    transcendentaia  Logiken,  och  om  den  sistnämnda  i 
den  transcendentaia  Dialektiken.     Uti  den  transcendentaia  Aesthe- 
tiken  visar  Kant  att  åskådningens  innehåll,    eller  det  empiriska  och 
mångfaldiga,    som    förekommer  i  varseblifuiugen,  såsom  hårdhet,    färg 
ra.  ra.,    egenteligen  ej  utgör  annat   än  det  sätt,  på  hvilket  vi   afficie- 
ras,  således    något    blott    subjectivt,    om    hvars  motsvarighet  hos  ob- 
jecterua    vi    ej    kunna    veta    något.     Åskådningens  form  åter    består 
deruti,    att  den  förekommer  i  tid  och  rum.     Men    dessa  båda   åskåd- 
ningens former  tillhöra  ej  heller  objecterna  sjelfva,  utan  äro  rena,  hos 
subjectet  förekommande  aprioristiska  åskådningar.    Så  är  rummet  den 
hos    subjectet    befintliga    formen    för    den    yttre    åskådningen,    enligt 
hvilken  vi  måste  betrakta  föremålen  såsom  varande  utom  eller  brede- 
vid    hvaraudra,    och    tiden    är    den    subjectiva    formen    för    den  inre 
åskådningen,    enligt  hvilken  vi  måste  betrakta  föremålen  såsom  efter- 
trädande   h varandra.     Resultatet    af    den   transcendentaia  Aesthetiken 
är  att  åskådningen  hvarken  till  innehåll    eller   form  gifver  oss   någon 
kunskap    om    hvad    föremålen    i  sig  sjelfva  äro,   utan  blott  om   huru 
de  för   oss  synas. 

I  den  transcendentaia  Logiken  handlar  Kant  om  förståndsbe- 
greppen, genom  hvilka  föreställningarna  förenas  till  enhet  i  medve- 
tandet. Dessa  begrepp,  sammanförda  under  vissa  allmänna  klasser, 
Kategorier  kallade,  äro  först  de  som  gälla  för  tingen  sjelfva,  näm- 
ligen Qvantitetens,  enhet,  flerhet  och  allhet,  och  Qvalitetens,  realitet, 
negation  och  limitation;  vidare  de  som  gälla  för  tingens  förhällande 
till  hvaraudra,  eller  Relationens,  substans  och  accidens,  orsak  och 
verkan,  samt  vexelverkan;  samt  sluteligen  de  som  uttrycka  tingens 
förhållande  till  vår  kunskapsförmåga  eller  Modalitetens,  möjlighet, 
verklighet  och  nödvändighet.  Dessa  förståndets  begrepp  innehållas 
och  förenas  i  människans  Jag,  eller  sjelfmedvetandets  transcendentaia 
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enhet,  hvarigenom  hos  subjoctet  hvaijo  objcctiv  synthcs  af  det  miing- 
falcliga  uppkommer.  Subjectet  raeilför  nämbgen  vid  de  siiiidiga  förc- 
miileiis  uppfattande  de  niimiida  förstandskategoriLMiia  ocli  använ(hT 
dera  pä  dessa  föremål,  samt  öfverflyttar  tillika  sin  förmäla  enhet,  eller 
sitt  Jag,  på  föremålen,  sä  att  dessa  nu  synas  såsom  objectcr  eller 
objectiva  syntheser  af  det  mångfaldiga.  För  detta  åndanud  fordras 
en  förmedling  emellan  förståndet  och  de  sinnliga  perceptionerna,  hvil- 
kou  sker  genom  iiibitlningskraften,  i  det  att  denna  bildar  Sc/te- 
mata,  eller  förståudsbegreppen  motsvarande  bilder  af  de  yttre  före- 
målen. Resultatet  af  det  föregående  är  att  vi  h  varken  genom  åskåd- 
ningen eller  begreppet  lära  oss  känna  föremålen  sådana  de  äro  i  sig 
sjelfva,  utan  blott  sådana  de  af  vår  åskådningsförraåga  och  sinnlighet 
föreställas  och  af  vårt  förstånd  sammanställas.  Sålunda  uppkommer 
vår  erfarenhet  genom  åskådningsförmågan,  som  gifver  innehåll  och 
form,  samt  genom  förståndskathegoriernas  syntheser,  som  gifva  all- 
mänhet, nödvändighet  och  objectiv  enhet.  Utom  den  sinnliga  erfa- 
renheten ega  förståndskategorierna  ingen  användning;  och  om  man 
försöker  att  använda  dem  på  öfversinnliga  föremål,  så  råkar  man  i 
motsägelse.  Genom  denna  theori  har  Kant  vederlagt  Sensualismen, 
sådan  den  af  Locke  och  Condillac  framställdes,  i  det  han  visade 
att  ingen  kunskap  kan  vinnas  endast  genom  åskådning  eller  varse- 
blifning,  emedan  dessutom  fordias  förståndets  kategorier,  såsom  nöd- 
vändiga för  bildande  af  begrepp  och  ovtdömeti,  och  att  således  i 
kunskapen  ingår  ett  aprioristiskt  element,  som  ensamt  kan  gifva  den 
allmänhet,  nödvändighet  och  sammanhang. 

I  den  transcendentala  Dialektiken  erkänner  Kant  att  menniskau 
eger  förnufl  eller  förmåga  af  högre  öfversinnliga  idéer.  Men  haa 
påstår  tillika  att  vi  om  dessa  idéer  ej  kunna  veta  något,  ty  om  för- 
nuftet ville  söka  kunskap  om  det  öfversinnliga,  måste  det  dertill  be- 
gagna förståndskategorierna,  som  dock  endast  gälla  för  den  sinnliga 
verlden.  Sålunda  medgifver  väl  Kant  att  den  theologiska  idéen,  eller 
Gud,  den  psychologiska  idéen  eller  en  odödlig  själ,  och  den  kosmolo- 
giska idéen  eller  verlden  betraktad  såsom  ett  helt,  finnas;  men  han 
säger  dock  tillika  att  man  ej  kan  bevisa  dessa  idéer  eller  om  dera 
erhålla  någon  kunskap,  utan  att  de  blott  hafva  för  förståndet  ett  re- 
gulativt  värde.  Du  äro  endast  postulat  af  förnuftet,  transcendentala 
grundsatser,  som  förnuftet  använder  för  att  frambringa  enhet  i  för- 
ståndskunskapen. Ville  man  göra  idéerna  till  verklighcter  (Ding  an 
sich),  till  föremål,  som  finnas  till,  och  hvilkas  tillvaro  kan  bevisas,  sä 
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invecklade  man  sig  i  a?Um07>ner,  ty  mot  h varje  sådant  bevis  kan 
man  uppställa  ett  motbevis.  Förnuftsidccrnas  verklighet  uppkommer 
derföre  blott  genom  en  oundviklig  illusion,  ett  transcendentalt 
sken.  Resultatet  af  Kants  kritik  öfver  det  theoretiska  förnuftet  är 
således  att  detta  förnuft  ej  kan  veta  något  om  det  öfversinnliga 
eller  om  idéerna,  samt  att  dessa  blott  kunna  tros  men  ej  bevisas; 
och  härigenom  tillintetgjorde  han  den  vanliga  Rationalismen,  som 
ville  i  följd  af  grundsatsen  att  klarheten  är  sanningens  måttstock 
bevisa  allt. 

Uti  sitt  andra  hufvudverk  Kritik  der  praktischen  Vernunft 
1788  utgår  Kant  från  tron  på  menniskaus  frihet  såsom  ett  factum, 
som  ej  kan  förnekas.  Denna  frihets  högsta  lag  är  sedelagen,  hvars 
fordran  är:  du  skall,  ty  du  kan,  handla  sa  att  di?i  viljas  ma- 
ximer alltid  tillika  kunna  gälla  såsom  'princip  för  en  allmän 
lagstiftning.  Denna  fordran  kallar  Kant  för  det  praktiska  för- 
nuftets postulat,  den  kategoriska  imperativen.  Sålunda  blifver 
förnuftet,  som  pä  det  theoretiska  området  blott  var  negativt,  på  det 
praktiska  genom  frihetens  idé  positivt  och  lagstiftande.  Moralen 
har  sina  motiver  hos  sig  sjelf  uti  den  kategoriska  imperativen;  och 
religionen  bör  ej  förmå  oss  till  sedlighet,  ty  då  skulle  fruktan  eller 
hopp  vara  driffjedern  till  våra  handlingar.  Dä  nu  det  praktiska  för- 
nuftet fordrar  att  sedelagen  skall  vara  våra  handlingars  bestämnings- 
grund,  så  uppkommer  äfven  den  fordran  att  hvar  och  en  som  hand- 
lar efter  sedelagen  skall  derigenom  iinna  den  högsta  lycksalighet, 
hvilket  är  det  praktiska  förnuftets  andra  postulat.  Men  då  denna 
lycksalighet  ej  finnes  här  i  verlden,  måste  en  annan  verld  finnas,  och 
i  den  en  styresman.  Gud,  som  sluteligen  skall  förena  dygd  och  lyck- 
salighet, hvilket  är  det  praktiska  förnuftets  tredje  postulat.  På 
sådant  sätt  komma  vi  genom  detta  förnuft  till  idéerna  om  Gud,  frihet 
och  odödlighet,  om  h vilka  det  theoretiska  förnuftet  ej  vet  något. 
Resultatet  af  Kants  kritik  öfver  det  praktiska  förnuftet  är  att  reli- 
gionen underordnas  moralen,  att  idéerna  Gud  och  odödlighet  ej  hafva 
värde  för  sin  egen  skull,  utan  blott  äro  medel  för  något  annat  ocTi 
ytterst  bero  af  det  subjectiva  praktiska  förnuftet.  Tron  är  för  Kant 
blott  ett  för  sannt  hållande  för  praktiska  ändamåls  skull,  och  Reli- 
gionen är  kännedomen  om  våra  pligter  såsom  gudomliga  bud.  Syn- 
den hade,  enligt  Kant,  sin  grund  i  en  benägenhet  till  det  onda, 
hvilken  han  kallade  det  radikala  onda.  Den  handling,  som  var 
orsaken    till    denna    benägenhet    och    som    derföre    med    rätta   kallas 
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pcccatum  originarium,  ansAg  Kaut  för  en  intelligilx;!  liandling,  som 
är  öfvcrsinnlig  och  ej  hörer  till  tidcu,  och  som  dcrfijrc  ligger  utom 
all  erfarenhet  och  endast  af  förnuftet  måste  antagas.  Uti  sin  skrift 
Ueber  de/i  mulfiinassliohen,  Anfafig  der  Menscjipngesohichte 
lärde  Kant  att  syndafallet,  eller  nyssnämnda  iutelligibla  handling, 
väl  förer  den  enskilda  menniskau  till  laster,  men  dock  för  mennisko- 
slägtet  var  ett  fortskridande. 

Kants  kritiska  filosofi  har  haft  ett  stort  inflytande  äfven  på 
dogmatiken.  Den  visade  att  öfvertygelsen  om  det  gudomliga,  om 
den  skall  vara  sann,  måste  utgå  från  en  praktisk  grundval.  I  theo- 
retiskt  hänseende  tillintetgjorde  *deu  väl  det  subjectiva  förståndets 
Rationalism,  och  syntes  närma  sig  Suprauaturalismen,  då  den  lärer 
att  meuniskan  genom  sitt  förstånd  ej  kan  veta  något  om  Gud  och 
det  gudomliga.  Men  detta  närmande  var  dock  blott  en  sken.  I  sin 
skrift  Religion  innerhalb  der  Grenzeu  der  btosseit  Vernunft 
1799  lärer  Kant  att  uppenbarelsen  endast  är  nödvändig  för  att 
grundlägga  en  kyrka  och  införa  den  praktiska  förnuftsreligionen,  samt 
att  den  bör  helt  och  hållet  underkastas  det  praktiska  förnuftets 
auctoritet;  och  härigenom  blef  han  högst  verksam  för  llationalisraeus 
befordrande.  Hans  anhängare  hafva  ock  derföre  genom  accommo- 
dationsläran  borttagit  från  Christendomens  läror  allt  som  ej  öfver- 
ensstämde  med  det  praktiska  förnuftets  fordringar  eller  ock  genom 
den  så  kallade  moraliaka  skrifttolkningen  tolkat  de  förra  i  öfverens- 
stämmelse  med  de  sednare.  Såsom  bevis  för  det  sist  anförda  må 
nämnas  att  Kant  ansåg  Christus,  Guds  Son,  för  det  sedliga  idealet, 
till  hvilket  menniskorna  böra  sträfva,  eller  för  den  ideala  raensklig- 
heteu;  och  då  Skriften  lärer  att  Christus  för  oss  tillfyllestgjort,  så 
betyder  detta  endast  att  den  nya  meuniskan  hos  oss  måste  lida  hvad 
den  gamla  gjort  sig  skyldig  till.  Den  historiska  Christus  hade  för 
Kant  ej  någon  annan  betydelse  än  såsom  stiftaren  af  en  kyrka,  ge- 
nom hvilken  det  praktiska  förnuftets  religion  skulle  införas,  och  så- 
som ett  exempel  af  sedlighet. 

De  dogmatici,  som  på  dogmatiken  användt  den  kritiska  filosofien 
äro  följande:  Joh.  Heiir.  Tieftribnk  i  sina  skrifter  Cenaur  des 
chr.  prot.  Lehrbegrijfs  1791  och  Religion  der  Mfmdigen  1800. 
Cftr.  Fr.  Amman  i  Entwurf  einer  wissenschaftlick-praktiscfien 
Tfieologie  17  97,  Summa  Theol.  ChrlstiajLce  1833  samt  C.  F.  SttVid- 
lin  i  sin  Lehrbucfi  der  Dogmatik  mid  Dogmengeschichte  1801. 
Dessa    grundade    nödvändigheten  af  en  uppenbarelse  på   omöjligheten 
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för  föruuftet    att    veta  något  om  det  öfversinnliga;    hvarvid  de   dock 
tillika  förutsatte  att  uppenbarelsen  ej  fick  motsäga  föruuftet. 

Vid  granskning  af  den  här  ofvan  gjorda  framställningen  af  den 
kritiska  filosofien  finna  vi,  att  enligt  densamma  motsats  herrskar 
emellan  menniskans  theoretiska  och  praktiska  förnuft,  i  det  att  det 
sednare  med  nödvändighet  fordrar  tillvaron  af  idéerna  Gud,  odödlig- 
het, frihet,  om  hvilka  dock  det  förra  ej  kan  veta  något.  Denua 
motsats  måste  lösas  genom  en  högre  utbildning  af  filosofien,  så  att 
full  harmoni  emellan  menniskans  theoretiska  och  praktiska  förnuft 
må  återföras.  För  detta  ändamål  har  Kantiska  filosofien  under  sed- 
nare tider  utbildats  i  tvenue  riktningar,  af  hvilka  den  ena  mera  slöt 
sig  till  Kants  theoretiska  och  den  andra  mera  till  hans  praktiska 
filosofi.  Uen  förra  riktningen  representeras  af  Fichte,  Schelling  och 
Hegel,  den  sednare  af  Fries  och  Jacobi. 

Johan  Gottlieb  Fichte  (f  1814)  utvecklade  ytterligare  den 
Idealism,  som  låg  i  Kants  theoretiska  filosofi,  hvars  resultat  var  att 
menniskans  tanke  ej  rättar  sig  efter  objecterua  utan  att  de  sednare 
rätta  sig  efter  den  förra.  Denna  utveckling  bestod  deruti  att  då 
Kant  antog  att  tingen  till  deras  substans  verkeligen  finnas,  ehuru 
menniskan  ej  kan  veta  något  om  dem  i  detta  hänseende,  så  påstod 
Fichte  att  tingen  till  deras  substans  ej  finnas  utom  Jaget.  Man 
kan  åtskilja  olika  perioder  i  Fichtes  filosofi.  Den  första  perioden 
finnes  uttryckt  i  hans  verk  Verauch  einer  Kritik  nller  OffenhH' 
rung  179  2,  der  han  ännu  står  på  Kants  ståndpunkt.  Deremot  är 
ståndpunkten  i  Fichtes  Wissenachafftdehre  1794  helt  och  hållet 
idealistisk.  Den  grundsats,  från  hvilken  Fichte  der  utgår,  är  ideti- 
titet.sgru7idsatsen  Jag  zz:  Jag,  genom  hvilken  Jaget  tänker  eller 
sätter  sig  sjelft  såsom  varande  all  realitet.  Härvid  fattade  väl  Fichte 
Jaget  såsom  absolut  och  oinskränkt,  men  dock  var  detta  Jag  blott 
en  förutsättning,  som  ej  förverkligat  sig.  Derföre  blef  det  för  Fichte 
nödvändigt  att  utom  den  rena  identiteten,  hvarigenom  Jaget  sätter 
sig  sjelft,  äfven  antaga  ett  icke  Jag  såsom  Jagets  motsats.  Här- 
igenom blifver  den  andra  grundsatsen  i  Fichtes  idealism  priticipiiim 
contradictionis  i  den  meningen  att  Jaget  sätter  ett  icke  Jag  så- 
som sin  motsats.  Dessa  båda  grundsatser  förbindas  nu  eller  finna 
sin  förmedling  i  en  tredje  eller  li/iiifatio?isgr?uid.sat.sefi  att  Jaget 
och  icke  Jaget  ömsesidigt  inskränka  hvarandra.  Men  dä  nu,  enligt 
Idealismens  förutsättning.  Jaget  utgör  all  realitet,  så  måste  Jaget  in- 
skränka   sig    sjelft    genom    sättande    af    sin    motsats,  och   dcrigenom 
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skulle  med  veta  lulcts  identitet  blifva  bevarad.  Srdodcs  ilr  det  Jaj^et 
sjelft,  som  sätter  en  del  af  sin  verksamhet  såsom  icke  satt  eller  lika- 
som föryttrar  densamma  och  öfvertlyttar  den  på  ett  icke  Jag.  Denna 
föryttrade  del  af  Jagets  verksamhet  är  objectet.  Uti  sin  thcoretiska 
filosofi  kom  Fichte  till  det  ofvannämnda  resultatet,  att  det  är  nödvän- 
digt att  sätta  Jaget  såsom  inskränkt  genom  icke  Jaget,  och  denna 
inskränkning  är  dcrstädes  oöfvervinnerlig.  Derföre  öfvergår  Fichte  till 
sin  praktiska  filosofi,  der  han  låter  Jaget  genombryta  inskränkningen  och 
der  således  motsatsen  inom  Jaget  skall  förlikas.  Här  är  Jaget  en  ab- 
solut verksamhet  och  öfvcrviuner  motsatsen,  så  att  det  genom  sig  sjelft 
bestämmer  icke  Jaget.  I  sin  praktiska  verksamhet  sätter  eller  be- 
stämmer Jaget  sjelft  ett  hinder  eller  en  gräns  för  sin  verksamhet, 
med  ett  ord  ett  icke  Jag;  men  tillika  upphäfver  det  denna  gräns 
för  att  kunna  återvända  till  sig  sjelft.  Då  nu  Jagets  verksamhet  är 
oändlig,  så  måste  gränsen  ånyo  sättas  eller  likasom  framflyttas  för 
att  åter  upphäfvas.  Härigenom  är  Jaget  i  sin  praktiska  verksamhet 
ett  oändligt  sträfvande,  en  oändlig  progress.  Det  sträfvar  efter  idea- 
let, eller  efter  en  verld,  sådan  den  skulle  vara  om  ej  något  icke 
Jag  funnes,  d.  ä.  det  sträfvar  efter  absolut  frihet;  men  detta  Ideal 
kan  dock  aldrig  finnas,  emedan  då  skulle  Jaget  upphöra.  Derföre 
består  Jagets  praktiska  verksamhet  uti  en  oändlig  approximation  till 
oberoende.  Det  absoluta  eller  det  fullkomligt  fria  och  oberoende 
Jaget  kan  af  denna  anledning  ej  blifva  verkligt,  utan  det  finnes  alle- 
nast inom  den  oändliga  progresseu,  såsom  den  moraliska  verldsord- 
ningen,  eller  den  styrande  principen  inom  denna  progress.  Då  det 
praktiska  förnuftet  utstakar  för  menniskan  att  hon  skall  handla,  är 
dessutom  nödvändigt  att  en  verld  eller  ett  ämne  för  hennes  handling 
finnes,  samt  att  denna  verld  skall  vara  sä  inrättad,  att  genom  h varje 
den  enskilda  menniskans  pligthandling  det  allmänna  förnuftsändaraålet 
vinnes,  samt  att  pligtuppfyllandet  förskafi'ar  salighet;  och  äfven  af 
denna  anledning  måste  en  activ  verldsordning  finnas,  som  Fichte 
kallade  Gud.  Sålunda  tillfredsställde  hvarken  Fichtes  theoretiska 
eller  praktiska  filosofi,  hvilken  scdnare  han  utvecklade  i  sitt  Syntem 
der  Sitteule/ire  nach  Vnncipien  der  If  issenschaftslehre  17  98, 
det  christna  medvetandet,  för  hvilket  det  är  väsendtligt  att  tro  på 
en  personlig  Gud. 

Det  Fichteska  systemet  blcf  ej  användt  pä  theologien,  ty  dess 
Idealism  hade  ej  någon  anhängare  bland  dogmatici.  Men  genom 
den  riktning    denna    Idealism    gaf  åt  det  Kantiska  systemet  har  den 
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framkallat  Schellingska  och  Hegelska  systemerna,  och  derigenom  haft 
inflytaude  på  dogmatiken.  Fichtes  sednare  skrifter  beflita  sig  om 
ett  mera  christligt  uttryckssätt.  Denna  förändring  är  synnerligt 
märkbar  i  hans  AnweiHung  zum  seligen  Leben  1806,  der  han 
närmar  sig  den  pantheistiska  riktning,  som  råder  hos  Schelling  och 
Hegel. 

Fr.  IV.  Jos.  Schelling  (-j-  1852)  utgick  frän  Fichtes  Idealism. 
Slutande  sig  till  denna,  framställde  han  i  sina  första  skrifter  Uebfir 
die  Mögligkeit  einer  Phil.  iiberhaupt  1794  samt  Voiii  Ich  als 
Princip  der  Philosophie  1795  en  Idealism,  som  från  det  absoluta  Jaget 
sökte  att  construera  det  objectiva.  Vidare  utbildande  denna  Idealism, 
kom  han  till  den  öfvertygelsen  att  naturen,  såsom  det  objectiva,  har 
samma  verklighet  som  Jaget,  hvarföre  han  sade  att  Naturfilosofien, 
som  handlar  om  det  objectiva,  och  den  transceiidentala  Ideaiisinen, 
som  utgår  från  Jaget,  äro  lika  nödvändiga  delar  af  den  sanna  filoso- 
fien. Den  förstnämnda  utvecklar  han  i  Erster  E?itwurf  eines  Sy- 
stems der  Natur p kilosop hie  1799;  den  sednare  framställde  han  i  sitt 
System  des  transcendentalen  Idealismus  1800.  Schellings  filosofi 
är  till  sin  grund  ett  Identitetssystem  eller  en  Allenhetslära,  som 
Schelling  fullständigt  utvecklade  i  Zeitsckrift  filr  spefc.  Physik 
1800,  1801,  i  Bruno  öder  iiber  d.  göttl.  und  natur  1.  Princip 
d.  Dinge  1802,  i  Vorlesungen  iiber  d.  Metftode  des  academ. 
Studiums  1803,  samt  i  Philosophie  und  Religion  1804.  I  dessa 
sina  verk  utgår  han  från  Identiteten  af  natur  och  ande,  i  hvilken  in- 
gen motsats  finnes,  men  som  är  grund  till  alla  motsatser.  Denna 
Identitet  är  det  evigt  sig  sjelft  lika  subject-objectet,  eller  indifferen- 
sen ew,ellan  det  subjectica  och  objectiva,  det  absoluta,  som  har 
sin  grund  i  sig  sjelft,  och  som  är  grund  till  allt  annat.  Denna 
filosofis  förtjenst  är  att  den  befriade  Fichtes  absoluta  Jag  från  den 
dualistiska  motsatsen  emellan  Jaget  och  icke  Jaget.  Dess  falskhet 
består  deruti  att  den  gör  Gud  till  den  absoluta  indifferensen  af  ande 
och  natur,  eller  till  det  i  universum  sig  utvecklande  bandet  emellan 
det  subjectiva  och  objectiva,  till  ett  slags  verldssjäl,  som  finnes  en-* 
dast  i  verldsutvecklingen,  hvarföre  den  ej  är  orsak  till  universum  utan 
är  universum  sjelft.  Då  Fichte  fattade  identiteten  af  Jaget  och  icke 
Jaget  såsom  aldrig  fullbordad,  utan  endast  såsom  realiserande  sig  i  en 
oändlig  progress,  så  fattar  Schelling  densamma  genom  den  intellec- 
tuella  åskådningen  såsom  fulländad.  Schelling  deducerade  ej  denna 
identitet  genom  en  filosofisk  construction,  utan  han  försatte  sig  genom 
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ett  omedelbart  vetande  uti  filosofiens  resultat  oeh  utgick  från  det- 
samma. Den  absoluta  identiteten  eller  indilTerensen  af  subject  och 
object  kan  nu,  enligt  Sehelling,  ej  komma  till  någon  kunskap  om 
sig  sjelf  utan  att  sätta  sig  i  oändlighet  såsom  subject  och  object. 
Men  dä  ingen  motsats  till  väsendet  utan  endast  till  formen  kan 
finnas  emellan  subject  och  object,  sä  är  ingen  qtalitaliv  differens 
tänkbar  emellan  båda,  utan  blott  en  qvnntilativ,  hvarigenom  det 
ena  och  identiska  är  satt  endast  med  en  öfvervigt  af  det  subjectiva 
eller  objectiva.  Härvid  är  dock  att  märka  att  Sehelling,  emedan  han 
antager  att  den  absoluta  identiteten  i  sig  sjelf  är  en  qvantitativ  indiffe- 
rens af  det  subjectiva  och  objectiva,  ej  kan  förklara  huru  den  nämnda 
differensen  uppkommit,  h  vårföre  han,  för  att  dock  gifta  någon  förkla- 
ring, nödgades  påstå  att  detta  sker  genom  ett  språng.  Genom  öfver- 
vigten  af  det  subjectiva  uppkommer  nu  den  ideella  utvecklingskedjan, 
hvilken  framställes  i  den  TranHceJidentala  Idenlinmen,  och  genom 
öfvervigten  af  det  objectiva  uppkommer  den  reella  utvecklingskedjan, 
som  afhandlas  i  Nntuvfilosofien,  hvarvid  är  att  märka  att  i  hvarje 
utvecklingskedja  finnes  en  enhet  af  motsatserna,  en  relativ  indifferens- 
punkt, då  det  absoluta  är  den  absoluta  indifferensen,  i  hvilken  de 
relativa  indifferenserna  äro  identiska.  Genom  konataakååningen 
återgår  man  till  denna  absoluta  indifferens  från  den  söndring,  som 
uppkommit  derigeuom  att  den  absoluta  enheten  i  Naturfilosofien  och 
den  transceudeutala  Idealismen  likasom  fördelat  sig  i  natur  och  ande. 
Konsten,  genom  hvilken  man  återgår  till  den  absoluta  indifferensen, 
eller  till  systemets  början,  är  sålunda  det  högsta  för  filosofen,  och 
den  sköna  konstens  filosofi  är  slutpunkten  af  allt  filosoferande. 

I  öfverensstämmelse  med  dessa  filosofiska  åsigter  måste  Sehelling 
neka  så  väl  tillvaron  af  en  personlig  och  supramundan  Gud  som 
själens  odödlighet.  Äfven  lade  han  föga  vigt  på  Christi  historiska 
uppträdande.  Väl  syntes  den  Schellingska  filosofien  lofva  theologien 
ganska  mycket;  och  det  syntes  som  ville  den  återställa  den  gamla 
af  Rationalisterna  förkastade  kyrkoläran.  Nu  hörde  man  åter  talas 
om  ett  Guds  menniskoblifvande  och  lidande,  om  treenigheten,  synda- 
fallet och  återlösningen.  Med  vid  närmare  besinnande  fann  man  att 
dessa  Christendomens  trossanningar  hade  hos  Sehelling  en  helt  annan 
betydelse  än  den  christeliga.  Sålunda  är  Guds  menniskoblifvande 
evigt  och  är  ej  något  i  ett  visst  tidsmomeut  fallande.  Christus 
offrar  i  sin  person  det  ändliga  och  möjliggör  derigeuom  Andens 
kommande,    som    återför  det  ändliga  till   Gud.     Treenigheten  är  den 
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process,  hvarigenora  den  dunkla  urgrunden  till  allt  (fadren)  framträ- 
der i  verldsutvecklingen  (sonen)  för  att  ur  mångfalden  återvända  till 
sig  sjelf  såsom  Helig  Ande.  Guds  lidande  är  för  Schelling  Guds 
under  kamp  och  smärta  försiggående  sjelfutveckliug;  och  syndafallet 
och  synden  äro  ett  nödvändigt  utvecklingsmoment  i  Guds  sjelfmani- 
festation. 

De  theologer,  som  hafva  användt  denna  filosofi  på  dogmatiken 
äro  följande.  K.  Daub  (i  1836)  i  sina  Theologumena  seu  do- 
ctrincB  de  religione  ckristiana  ex  natura  Dei  perspecta  repe- 
te?id(B  capita  potiora  1806  samt  i  sin  Einleitimg  in  das  StUr- 
diuin  der  chr.  Dogmatik  ann  dem,  Standpunkle  der  Religion 
1810.  I  sina  -sednare  skrifter  öfvergick  han  till  Hegels  system. 
F.  U.  Sdiwarz  (f  1837),  känd  för  sin  pedagogiska  verksamhet, 
har  i  sin  Grundriaa  der  Kircklick-proteiitant.  Dogmatik  2  Aufl. 
1816  slutit  sig  till  Schellings  filosofi,  ehuru  han  dervid  sökte  fast- 
hålla  mycket  af  kyrkoläran.  Han  var  den  första  som  bearbetade 
dogmatiken  med  hänsyn  till  Unionen.  Äfven  Ph.  Marheineke  (t 
1846)  sammanskref  första  upplagan  af  sina  Grundlehreii  der  chr. 
Dogmatik  als  ff  issen.scAaft  1816  enligt  Schellingska  filosofiens 
grundsatser.  Sedermera  öfvergick  han  till  Hegels  system.  Sin  stör- 
sta förtjenst  har  han  dock  ådagalagt  på  det  symboliska  gebitet,  der 
han  utgaf  Das  Syateiit  des  Katholicismus  1810  samt  histitutio- 
nes  Syml)olic(S  1812.  J.  fl.  Möllers  Speculative  Dnrstellung 
des  Christenthums  1819  är  äfven  utgången  från  Schellingska  filo" 
soficn;  och  Bernh.  Henr.  Blasche  (f  1832)  har  användt  Natur- 
filosofiens principer  på  dogmatiken  i  sina  skrifter:  Das  Böse  im 
Einklange  mit  der  Weltordtmng  1827  samt  Philosopfiie  der 
Offent)arung  1829.  För  honom  är  så  väl  naturalhistorien  som 
menskliga  historien  i  allmänhet  Guds  uppenbarelse,  och  synden  nöd- 
vändig såsom  det  godas  motsats. 

Schellings  sednare  system,  som  framställdes  sedan  1840,  sluter 
sig  till  Mystikerna  och  erinrar  starkt  om  Gnosticismen,  hvarföre  det 
ock  har  varit  af  föga  inflytande  pä  theologien.  Det  Guostiska  visay 
sig  bland  annat  deruti  att  det  onda  förlorar  sin  ethiska  charakter 
och  blifver  en  naturmagt,  hvarigenom  ethiska  förhållanden  förvandlas 
till  kosmogoniska  och  återlösningon  förlorar  sin  sedliga  betydelse. 
Dock  sluter  sig  Schelling  i  sitt  sednare  system  närmare  till  Christen- 
doraen,  i  det  han  anser  personligheten  vara  don  högsta  bestäm- 
ning för  det  gudomliga  väsendet,    ehuru    han  (k^-vid  låtir  Guds  per- 
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soiiligbet  uppkoimna  iir  en  (Jimkcl  iiaturgruiid.  Arven  har  Sclielling 
genom  sin  sodnare  iisigt  om  uppenbarelsen,  att  den  Ur  en  helig  hi- 
storia, som  striieker  sig  ända  frän  skapelsens  burjan,  haft  inllytande 
pu  theologien. 

Georg  IVilh.  Fr.  Ilegel  (f  1831)  utgick  ej  säsom  Sehelling 
från  den  förutsatta  indifferensen  af  det  subjectiva  oeh  objcctiva.  Det 
absoluta  var  ej  för  honom  en  enhet,  som  han  förutsatte  för  att  ur 
densamma  härleda  det  mångfaldiga,  utan  en  enhet  som  endast  finnes 
och  förverkligar  sig  genom  den  lefvande  utvecklingen  i  differensen 
samt  i  upphäfvandet  af  alla  motsatser.  Plegel  förkastade  äfven  den 
intellectuella  åskådningen,  som  Sehelling  gjorde  till  filosofiens  organ, 
emedan  densamma  endast  är  en  omedelbar  uppfattning  af  den  förut- 
satta identiteten,  och  deremot  fann  han  den  filosofiska  organen  i 
tankens  dialectiska  rörelse.  Sedan  Hegel  i  sin  Vhänomelogie  des 
Geisten  1817  hade  visat  att  alla  kunskapens  olika  ståndpunkter  upp- 
häfvas  af  eller  finna  sin  sanning  i  det  absoluta  begreppet,  så  visar 
han  i  sin  Logik  1812  — 1816  att  den  rena  tanken  fattad  i  sin  all- 
mänhet jir  det  rena  Vara,  som  från  sin  första  obestämda  allmänhet 
utvecklar  sig  till  allt  concretare  former.  Detta  med  logisk  nödvän- 
djghet  ur  sig  sjelft  sig  utvecklande  begrepp  är  Hegels  Gud,  sådan 
han  är  i  sitt  väsende  före  verldens  skapelse.  Begreppet  fattadt  i  sin 
allmännaste  form  är  ett  Vara,  som  är  utan  alla  bestämningar,  en 
början,  som  i  sin  bestäraningslöshet  är  =  Intet.  Från  denna  början 
genomlöper  tanken  uti  Logiken  alla  bestämningar  eller  kategorier. 
Logiken  har  derunder  ej  att  göra  med  den  subjectiva  tanken,  utan 
med  den  gudomliga  tanken,  som  är  universi  väsende  och  magt.  Lo- 
giken, eller  det  rena  tänkandets  vetenskap,  framställer  derföre  den 
absoluta  tanken  eller  det  gudomliga  i  dess  eviga  väsende.  Likasom 
vid  början  af  Logiken  Varat  i  sin  bestäraningslöshet  slår  öfver  i 
Intet,  men  dessa  motsatser  dock  förenas  eller  upphäfvas  i  blifvan- 
det  såsom  det  högre,  så  är  resultatet  af  Logiken  det  rena  begrep- 
pets rörelseprocess,  genom  hvilken  deu  absoluta  idéen.  Gud,  sam- 
manfattar eller  upphäfver  allt  i  sig.  Från  Logiken  öfvergår  Hegel 
till  filosofien  öfver  Naturen  och  Anden,  genom  hvilka  den  absoluta 
idéen  blifver  verklig.  Steget  från  tankens  till  det  reellas  verld  synes 
för  Hegel  ej  hafva  någon  svårighet  genom  det  postulat,  från  hvilket 
han  utgår,  nämligen  att  Tänka  =  Vara.  Men  härvid  är  att  märka, 
att  just  denna  fordran  af  tankens  och  varats  identitet,  som  genomgår 
hela    systemet,    endast    är    ett    magtspråk,    som    ingenstädes   bevisas. 
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Detta  gifver  sig  ock  tillkänna  vid  öfvergängcu  frän  Logiken  till  na- 
turens och  andens  filosofi,  emedan  det  blott  är  cu  förutsättning  att 
den  absoluta  idéen  raäste  öfvergå  till  Naturen  för  att  derstädes  blifva 
eu  annan  (än  sig  sjelf),  samt  sedan  öfvergå  i  menniskoanden  för  att 
derigenom  återvända  till  sig  sjelf. 

Uti  Naturfilosofien  visai-  nu  Hegel  att  den  absoluta  idéen  är  i 
sitt  Annorvara,  samt  att  den  ur  detta  genom  eu  gradvis  skeende 
utveckling  uppstiger  till  den  medvetna  anden.  De  momenter,  genom 
livilka  detta  sker,  motsvara  Logikens  tankemomenter.  Utgående  fråu 
Rummet  och  Tiden  samt  deras  förening  i  Rörelsen  stannar  Natur- 
filosofien vid  djurslägtets  process,  geuom  hvilkeu  det  individuella 
så  väl  sättes  som  upphäfves.  Den  enhet,  som  genomgår  naturlifvets 
alla  momenter,  och  som  uppenbarar  sig  i  sin  högsta  potens  såsom 
djurorganism,  blifver  hos  menniskan  medvetande  af  sig  sjelf,  h vari- 
genom öfvergången  sker  till  Andens  filosofi.  I  denna  uppträder 
naturens  lif  såsom  medvetet  först  i  form  af  subjectiv  ande  hos  de 
individuella  menniskorna;  sedan  objectiverar  sig  denna  ande  i  Famil- 
jen och  i  Staten,  för  att  sluteligen  genom  verdshistoriens  process 
uti  menniskoslägtet  förverkliga  sig  såsom  absolut  ande.  Gud  såsom 
den  absoluta  anden  eger  således  verklighet  endast  i  universum;  natur 
och  ande  äro  hans  existensformer.  I  menniskoslägtet  kommer  den 
absoluta  anden  till  medvetande  af  sig  sjelf,  och  är  såsom  sådan  eu 
enhet  af  det  reella  och  ideella,  af  object  och  subject. 

Att  detta  system  står  i  strid  med  Christendomen  inses  lätt,  och 
den  öfverensstämraelse,  som  man  i  början  trodde  sig  finna  emellan 
båda,  var  endast  ett  sken.  Väl  förekomma  hos  Hegel  och  hans  lär- 
jungar orden  treenighet,  menniskoblifvande,  försoning,  odödlighet 
m.  m.,  men  dessa  ord  hafva  i  nämnda  system  eu  helt  annan  bety- 
delse än  den  christliga.  Religionen  är  till  sitt  väsende,  enligt  Hegel, 
ett  vetande,  i  hvilket  dock  flera  kunskapsarter  urskiljas.  Den  lägre 
kunskapsarten  är  den  religiösa  föreslälhiingen^  som  omedelbart 
uppkommer  ur  den  religiösa  känslan.  Den  som  ej  är  vetenskapligt 
bildad  kan  vara  nöjd  med  dessa  föreställningar,  såsom  om  himmel,' 
helvete  m.  m.,  men  vid  längre  framskriden  bildning  måste  menniskan 
lemna  denna  kunskapsart  för  att  höja  sig  till  idéen  eller  begreppet, 
i  hvilket  alla  den  religiösa  föreställningens  motsatser  äro  upphäfda 
eller  förlikta.  Guds  personlighet  består,  enligt  Hegel,  endast  dcruti 
att  den  absoluta  anden  kommer  till  medvetande  hos  menniskan,  och 
hos  henne  utvecklar  sig  till  ett  personligt  lif.    Angående  Treenigheten 
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lärer  det  Hcgelska  systemet  att  Gud,  för  att  vara  medvetande,  måste 
likasom  skilja  sig  frän  sig  sjclf  samt  ur  denna  skilnad  atorga  till  sig 
sjelf.     Dcuiia    tankeprocess    är    dock    ej    abstract    och    endast    ideell, 
hvilkct    den    förblifver    sä    länge  don  ondast  tankes  såsom  imnianeiit 
eller  inom   det    gudomliga    väsendet,    utan    den    är  reell,  sä  att   den 
allmänna  grunden  till  allt  (Fadren)  ingär  i  skilnaden,  i  det  han  i  och 
genom  verldsutveeklingen   (Sonen)    blifver  en  annan  för  att  i  försam- 
lingen (säsom  Helig  Ande)  återvända  till  sig   sjelf.     Menniskoblifvan- 
det    är    för    systemet  Guds  eviga  sjclfmanifestation  hos   menniskorna, 
hvarigcnom    Gud    kommer  till  medvetande  af  sig  sjelf.     Om   synden 
lärer  Hcgelska  systemet  att   mcnniskoanden  i  sin  första   omedelbarhet 
är  naturligj    men    att    denna    naturlighet    mäste   öfvervinnas   säsora 
det    syndiga    och    onda.     För    detta    ändamål  måste  den   omedelbara 
och  naturliga  anden  ingå  uti  en  söndring  och  skilnad,  sä  att  den  pä 
det  abstracta  förståndets  ståndpunkt    blifver  medvetande  af  motsatsen 
emellan  natur  och  ande.    Ur  detta  sednare  tillstånd  mäste  raenniskan 
åter  genom  försoningen  höjas  till  förnuftets  ståndpunkt,   der  den   för- 
lorade enheten  återviunes,    hvarvid    dock  är  att  märka  att  denna  en- 
het   då    ej   längre    är    omedelbar,  emedan  den  genomgått  förmedling 
och  derigenom  blifvit  rent  andelig  och  förnuftig.     Synden  är   således 
nödvändig,  och  hörer  till  den  menskliga  utvecklingens  väsende,    samt 
är  derföre  den  absoluta    andens  eget  verk.     Försoningen  åter  är  ob- 
jectivt  fattad  den  process,  genom  hvilken  den  absoluta  anden  kommer 
till  sjelfraedvetande  hos  menniskorna    och    derigenom  öfvervinner  alla 
motsatser;  samt  subjectivt  fattad  den  process,  hvarigcnom  den  ändliga 
anden,  lemnande  sin  ändlighet,  kommer  till  medvetande   af  sin  enhet 
med  den  absoluta  anden.     Häraf  är  klart  att  det   Hcgelska   systemet 
måste  antaga   att    menniskan  genom  tankens  utveckling  återlöser  sig 
sjelf,  och  att  Nya  födelsen  ej  är  annat  än  en  högre  utveckling  af  det 
theoretiska  medvetandet.     Odödligheten  är,  enligt  systemets  anda,  den 
absoluta  andens  kraft  att  upphäfva  det  ändliga  och  individuella  samt 
derigenom  upptaga  detta  hos  sig;    och  då  detta  sker    genom  tankens 
utveckling,    sä    finnes  ingen  personligt  individuell  tillvaro  efter  detta 
lifvet,  utan  den  individuella  personligheten    upphäfves  i  den   absoluta 
andens  tankeprocess  eller  det  absoluta  begreppets  dialektiska  rörelse. 
De  af  Hegels  anhängare,    som    conseqvent  användt  hans  system 
på  christna  trosläran,  hafva  äfven  öppet  uttalat  ofvannämnda   åsigtcr. 
Eland  dessa  nämna  vi  Dav.  Strauss,    som   i  sina  verk  Das   Lebe?i 
Jesu  1835  och  Die  chr.  Glauhenslehre  in  ihrer  gesckichtlicheii 
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Entwickp.lu7ig  1840  förkastar  läran  om  en  personlig  Gud,  samt  an- 
tager en  Gud,  som  kommer  till  medvetande  endast  genom  sin  ut- 
veckling hos  menniskorua.  Afvenså  förkastar  han  möjligheten  af 
Guds  menniskoblifvande,  samt  antager  ingen  annan  Gudaraenniska 
än  menskligheten.  De  christna  dogmerna  om  försoningen  m.  m.  äro 
endast  myther,  eller  föruuftssanningar,  som  ikläddes  en  historisk 
drägt  emedan  menniskorna  till  en  början  ej  hade  af  dem  ett  afsöu- 
dradt  medvetande.  Han  förnekar  af  denna  anledning  den  evangeliska 
verkligheten,  och  anser  den  endast  vara  en  väfnad  af  myther  och 
sagor.  Det  historiska,  som  återstår  sedan  det  mythiska  blifvit  bort- 
taget, är  att  en  judisk  Eabbi  vid  namn  Jesus  lefvat,  som  uppträdde 
reformerande  bland  Judarna  och  derföre  dödades.  Strauss  har  one- 
keligen  den  förtjensten  att  hafva  ådagalagt  att  Christendomen  ej  kan 
förenas  hvarken  med  den  Hegelska  filosofien  eller  med  en  conseqvent 
utvecklad  Eationalism.  Han  visar  nämligen  att  den  filosofiska  ratio- 
nalismens påstående,  att  i  den  christna  religionen  form  och  innehåll 
motsvara  hvarandra,  så  att  det  som  i  den  förra  är  gifvet  i  föreställ- 
ningens form  blifver  genom  den  filosofiska  spekulationen  rättfärdigadt, 
är  helt  och  hållet  falskt.  Enligt  hans  åsigt  finnes  för  theologien  in- 
gen annan  framtid  än  att  uppgå  i  filosofien.  Strauss  fann  dock  att 
han  ej  kunde  genomföra  sin  åsigt  alt  Christendomens  trossanningar 
äro  Myther,  så  vida  han  ej  kunde  bevisa  att  de  bibliska  skrifterna 
äro  oäkta.  Han  slöt  sig  derföre  till  de  undersökningar  om  Gamla 
Testamentet,  som  De  Welte  och  Väter  uppställde,  och  i  afseende 
på  Nya  Testaraeutets  skrifter,  så  behandlar  han  frågan  om  deras 
äkthet  flyktigt  och  utgår  i  sina  kritiska  undersökningar  från  den  för- 
utsättningen att  det  öfvernaturliga  är  omöjligt.  Ludv.  Feuerbach 
förkastar  i  sin  skrift  Das  If  esen  des  Cfiri.stefit/iums  1841  öppet 
Christendomen  och  all  religion.  Menniskorna  skapa  sig  sina  Gudar 
efter  sina  behof  och  derföre  anser  han  theologien  ej  vara  annat  än 
Anthropologi.  De  christna  dogmerna  äro  fixa  idéer,  som  måste 
öfvergifvas,  emedan  de  strida  emot  den  sanna  liunianiteten.  All  akt- 
ning för  det  heliga  har  hos  honom  försvunnit.  Bnmo  Bauer  stan- 
nar ej  vid  den  af  Strauss  försvarade  åsigten  att  Jesu  lefnad  är  en 
poetisk  myth,  utan  han  säger  den  vara  ett  afsigtligt  bedrägeri. 
Ofvannänuula  Hegels  lärjungar  höra  till  den  så  kallade  Tjttersla 
venstern. 

Af  de  Hegels    lärjungar,    som    ej  med  ofvanniimnda  fullt    ull)il- 
dade    conseqvcns    användt    hans    system    på    Christendomen,   vilja   vi 
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närana  följande.     Michelet    sluter    sig    närmast  till   de  ofvannämndc. 
För  honom  nr  spekulationen  det  högsta,  dock  vill  han  att  de  christna 
dogmerna,  hvilka  han  anser  för  folkföreställningar,  skola  bibehållas,  sjl 
vida  de  ej  strida  emot  spekulationen;  men  skulle  detta  inträffa,  sä  böra 
dogmerna  efter  hans  tanke  orabildas    till   öfverensstämmclse  med  spe- 
kulationen.    För    Vatke    är    ock    visserligen    den  spekulativa   tanken 
det  högsta;  men  han  gör  dock  i  sina  Vorlesuugen  ilber  (lie   Dog- 
matik  18  47    mera    afseende  på  de  christna    dogmerna,   i  det  han  ej 
yrkar    någon    omskapning    af  dem  till  deras  yttre  form,    utan  endast 
inlägger  i   dera   ett  filosofiskt  innehåll.     Marheineke  (f   18  40)  har  i 
andra  upplagan  af  sin  dogmatik  Die  Grunålehve  der  c/ir.  Dognm- 
tik  als   Wissensvhaft  1827    öfvergått  till   Hegels  system.     Religio- 
nen   är,    enligt    Marheineke,    till    sitt    cgenteliga    väsende    en    Guds 
tanke,  i  och  genom  hvilken  Gud  tänker  sig  sjelf  hos  raenniskan;  och 
denna  tanke  är  ett  med  Guds  vara.     Han  indelar  sin  dogmatik    med 
afseende    på    Treenighetsläran.     Sålunda  handlar  han  1)  om  Fadren, 
eller  ora  Guds    rena    tanke,  i  hvilken  Gud  är  i  osöndrad   enhet  med 
sig   sjelf  (An  sich  seyn),    och    dit    höra    lärorna    om  Guds  väseJide, 
varande  och  egenskaper,  2)  om  Sonen,  eller  om  Gud  framgående 
i  åtskilnad,    det    är    i    inre  och  yttre  uppenbarelse,  hvarvid  den   inre 
uppenbarelsen    handlar    om    Guds    So?i    och  den  yttre  ora    verlden, 
och  båda  uppenbarelserna    förenas   eller   upphäfvas  till  sin  åtskilnad  i 
Gudameniiiskan;    3)  ora    den    Heliga    Anda,    eller  om  Gud,  åter- 
gående ur  åtskilnaden    till    sig  sjelf,  hvarvid  lärorna  om  Treenighe- 
ten,   nadeverkningarne    och    kyrkan   afhandlas.     I   allmänhet    är 
Marheineke  lik  Hegel  deruti  att  han  är  obestämd  i  sina   uttryck  ora 
de    ehristeliga    trossanningarna.     För    öfrigt    återfinna    vi  hos  honora 
de  grundåsigter  om  Christendoraen,  som  i  allraänhet  tillhöra  det  He- 
gelska  systemet,  och  hvilka  vi  här  ofvan  angifvit.     Såsora    slutstenen 
af    Ätarheinekes    theologiska    arbeten    nämna    vi  hans  Eniwurf  der 
praklischen    Theologie,    som    utkom    1837.      Hit    höra   äfven    de 
skrifter  af  Daub  [\   1836),    som    utkomrao  efter  hans  död,   nämligen 
Prolegomena    1839  samt  System  der  chr.  Glaube  1841,    i  hvilka 
han  öfvergär  till  Hegels  filosofiska  system.    Dessa  nu  nämnda  Hegels 
lärjungar  höra  till  den  så  kallade  centern. 

Ännu  mera  än  de  närmast  ofvanstående  slöto  sig  följande  af 
Hegels  lärjungar,  som  utgöra  deras  högra  sida,  till  Christendoraen. 
Rosenkranz  råkade  ej  sällan  i  motsägelse  med  sig  sjelf,  såsom  då 
han  ville  förena  Guds  transcendens  och  immanens,   Guds  eviga  men- 
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niskoblifvande  och  hans  historiska  manifestation  i  Christo  m.  ni. 
Rust  har  i  sitt  verk  Philosopfne  und  ChriHtenthnm  öder  Glaube 
und  Wissen  1825  äfven  sökt  förena  den  Hegelska  filosofien  med 
Christendomen.  Han  anser  Christendomens  väsende  vara  Guds  och 
den  skapade  varelsens  enhet.  Med  anledning  häraf  är  dogmatiken 
egenteligen  Christologi,  och  delas  i:  T/teologi,  läran  om  Gud  sådan 
han  uppenbarat  sig  i  Christo ;  Anlhropologi.  läran  om  meuskligheten 
framställd  i  Christo;  Pneumatologi,  läran  om  Anden,  som  är  principen 
i  Christi  rike.  Gösckel  fattar  i  sina  Beilräge  zur  specul.  P/iilo- 
sophie  non  Gott  und  den  Menacken  und  von  dem  Gotimenachen 
1838  Gud  såsom  en  i  och  genom  treenigheten  af  evighet  i  sig  full- 
ändad person,  och  närmar  sig  derutinnan  det  christeliga  Gudsbegrep- 
pet. Äfven  Sckaller,  Erdiiian  och  Rick.  Eotfie  höra  till  denna 
sida  af  Hegels  lärjungar.  Den  sistnämndes  förnämsta  verk  är  hans 
Etkik,  i  hvilken  han  upptog  dogmatiken  till  dess  principiella  del. 

I  motsats  emot  Hegels  Idealism  uppträdde  Jofi.  Fr.  Herbart 
(t  1841)  med  ett  realistiskt  system.  Han  utgick  från  det  reala  i 
hvarje  ting  såsom  något  positivt  för  sig  existerande  och  bestående, 
samt  uppställde  ett  slags  monadlära,  som  dock  skilde  sig  från  Leib- 
nitz  deruti  att  Monaderna  ej  äro  föreställande  väsenden.  Hans  system 
har  ej  haft  något  inflytande  på  dogmatiken. 

Vi  vilja  nu  något  tala  om  den  filosofiska  åsigt,  som  slutit  sig 
till  Kants  praktiska  filosofi,  samt  om  dess  inflytande  på  dogmatiken. 
Den  villfarelse,  från  hvilken  Kationalismen,  antingen  denna  upp- 
trädde i  det  vanliga  raenniskoförståndets  eller  i  filosofiens  tjenst,  hade 
utgått,  var  att  Eeligionen  måste  rätta  sig  efter  Theorien  utan  att 
akta  på  att  den  är  en  lifvets  angelägenhet.  I  motsats  häremot  ut- 
gick en  filosofisk  riktning  från  Kants  praktiska  filosofi,  hvars  repre- 
sentant var  ./.  F.  Fries  (f  1843).  Hans  förnämsta  verk  äro  fieue 
Kritik  der  Vernunft  1807  samt  Ueber  Wissen,  Glauben  mid 
Ahidung  1805.  All  filosofi  grundar  sig,  enligt  hans  åsigt,  pä  psy- 
chologisk  sjelfbetraktelse,  emedan  denna  är  den  enda  källa  ur  hvilken 
vi  kunna  lära  känna  vårt  förnuft  till  dess  theoretiska  och  praktiska' 
verksamhet,  och  derföre  måste  filosofien  börja  med  en  theori  öfver 
förnuftet.  Förnuftet  innehåller  en  omedelbar  kunskap,  som  ej  frän 
annat  håll  kan  deduceras.  Idéerna  äro  grundade  i  det  theoretiska 
förnuftets  väsende,  och  kunna  genom  deduction  derifrau  utvecklas. 
Enligt  den  sinnliga  varscblifningen  och  den  från  denna  utgående 
förständsreflexionen    ar    allt  föränderligt;  racn  förnuftet  fordrar  cn]u;t 
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och    nödvändighet    och    niustc    dertore    tro  på  själen  såsom  en   oför- 
gäuglig  substans    och    på    Gud  susoin  den  absoluta  orsaken  till   verl- 
dens  enhet  och  ordning.     Fries    söker    nu  att  upphiifva  den  motsats, 
som  råder    emellan    förständskunskapen  och  förnuftet;  och  detta  sker 
uti    känslan    af    det    sköna  och  uppliöjda.     Uti  denna  kiinsla  förenar 
sig  det  eviga  med  det  ändliga  och  aningen  är  förmågan  att  känna 
det  sednare  såsom  det  förras  uppenbarelse.     Aningen  är  derföre  skild 
både    från    vetandet    och    tron.     Och    i   detta  fall  säger  Fries  att  vi 
veta  det  som    uti    fcnomenverlden    framställer    sig,  vi  tro  på  tingens 
sanna  väsende,  men  aningen  låter  oss  känna  det  sednare  i  den  förra. 
Eeligionen    är,    enligt    Fries,    en    aning    om  det  eviga  i  det  ändliga. 
Denna  aning,    hvars    innehåll    i    sig  sjclf  är  en   outsäglig   hemlighet, 
får    sin    bestämdhet    genom    sitt  hänförande  till  moraliteten  eller  till 
det  praktiska  förnuftet,  som  för  oss    framställer  det  högsta   ända- 
målet.    Detta  sednare,    som    sammanfaller  med  tingens  väsende,  är  i 
detta  sammanfallande  den  bästa  verlden,  som  således  uppkommer  ge- 
nom förening  af  vår  spekulativa  och  praktiska  tro.    I  denna  bästa  verld 
förverkligas  idealet  af  det  högsta  goda,    för  hvars  tillvaro  Gud  är  en 
nödvändig  förutsättning.     Yi  se  häraf  dels  att  den   ästhetiska   verlds- 
åskådniugeu  för  Fries  är  det  högsta,  dels  att    han  liknar  Kant  i  den 
åsigten  att  religionen  saknar  sjelfständighet    och   får  sitt  innehåll  en- 
dast genom  hänförande  till  det  praktiska  förnuftet;    dock   skiljer   han 
sig    från    Kant  deruti  att  han  gifver  Religionen  en  dubbel  grundval, 
så    att    den    såsom    subjectiv    eller    såsom  religiositet  grundar  sig  på 
Ästhetiken  och  såsom  objectiv  eller  såsom  religionslära  på  sedligheten. 
Hvad  denna  filosofis  förhållande  till  Christendomen  beträffar,  så  lägger 
den  all  vigt  på  Guds  uppenbarelse    inom   menniskan  eller  på   hennes 
känsla    och    förnuft    och    anser    den   yttre  uppenbarelsen  blott   såsom 
ett    medel    att  understödja  den  förra,  och  härigenom  har  den  lemnat 
den    objectivt-christeliga    ståndpunkten.     Deraf    härleder    sig  ock  den 
Pelagianism,    som    råder    i    den    Friesiska    sedeläran,    enligt    hvilken 
menniskan  genom  egen  frihet  kan  komma  till  den  gudomliga  sannin- 
gen, och  hvars  resultat  är  det  högsta  medvetande  af  menniskovärde. 
W.  M.  Lebr.  De  Wette  (f  1849)    har    användt    den   Friesiska 
filosofien    och    den    ästhetiska  verldsåskådningen  på  dogmatiken  i   sin 
Lehrbuch  der  Dogmatik  in  hist.  Entwicklung  1813,  hvars  andra 
del    är    en    framställning    af  den  äldre  lutherska   dogmatiken,  samt  i 
Erläuterungen    zuiii    Lehrbuch    der    Dogmatik,   ilber  Religion 
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und  Theologie  1815,  och  synnerligast  uti  Da^  Wesen  des  ckriatl. 
Glaubens  vom  Standpunkte  des  Glaubens  1846.  För  De  Wette 
är  religionen  till  sin  väsendtliga  form  aning  och  känsla,  hvilken  hos 
honom  på  helleniskt  vis  sammanfaller  med  skönhetskänslan.  Häri- 
genom har  väl  Religionen  uti  menniskans  ande  funnit  ett  område, 
som  upplåter  sig,  då  förståndet  måste  bekänna  sin  vanmagt,  men 
detta  område  är  dock  förblandadt  med  skönhetssinnet.  Att  De  Wette 
ännu  beherrskas  af  Rationalismen  visar  sig  tydligast  i  hans  skrift 
Commentatio  de  morte  Christi  expiatoria  1813,  i  hvilken  han 
förkastade  försoningsläran  och  lärde  att  Jesus  sjelf  hade  missräknat 
sig  i  afseende  på  utgången  af  sitt  verk,  samt  att  han  först  sedan 
hans  ursprungliga  plan  misslyckats  hade  gifvit  densamma  en  idealisk 
vändning.  Denna  rationalism  framlyser  äfven  deruti  att  för  De 
Wette  hafva  i  Christendomen  endast  de  eviga  idéerna  ett  absolut 
värde  och  det  yttre  historiska  är  blott  af  vigt  såsom  ett  mythiskt 
omhölje  för  dessa,  hvilket  känslan  och  religionen  ej  kunna  umbära. 
Af  denna  anledning  hafva  Guds  menniskoblifvande  i  en  historisk 
personlighet,  Christi  under  ra.  m.  värde  endast  såsom  symboler,  i 
hvilka  aningen  skådar  de  gudomliga  idéerna.  I  Christi  historiska 
uppträdande,  i  hans  lif  och  död,  skådar  De  Wette  visserligen  idéens 
förverkligande  och  Christendomens  medelpunkt,  men  detta  sker  dock 
blott  uti  och  genom  aningen,  som  måste  hafva  denna  symboliska 
omklädnad.  Dock  måste  vi  dervid  anmärka  att  De  Wette  skiljer  sig 
från  den  ofvan  beskrifna  Rationalismen  deruti,  att  då  för  den  sednare 
den  symboliska  uppfattningen  är  blott  ett  behof  för  hvar  och  en, 
som  ej  kan  höja  sig  till  det  rent  förnuftiga  betraktandet,  och  således 
har  sin  grund  i  brist  på  spekulation,  sä  är  denna  uppfattning  hos 
De  Wette  nödvändig  för  alla,  emedan  den  hörer  till  Religionens 
väsende.  Genom  ofvannämnda  åsigt  har  De  Wette  dels  beröfvat 
Christendomen  sin  historiska  charakter,  dels  ock,  enligt  Friesiska  sy- 
stemet, satt  en  dualism  och  oförsonlig  motsats  emellan  förståndet  och 
känslan  eller  fantasien.  I  följd  af  nämnda  åsigter  lärer  De  Wette 
ock  att  helgelsen  egenteligen  ej  verkas  af  Christi  person,  utan  af  dön 
eviga  idéen,  hvarigenora  raenniskan  sjelf,  som  är  mägtig  af  denna 
idé,  blifver  sin  egen  äterlösarc.  För  öfrigt  gjorde  sig  De  Wette 
känd  genom  sina  exegetiska  och  kritiska  arbeten  öfver  den  Heliga 
Skrift.  Uti  sin  Lehrbuch  der  hislor.-kiitischeji  Etuleitufig  in 
die  kanon,  und  apochr.  Biicher  des  Allén  Testarn.  1817  lärcr 
han  att  Hera  af  Gamla  Testamentets  böcker  härleda  sig:  frän   sednare 
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tider;  äfvenså  angående  Nya  Testamentet  i  sin  Ei?6leilung  in  das 
Keue  Testament  1826.  Detta  resultat  var  för  De  Wctte  nödvän- 
digt sa8om  ett  stöd  för  hans  mythiska  förklaringar. 

Den  filosofiska  rationalismens  ofvan  framstiilkla  förnekande  af 
Christcndomen,  jerate  dess  försök  att  emot  historiens  vittnesbörd  för- 
kasta de  bibliska  skrifternas  ilkthet,  framkallade  den  nya  Tiibingska 
skolan,  som  åsyftade  att  på  ett  vetenskapligt  sätt  utföra  sistnämnda 
försök.  I  detta  hänseende  utgaf  Sc/twegler  sin  skrift  Der  Moulu- 
nismus  u?id  die  chv.  Kirche  des  zweäe?t  Ju/tr/i.  1841,  oeh  hans 
äsigtcr  utvecklades  af  F.  Chr.  Bnur  i  hans  skrift  Paulus  der 
Apostel  Jesu  Christi  18  45.  Resultatet  af  deras  kritik  är  att  i 
apostoliska  tiderna  var  en  stor  schism  emellan  tvenne  riktningar, 
nämligen  Judechristendom  eller  Ebionitism,  som  sedan  öfvergiek 
till  Montauisra,  och  Hedenchristendora.  Den  sednare  riktningen  re- 
presenterades af  Ap.  Paulus,  och  den  förra  af  de  öfriga  Apostlarna 
med  Petrus  i  spetsen.  Denna  schism  fortfor  till  dess  under  andra 
seklet  de  flesta  af  Nya  Testamentets  böcker  sammanskrefvos  oeh  ut- 
gäfvos  för  apostoliska,  i  ändamål  att  framställa  saken  så  som  skulle 
Apostlarna  varit  eniga,  och  derigenora  förena  partierna. 

Den  Christcndomen  destruerande  riktning,  som  framträdde  hos 
Strauss,  Feuerback  och  BruJio  Bauer,  sökte  äfven  att  bana  sig  väg 
till  folket  genom  att  utsprida  sina  resultater  i  populära  skrifter.  För 
att  befordra  detta  ändamål  stiftades  föreningar  af  likasinnnde  perso- 
ner. Sålunda  sammanträdde  efter  1840  prester  och  lekmän  under 
namn  af  Protestantiska  vän?ier  eller  Ljitsväimer.  De  ville  upp- 
rätta en  religion,  som  skulle  vara  fri  frän  dogmer,  och  höllo  för 
detta  ändamål  sammankomster,  samt  sökte  att  coustituera  sig  till 
kyrkliga  samfund.  De  som  satte  sig  i  spetsen  för  detta  företag  voro 
U  isliceniis  i  Halle,  U/dich  i  Magdeburg,  König  i  Anderbeek, 
Krause  i  Breslau,  Diilon  i  Bremen,  Fiscfter  i  Leipzig  och  Baltzer 
i  Delitzsch.  Så  kallade  fria  församlingar  uppstodo,  bland  hvilka  de 
mest  bekanta  äro  i  Magdeburg  under  Uhlich  oeh  i  Königsberg  un- 
der Rupp.  De  mest  olika  åsigter,  den  gamla  nationalismen,  Pan- 
theism  och  öppen  Atheism  herrskade  bland  dera.  De  trädde  i  för- 
bindelse med  den  af  lionge  sedan  1845  upprättade  tysk-catholska 
kyrkan,  som  hyllar  samma  rationalism.  De  förlorade  snart  allt  infly- 
tande, oeh  blott  en  liten  återstod  af  dem  finnes  ännu  qvar. 

Rationalismens  destruktiva  riktning  har  på  sednare  tider  utveok- 
lat  sig  till  Naturalism  och  Materialism.     Sä  påstod  redan    Feuer- 
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hach  att  det  individuella  Jaget  är  det  högsta,  samt  att  Egoismen  är 
principen  till  allt.  Dessa  asigter  utvecklades  af  ./.  Moleachott,  K. 
Vogt  samt  L.  BtlcAner,  hvilka  lärde  att  förnuftet  och  viljan  endast 
äro  yttringar  af  materien,  samt  att  raeuniskan  är  sådan  som  närings- 
medel, klimat  och  andra  materiella  orsaker  göra  henne.  //.  Czolhe 
sökte  i  sin  skrift  Keue  DarsteUung  des  Sensualis?iius  1855  gifva 
denna  materialism  en  vetenskaplig  form. 

5.    Den  rliristeliga  Do^iniidkciis  Hteriipplirv.nnde  genom  dess 

hänförande  till  dess  idealn  grund  I  nienniskans  ande  och  till 

dess  reala  grund  i  den  bibliskt-kyrkliga  bekännelsen. 

Förniedlingstheologien. 

Den  destruktiva  riktning,  som  Eationalismen  hade  tagit,  fram- 
kallade en  reaction  bäde  i  de  filosofiska  och  theologiska  åsigterna. 
Denna  reaction  hade  redan  under  förra  perioden  visat  sig  först  och 
främst  hos  dem,  som  voro  tillgifna  den  så  kallade  trosfilosofien,  eller 
som  ansågo  att  raenniskan  genom  omedelbart  förnimmande  eller  tro 
erhåller  kunskap  om  gudomliga  ting,  samt  att  denna  tro  i  sig  inne- 
fattar den  innerligaste  förening  emellan  Gud  och  menniskan.  Häri 
genom  öfvervunno  de  den  Kantiska  abstraktionen,  enligt  hvilken  Gud 
blott  är  ett  postulat  af  det  praktiska  förnuftet.  Yi  nämna  bland 
dessa  följande.  J.  Georg  Ilamann  (f  1788),  Nordens  Magus  kallad, 
efterlemnade  väl  ej  något  filosofiskt  eller  theologiskt  system,  men 
han  verkade  dock  genom  sin  mystiska  spekulation  kraftigt  pä  sin 
samtid  och  kan  anses  såsom  en  förelöpare  till  dem,  som  funno  reli- 
gionens och  dogmatikens  grundval  i  menuiskans  andeväsende.  Joh. 
Gott  fr.  Uerder  [\  1803),  den  förres  lärjunge,  har  ej  heller  efterlem- 
nat  något  filosofiskt  eller  theologiskt  system,  ehuru  ett  slags  dogmatik 
blef  efter  hans  död  samlad  ur  hans  skrifter  och  utgifven  af  Auguati 
1806,  men  äfven  han  verkade  miigtigt  på  sin  samtid  genom  tron  på 
det  gudomligas  närvaro  hos  menniskan.  Humaniteten,  hvilken  han 
definierade  såsom  meuniskans  genomtriliigande  af  det  gudomliga,  ut- 
gjorde för  honom  det  högsta,  Christendomens  väsende  och  mål.  Han 
skilde  emellan  religionen  och  theologien  samt  ansåg  den  förra  för 
hjertats  och  ej  för  förståndets  sak.  Den  Heliga  Skrift  framställde 
han  från  dess  menskliga  sida,  samt  lade  mesta  vigteu  på  de  christna 
dogmernas  historiska  natur.  Uti  Skriften  var  Christus  för  Herder 
det  förnämsta,    och  han  sökte  att  framställa  honom  såsom   mcnnisko- 
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nes  son,  såsom  humanitetens  ideal.  Vi  ivunna  anse  honom  såsom  ca 
förelöpare  till  deu  nyare  theologicn,  som  har  öfvcrvunnit  motsatscu 
emellan  Rationalism  och  Supranaturalism.  Fr.  Ileiiiv.  Jacolii  (f 
1811))  nekade  ej  allenast  att  menniskan  genom  förståndet  kan  komma 
till  kunskap  om  Gud,  utan  påstod,  att  hon  pa  förstaudsvägcu  måste 
föras  till  atheism.  För  honom  gifves  det  ett  omedelbart  förnimmande 
af  Gud,  frän  hvilket  allt  sannt  vetande  om  gudomliga  ting  uppkom- 
mer. Detta  förnimmande  är  en  omedelbar  käliala,  ett  erfarande. 
Derigenora  lefver  Gud  hos  oss,  så  att  vi  äro  af  hans  slägte.  Jacobi 
trodde  på  en  Guds  uppenbarelse,  men  dock  endast  på  en  inre,  hvil- 
ken  förnimmes  i  känslan,  och  hvilkcn  han  stundom  kallar  tro,  stun- 
dom förnuft;  men  till  den  yttre  historiska  uppenbarelsen  slöt  han 
sig  ej,  emedan  han  trodde  att  den  skulle  förhindra  själens  inre  erfa- 
renhet, på  hvilken  han  lade  all  vigt.  Genom  denna  i  känslan  Icf- 
vande  förnuftsåskudning  är  meuniskan  medvetande  af  idéerna.  Men- 
niskan  ur  dock  ej  allenast  sålunda  medvetande  af  det  öfversinnliga, 
utan  hon  har  äfven  en  drift,  och  deraf  kraft,  att  höja  sig  öfvcr  det 
djuriska,  och  detta  är  hennes  moraliska  frihet  eller  kraft  till  det 
goda.  Uti  känslan  af  det  sanna  sköna  och  goda,  af  friheten  och  af 
den  från  denna  sednare  oåtskiljaktiga  försynen  gifver  sig  Guds  vä- 
sende tillkänna  såsom  en  personlighet.  Förnuftet  är  satt  i  och  med 
denna  frihetsförmäga.  Ur  viljandet  framgår  det  sanna  vetandet;  och 
såsom  vår  moraliska  beskaffenhet  är,  så  är  ock  vår  insigt.  Jacobi 
utgick  derförc,  likasom  Kant,  frän  menniskans  praktiska  verksamhet, 
och  hos  båda  är  frihetsbegreppet  det  fundament,  på  hvilket  förnuftets 
idéer  hvila:  men  ätskilnaden  är  den,  att  då  enligt  Kant  det  verkliga 
endast  synes  motsvara  dessa  idéer,  så  påstår  Jacobi  att  det  motsva- 
rar dem.  Hans  förnämsta  theologiska  verk  är  Von  den  göltlichen 
Dingen  und  ihrer  Offenharung  1811.  Till  denna  riktning  höra 
äfven  Fries  och  De  Wette,  som  redan  blifvit  omnämnda,  ehuru 
Rationalismen  ännu  på  dera  utöfvade  ett  stort  inflytande  och  de 
derföre  rättast  betraktas  såsom  bildande  öfvergången  till  ett  mera 
troende  tidehvarf. 

I  sammanhang  med  ofvannämnda  trosfilosofer  nämna  vi  Matth. 
Claudius  (f  1815),  pastor  i  Wandsbeck,  samt  Joh.  Fr.  Kleuker  (f 
1827);  af  hvilka  den  förre,  der  W andsbecker  Bote  kallad,  väl  ej 
var  någon  egentelig  dogmatiker,  men  verkade  på  det  theologiska 
vetandet  derigenora  att  han  ej  allenast  trädde  i  bestämd  motsats 
emot  sin  tids  Rationalism,  utan  äfven  grundade  den  religiösa  tron  på 
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den  historiska  i  Bibeln  förkunnade  Christendomen.  Det  samma  gäller 
om  Kleuker,  som  genom  sina  dogmatiska  skrifter  mera  direkt  verkade 
för  en  troskraftig  theologi.  Han  uttalade  den  åsigten  om  uppen- 
barelsen, att  dess  väsende  ej  bestfir  i  ett  öfvernaturligt  meddelande 
af  abstrakta  förständssanningar,  utan  i  Guds  uppenbarelse  i  Christo. 

Förberedd  genom  dessa  män,  uppkom  i  Tyskland  en  riktning, 
som  afsåg  att  från  det  öfvervägande  rationella  intresset,  som  uppen- 
barade sig  i  Rationalismen  och  Supranaturalismen,  återvända  till  det 
cliristeliga  positiva  och  kyrkliga.  Denna  riktning  bildade  först  en 
förmedlande  theologi,  som  väl  insåg  nödvändigheten  af  Eeligionen 
och  Religionsvetenskapen,  derigenom  att  den  erkände  deras  samman- 
hang med  menskliga  medvetandet,  och  som  äfven  erkände  vigten 
af  det  historiska  och  positiva  i  religionen;  men  som  dock  dervid  till 
en  del  förbisåg  det  kyrkligt  confessionella  momentets  vigt.  Denna 
förmedlande  theologi  sökte  derföre  ådagalägga  så  väl  christna  dog- 
mernas grund  i  menniskans  andeväsende,  som  ock  Christendomens 
historiska  charakter  och  kyrkogemenskapens  nödvändighet;  men  den 
återvände  dock  ej  sjelf  till  det  kyrkliga  medvetandet,  sådant  detta 
hade  i  den  historiska  utvecklingen  utbildat  sig,  utan  den  ville  coa- 
struera  trosläran  på  en  så  bred  basis,  att  den  skulle  kunna  i  sig 
inrymma  de  olika  protestantiska  kyrkobekännelserna,  den  var  unio- 
Qliatisk^  och  derigenom  blef  den  obestämd  och  sväfvande;  och  då 
den  af  denna  anledning  i  flera  hänseenden  gjorde  mindre  afseende 
på  dogmernas  kyrkligt-egendoraliga  charakter,  så  närmade  den  sig 
derigenom  ej  sällan  till  Rationalismen.  Denna  förmedlande  theologi 
kan  derföre  sägas  hafva  framställt  det  chrideliga  ruedrietandets 
dogmatik  i  den  mening,  att  den  sökte  att  återföra  dogmerna  till  deras 
ideala  grund  i  menniskans  ande,  för  sä  vidt  nämligen  detta  kan  ske 
utan  att  tillika  troget  hålla  sig  till  den  kyrkliga  bekännelsen. 

Förraedlingstheologien  står  i  sammanhang  med  den  riktning  filo- 
sofien på  sednare  tider  tagit,  i  det  den  närmat  sig  Christendomen  i  det 
hänseende  att  den  i  allmänhet  lärer  Guds  personlighet.  Dock  hafva 
de  efter  Hegel  uppträdande  filosoferna,  bland  hvilka  må  nämnas 
Ritter,  Fichte  den  yngre,  Weisne  (Filosoph.  Dogmatik  1855),  Fischer, 
Billrotk,  Brnniss,  Erdinan,  Chalyh(Bus,  Ulrici,  ej  utöfvat  något 
större  inflytande  på  dogmatiken.  Äfven  i  vårt  fädernesland  har  af 
prof.  Boatröm  proclamerats  en  filosofisk  åsigt,  som  närmar  sig  Chri- 
stendomen genom  antagandet  af  en  personlig  Gud,  ehuru  don  i  flera 
andra  hänseenden  synes  vilja  förkasta  christna  troslärorna;    men  crac- 
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dan  denna  filosofi  ännu  ej  blifvit  i  ett  utveckladt  system  framstäld, 
Ur  det  för  tidigt  att  yttra  sig  era  dess  infiytandc  jkI  Cliristendomcn. 
Den  förmedlande  theologiens  förnämsta  dogmatici  äro  följande. 
Fr.  Schleiermacher  (f  1834)  var  den  förste,  som  på  ett  veten- 
skapligt sätt  på  Thcologien  använde  så  väl  de  af  Fries  och  Jacobi 
framställda  filosofiska  åsigterna,  som  de  af  Ilerder  od»  Claudius 
antydda  historiska  grundsatserna.  Det  förra  i  det  han  ansåg  religio- 
nen hafva  sin  gruud  i  menniskans  känsla  eller  sjclfmedvetande,  det 
seduare  i  dot  han  tillika  hänvisade  till  det  kyrkliga  medvetandet  så- 
som dogmatikens  positiva  grundval.  Härvid  kan  dock  ej  nekas  att 
det  historiska  momentet  blef  åsidosatt  och  fördunkladt  genom  en 
filosofisk  rationalism,  som  gifver  sig  tillkänna  i  den  pantheistiska  sen- 
sualism, som  framlyser  öfverallt  i  hans  skrifter.  Ar  1800  utkomrao 
hans  Reden  fiber  die  Religioib  a?i  die  gebildeten  unter  ihren 
Verächtern,  af  hvilka  de  trenne  första  handla  om  religionens  vä- 
sende och  de  tvenne  sista  om  dess  historiska  framträdande.  Enligt 
hans  åsigt  är  religionen  ursprungligen  hvarken  ett  vetande  eller  ett 
viljande,  utan  en  känsla.  Det  ursprungliga  lifvet  hos  menniskan  är 
hennes  bortom  medvetandet  liggande  ettvaraude  med  universum. 
Känslan  af  detta  ettvarande,  som  tillika  innebär  att  universum  och 
allt  i  detsamma  hänför  sig  till  det  oändliga,  är  rehgion.  Dock  är 
religionen  till  sitt  väsende  ingalunda  det  som  man  kallat  naturreli- 
gion, emedan  den  äfven  är  sarahällsbildande,  och  derföre  alltid  tillika 
innehåller  något  positivt,  och  såsom  sådan  är  grundad  på  uppen- 
barelse. Då  nu  åtskilliga  sätt  gifvas  att  i  känslan  uppfatta  ettvaran- 
det  med  universum,  så  finnes  en  mångfaldighet  af  positiva  religioner. 
Uti  ofvannämnda  verk  uttalar  Schleiermacher  tydeligen  den  pantheism, 
som  utgör  hufvud(k'aget  i  hans  dogmatiska  framställningar.  Han 
utgaf  år  1810  sin  Kurze  Darstellung  des  Theol.  Studiums.  Der 
visar  han  att  thcologien,  såsom  grundad  på  gemensamhet,  sysselsätter 
sig  med  det  som  är  factiskt  gifvet  för  att  vetenskapligen  utveckla 
dess  innehåll.  Af  denna  anledning  är  thcologien  en  positiv  veten- 
skap, hvars  delar  förenas  till  ett  helt  genom  hänförandet  till  det 
christeliga  Gudsmedvetandet  och  till  kyrkoledningens  i  och  med  detta 
medvetande  gifna  praktiska  uppgift.  Härigenom  har  Schleiermacher 
framhållit  theologiens  historiska  och  praktiska  väsende.  Vidare  an- 
gifver  han  i  detta  verk  att  theologiens  hufvuddelar  äro  trenne,  näm- 
ligen filosojisk,  historisk  och  praktisk  theologi,  hvarvid  han  förer 
ej  allenast  exegetiken  utan  äfven  dogmatiken  till  den  historiska  theo- 
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logien.  Ofvannämnda  grundsatser  använde  Sclileiermacher  på  dog- 
matiken i  sitt  verk  Der  c/ir.  Glaube  näck  den  Grundsätzen  der 
ev  ang.  Kirche  1821,  1830.  Der  beskrifver  han  religionen  såsom 
känslan  af  absolut  beroende  af  Gud,  hvilken  känsla  till  sin  visshet 
och  sitt  innehall  är  oberoende  af  det  filosofiska  tänkandet.  Keligionen 
är  alltid  på  ett  visst  sätt  bestämd  och  uppträder  derföre  alltid  såsom 
positiv  eller  gifven  genom  historisk  uppenbarelse.  Det  charakteristiska 
och  positiva  i  Cbristendomen  är  att  allt  derstätjies  hänföres  till  den 
genom  Jesum  fullbordade  återlösningen.  Det  i  känslan  lefvande  er- 
farandet af  detta  Cliristendomens  positiva  innehåll  är  det  enda  bevi- 
set för  Christendomens  sanning.  Den  christna  dogmatiken  har  endast 
att  angifva  och  utveckla  detta  den  christeliga  religionskänslans  inne- 
håll, så  att  hvarje  dogra  finner  sin  grund  och  sitt  innehåll  i  denna 
känsla.  Dogmatiken  sönderfaller  i  tvenne  hufvudafdelningar,  hvilka 
åter  hvar  för  sig  sönderfalla  i  trenne  underafdelningar.  Första 
hufvudafdeluingen  innehåller  utvecklingen  af  den  fromma  afhängig- 
hetskänslans  innehåll,  utan  afseende  på  störandet  genom  synden;  och 
dess  trenne  underafdelningar  äro;  a)  framställningen  af  den  omedel- 
bara afhängighetskänslans  innehåll  på  denna  ståndpunkt:  hit  hör  läran 
om  skapelsen  och  uppehållelsen;  b)  framställningen  af  Guds  egenska- 
per på  denna  ståndpunkt:  hit  höra  lärorna  om  Guds  evighet,  allestä- 
desnärvarelse,  allmagt  och  allvetenhet;  c)  framställningen  af  de  egen- 
skaper som  på  denna  ståndpunkt  tillkomma  verlden:  hit  hörer  läran 
om  verldens  och  menniskans  ursprungliga  fullkomlighet.  Den  andra 
hufvudafdelningen  sysselsätter  sig  med  afhängighetskänslans  innehåll 
med  afseende  på  synden,  hvarvid  först  handlas  om  medvetandet  af 
synden  och  sedan  om  medvetandet  af  nåden.  Yid  afhandlingen  om 
medvetandet  af  synden  uppkomma  följande  trenne  afdelningar:  a) 
framställningen  af  synden  såsom  tillstånd:  dit  höra  lärorna  om  arf- 
synden  och  verksynden;  b)  framställningen  af  verldens  beskaflfenhet 
med  afseende  på  synden:  hit  hörer  läran  om  det  onda  i  verlden; 
c)  framställningen  af  Guds  egenskaper  i  afseende  på  synden:  hit  höra 
lärorna  om  Guds  helighet  och  rättfärdighet.  Afhandlingen  om  med- 
vetandet af  nåden  sönderfaller  äfven  i  trenne  afdelningar:  a)  fram- 
ställningen af  en  christens  tillstånd,  så  vida  han  är  medvetande  af 
nåden:  hit  höra  lärorna  om  Christus,  nya  födelsen  och  helgelsen; 
b)  framställningen  af  verldens  beskaflfenhet  i  afseende  på  återlösnin- 
gen: hit  hörer  läran  om  kyrkan,  dels  till  dess  uppkomst,  hvarvid 
lärorna  om  nådevalet    och    den    Helige  Andes   meddelande  afhandlas, 
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dels  till  dess  bestånd  i  verldcii,  hvarvid  liirorna  om  den  Heliga 
Skrift,  predikoembetct,  Sacrameriterna,  kyrkostyrelsen,  bönen  i  Jesu 
namn  samt  ora  den  synliga  och  osynliga  kyrkan  afliandlas,  dels  till 
dess  fulländning,  hvarvid  liirorna  ora  Christi  återkomst,  uppståndel- 
sen, yttersta  domen  och  den  eviga  saligheten  afhandlas;  c)  fram- 
ställningen af  Guds  egenskaper  i  afseende  på  återlösningen,  hvarvid 
lärorna  om  Guds  kärlek  och  vishet  afhandlas.  Dogmatiken  slutar 
med  afhandlingen  om  Treenighetsläran,  som  på  ett  Sabellianskt  sätt 
framställes. 

Schleierraacher  har  onekligen  den  stora  förtjensten  att  hafva 
i  det  religiösa  erfarandet  funnit  grundvalen  och  den  ständiga  ut- 
gångspunkten för  dogmatiken,  samt  derigenom  gjort  den  till  en 
sjelfständig  vetenskap.  Afven  har  han  inlagt  en  stor  förtjenst  deruti, 
att  han  åter  grundat  den  protestantiska  theologien  på  motsatsen 
emellan  synd  och  nåd,  samt  framhållit  vigten  och  nödvändigheten 
af  theologieus  historiska  och  kyrkliga  moment.  Härigenom  har  stri- 
den emellan  Eationalism  och  Supranaturalism  blifvit  bilagd  i  det 
hänseende  att  man  vändt  sig  icke  till  ett  abstract  förstånd  eller  blott 
till  en  traditionel  auctoritet,  utan  till  den  christeliga  och  kyrkliga 
dogmen  såsom  lefvande  upptagen  i  menniskans  ande.  Det  bristfälliga 
i  Schleiermachers  theologiska  ståndpunkt  är  att  den  förbiser  att  Chri- 
stendomen  ej  blott  är  subjectiv  erfarenhet  utan  äfven  objectiv  san- 
ning, samt  att  dogmatiken  derföre  ej  bör  vara  endast  en  tolk  af 
känslan,  utan  att  den  äfven  bör  tillfredsställa  förståndet.  Tron  är 
nämligen  viss  på  att  den  ej  blott  framställer  fromma  känslor  utan 
objectiv  sanning.  Detta  har  äfven  i  tillämpningen  visat  sig  vara  en 
nödvändighet  för  Schleiermacher,  hvarföre  ock  den  känsla,  från  hvil- 
ken  han  ytterst  utgår,  dock  är  förmedlad  genom  tanken.  Men  eme- 
dan denna  tanke  är  i  grunden  pantheistisk,  så  har  hans  dogmatik 
på  flera  ställen  antagit  eu  för  Christendomen  främmande  charakter. 
Detta  visar  sig  först  och  främst  i  det  sätt,  på  h vilket  Schleiermacher 
fattar  den  allmänna  syndabenägenheten  eller  arfsynden.  Han  erkän- 
ner väl  den  allmänna  syndigheten  vara  en  historisk  verklighet,  men 
dess  härledande  från  syndafallet  såsom  en  enskild  handling  förkastar 
han.  Den  allmänna  syndigheten  består  nämligen,  enligt  hans  äsigt, 
i  den  öfvervigt,  som  sinligheten  utöfvar  på  menniskan,  i  det  att  den 
tidigare  utvecklar  sig  än  anden,  hvilken  öfvervigt  vid  det  andeliga 
medvetandets  uppvaknande  erfares  såsom  synd.  Den  fallenhet  för 
synd,  som  häraf  uppkommer,  fanns,  enligt  Schleiermachers  åsigt,    hos 
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Adam  redan  innan  han  syndade,  och  har  således  ej  uppkommit  ge- 
nom något  syndafall.  Synden  är  derföre  en  nödvändighet,  hörande 
till  raenskliga  medvetandets  utveckling.  Vidare  har  Sehleiermacher 
ej  om  Christi  person  uttalat  allt  hvad  det  christna  medvetandet  hos 
honom  finner.  Väl  anser  han  Christus  såsom  syndfri  och  såsom 
mensklighetens  urbild,  hos  hvilken  medvetandet  om  Gud  hunnit  sin 
fullkomlighet;  men  han  påstår  derjemte  att  det  ej  finnes  någon  reli- 
giös nödvändighet  att  antaga  Christi  förmenskliga  tillvaro,  samt  att 
Christi  uppståndelse,  himmelsfärd  och  återkomst  ej  hafva  någon  dog- 
matisk vigt.  Härmed  sammanhänger  ock  Schleiermachers  uppfattning 
af  återlösningen  och  försoningen.  Dä  han  nämligen  blott  talar  om 
Christus  såsom  den  fullkomliga  menniskan,  så  kan  Christus,  såsom 
sådan,  ej  hafva  något  likasom  öfverflödigt  för  att  meddela  åt  sina 
bröder,  emedan  det  ju  tillhörde  honom  att  vara  fullkomlig.  Häri- 
genom förlorar  tillräknandet  af  Christi  görande  och  lidande  lydnad 
sin  christeliga  betydelse  i  återlösningen  och  försoningen,  hvilka  Sehleier- 
macher beskrifver  såsom  den  troendes  upptagande  i  det  nya  lifvets 
gemenskap  och  kraft,  som  genom  Christus  gifvas  menniskorna.  Samma 
brist  på  objectiv  Christendom  visar  sig  på  flera  ställen  hos  Sehleier- 
macher, såsom  i  hans  åsigt  om  Gamla  Testamentet,  hvars  vigt  för 
Christendomen  han  underkänner;  äfvenså  i  hans  framställning  om 
Englarna,  om  den  eviga  saligheten  och  fördömelsen  samt  om  treenig- 
heten. Om  Schleiermachers  åsigt  af  uppenbarelsen,  och  om  hans  för- 
hållande till  protestantismens  formella  princip  hafva  vi  förr  talat. 
Af  ofvanstäende  finna  vi  att  den  filosofiska  Rationalismen  på  Sehleier- 
macher hade  stort  inflytande.  I  afseende  på  de  olika  protestantiska 
confessionerna  tillhörer  Sehleiermacher  egenteligen  ingendera  af  dem, 
ehuru  han  i  sin  behandling  af  lärorna  om  nådevalet  och  försynen 
närmar  sig  det  reformerta  åskådniugssättet.  Hans  ståndpunkt  var 
egenteligen  unionistisk,  hvilket  härleder  sig  deraf  att  han  fastade  sig 
så  vid  det  subjectiva  eller  vid  dogmatikens  hänförande  till  menniskans 
andeväsende,  att  han  förbisåg  vigten  af  den  objectiva  confcssionella 
ståndpunkten. 

De  dogmatici,  som  trognast  följt  honom  äro  följande.  Carl 
Imm.  Nitzsck  behandlar  i  sitt  System  der  cfir.  Lehre,  1829,  6:te 
upplagan  1851,  Dogmatiken  i  förening  med  Moralen.  Han  har  för- 
sökt att  från  ståndpunkten  af  Schleiermachers  känslotheologi  fram- 
ställa en  unionistisk  dogmatik,  hvarvid  han  lagt  vigt  på  bil)cliis  liira 
med  förbiseende    af   den  kyrkliga  confessionen.     Sedan   iian  i    Inled- 
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ningen  talat  dels  om  det  christcliga  lärosystemets  begrepp  och 
ändamål,  dels  om  den  christeliga  religionslärans  ämne,  hvartill  hörer 
afliandlingen  om  lleligion,  Uppenbarelse  oeli  Cliristondom,  dels  om 
lagarna  för  dcu  ehristeliga  lärans  kunskap,  livartill  hörer  afliandlingen 
om  den  Heliga  Skrift,  dels  och  sluteligen  ora  Dogmatikens  historia; 
så  öfvergilr  han  till  det  ehristeliga  lärosystemets  Första  del,  hand- 
lande om  det  goda,  hvarvid  han  afhandlar  läran  om  Gud  och  det 
skapade  (skapelsen,  försynen,  menniskan  och  englarna).  Andra  delen 
handlar  om  det  onda  (synden,  djefvulen,  döden).  Tredje  delen  af- 
handlar frälsningen  (Christus  och  hans  frälsningsverk)  och  frälsningens 
tillämpning  (nåden,  nådens  ordning,  det  ehristeliga  lifvet),  gemenska- 
pen i  frälsningen  (kyrkan,  Sacramenterna,  äktenskapet,  staten)  samt 
sluteligen  frälsningens  fulländning.  Vid  behandlingen  af  dessa  ämnen 
är  författaren  i  följd  af  sin  unionistiska  ståndpunkt  ej  sällan  vack- 
lande och  obestämd,  samt  tillfredsställer  hvarken  det  bibliska  eller 
kyrkliga  intresset.  Alexander  Sckweizer  följer  Schleiermacher  trog- 
nast. Han  försökte  först  genom  sin  Glaubenslehre  der  evnng. 
reform.  Kirche  1844  att  förena  Schleiermacherska  äsigterna  med 
reformerta  kyrkans  bekännelse;  men  har  sedan  i  sin  Christliche 
Glaubenslehre  nach  protestantischen  Grundsätzen  1863  öfver. 
gätt  till  den  unionistiska  ståndpunkten.  Likasöm  Schleiermacher 
lägger  han  till  grund  för  dogmatikens  indelning  åtskilnaden  emellan 
det  allmänt  religiösa  och  det  egendomligt  ehristeliga.  Han  har  först 
en  grundläggande  del,  svarande  emot  de  fordna  prolegomena,  sedan 
afhandlar  han  de  i  vårt  fromma  medvetande  innehållna  momenter, 
som  ej  hafva  en  specifikt  christelig  charakter,  och  slutelige7l  kommer 
den  specifikt  ehristeliga  delen.  Han  har  onekeligen  till  en  hög  grad 
utvecklat  den  Schleiermacherska  subjectivismen.  Den  absoluta  from- 
hetsidéen  utgör,  i  sin  förening  med  det  historiska,  Christendomens 
väsende;  och  allt,  som  ej  är  öfverensstämraande  med  denna  idé,  är 
blott  tillfälligt  och  temporärt  och  måste  förkastas,  såsom  treenighets- 
läran, satisfactionstheorien  m.  fl.  Fasthållandet  vid  Symbola  anser 
han  för  Eomanisraus.  CAr.  Twesten  är  den  af  Schleiermachers  lär- 
jungar som  sluter  sig  närmast  till  kyrkoläran  och  derföre  är  mera 
objectiv  och  confessionell  i  sina  Vorlesungen  iiber  die  Dogmatik 
der  evang.  lut  A.  Kirche  1826.  Han  medgifver  att  i  religionen 
ingår  ett  förståndselement,  som  ock  starkt  framträder  i  andra  delen 
af  hans  ofulländade  verk.  I  den  allmänna  inledningen  talar  han 
om  Religionen  och  Dogmatiken;  i  den  historisk- kritiska  inlednings 
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som  derpå  följer,  afhandlar  han  Christendomens  utveckling  till  våra 
tider.  Derefter  öfvergclr  Lan  till  Dogmatikens  fömla  eller  kritiska 
del,  som  handlar  om  den  Heliga  Skrift,  hvarefter  han  i  den  andra 
eller  allmänna  delen  behandlar  läran  om  Gud  och  englarna.  Till 
Schleierraachers  anhängare  hörer  äfven  Richard  Rotke,  ora  hvilken 
vi  förr  talat,  i  det  hänseende  att  han  uppfattade  det  religiösa  med- 
vetandet i  öfverensstämmelse  med  Schleiermachers  åsigter,  ehuru  han 
sökte  förena  dessa  asigter  med  Hegelianisraen.  Hans  Elhik  utkom 
1845;  samt  hans  verk  ziir  dogmatik   18G2. 

Beslägtad  till  åsigter  med  Schleiermacher  var  Ludv.  Fr.  Otto 
Baumgarten-Crusius  (f  1843),  ehuru  han  aflägsnade  sig  frän 
honom  deruti  att  han  ej  ansåg  känslan  vara  religionens  grundval,  och 
slöt  sig  närmare  till  den  Schellingska  filosofien.  Han  var  unionistiskt 
sinnad  och  opponerade  sig  både  emot  Eationalismen  och  Confessio- 
nalismen.  Hans  förnämsta  theologiska  arbeten  äro  Einleitung  in 
das  Studium  der  Dogmatik  1820,  Gnmdzuge  der  Bibi.  Theo- 
logie  1828,  Grundrias  der  Evarig.  Kirchl.  Dogmatik  1830  samt 
Lehrbuch  der  Dogmengeschickle  1832.  Kyrkans  dogmer  ansåg 
han  vara  dels  ofulländade  äfven  ofta  vanställda  uppfattningar  af 
urchristendomen,  dels  efterbildningar  af  främmande  läror.  Sin  dog- 
matik indelar  han  i  läran  om  Gud,  andeverlden  och  menuiskorna, 
Christus  och  återlösningen. 

Till  denna  förmedlande  theologi  höra,  utom  Schleiermacher  och 
hans  skola,  följande  dogmatici.  K.  Hase,  på  hvilken  den  filosofiska 
Eationalismen  har  utöfvat  stort  inflytande.  I  sin  Lehrbuch  der 
evang.  Dogmatik  1826,  1842,  lärer  han  att  Eeligioncn  är  menni- 
skans  kärlek  till  Gud,  som  har  sin  grund  deruti  att  mensklighetens 
lif  till  sin  idé  är  frihetens  sträfvan  från  det  ändliga  till  det  oändliga. 
Då  Pantheismen  och  Idealismen  äro  ensidiga,  i  det  den  förre  fattar 
Gud  blott  såsom  grund  och  den  sednare  blott  såsom  mål  för  verlds- 
utvecklingen,  så  består  det  sanna,  enligt  Hase,  uti  enheten  af  båda 
ståndpunkterna  eller  deruti  att  Gud  af  fri  kärlek  är  grund  till  verl- 
den  för  att  fullända  den  i  Guds  rike.  Om  synden  säger  Hase  att 
den  består  deruti  att  menuiskorna  äro  behäftade  med  egenkärlek 
eller  med  motsatsen  mot  kärlek  till  Gud,  samt  att  dess  tillvaro  en- 
dast läres  af  erfarenheten,  men  ej  har  sin  grund  i  något  mennisko- 
naturcns  förderfvandc.  Äfven  påstår  han  att  menniskan  genom  fri- 
hetens bemödanden  väl  icke  förmår  att  utplåna  synden,  men  dock 
att  göra  sig  förtjent  af  Guds  barmhärtighet,    hvarföre  någon  frälsare 
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ocli    några    öfvernaturliga    iiucleverkningnr    ej    behöfvas.     Christus  är, 
enligt    llase,    ilen.  ideala    menniskan,    hos    hvilken  kärleken  till  Gud 
nådde  sin  höjd,    som    hade  en  syndfri  frorahet   oeh  som  begynte   det 
nya  lifvet  i  Guds  rike.    Men  härvid  raå  anmärkas,  att,  då  enligt  Hase 
synden  blott  är  en  erfarenhetssak,  som  ej  har  sin  grund  i  mennisko- 
naturens    förderf,    intet    hinder    finnes    ej    allenast    att    liera    än    en 
syndtVi  menniska  kan  uppkomma,  utan  äfven  att  en  syndfri  raenniska 
med  högre  krafter  än  Christus  kan  uppstå.     Hase    delar  sin  Dogma- 
tik   i    Ajit/tropologi,    Theologi    och    Cfiristoloi^L      Sist    afhaudlar 
han,    likasom    Schleiermacher,  Trinitetsläran.      Hase    uppfattade    med 
lefvande    känsla    kyrkohistoriens  företeelser  och  framställde   dem   med 
historisk    konst.     Ett    förtjenstfullt    arbete    i    historisk    väg    är   hans 
Hulterus  redwtDUS.     Han  råkade  i  strid    med  de  vulgära  Eationa- 
listerna,  synnerligast  med  Rökr,    och  bidrog  att  förstöra  deras  välde. 
Gott  fr.  C/ir.  Fr.  Lucke  (f   185  5)  förenade  spekulation  med  bibliskt 
och    kyrkligt    intresse.     Han    var    mera    berömd   som  exeget  än  som 
dogmatiker;   i   synnerhet    har    han    genom   sin   Coramentar   öfver  Jo- 
hannes   skrifter    befriat  Exegesen  från  den  torra  Rationalismen  och  i 
deu    ingjutit    trons    lif.     I    dogmatiskt    hänseende   verkade  han   mest 
såsom  medarbetare  uti  tidskriften  Iheolog.  Studien  und   Kritiken, 
som  han  i  sällskap  med  Ullman  och  Umbreit  utgaf.     Julius  Millie r 
har    genom    sina    dogmatiska    skrifter    befordrat    biblisk    och  kyrklig 
Christendom.     Uti  dem  visar  han  att  hufvudintresset  i  den    dogmati- 
ska utvecklingen  ligger  på  uppfattandet  och  framställandet  af  Christus 
sådan    han    i    Evangelierna  tecknas.     TA.  A.  Liebner  har  börjat  ut- 
gifvandet  af  Die  christliche  Dogmatik  aua  der  chridologiachen 
Princip,  Erster  Band  1849,    i    hvilket    verk    han  framställer  Guda- 
menniskan    Cliristus    såsom    Christendoraens  och  Dogmatikens  princip 
och  centrum.     Dogmatiken  uppkommer    enligt  hans  usigt  medelst    en 
Synlhes  eller  en  utveckling  genom  Theologiens  oeh   Anthropologiens 
momenter    till    Theanthropologien.     Men    denna    synthes  är  betingad 
genom  Analys    af   den    enhet,    som  är  factiskt  gifven  genom  Guda- 
menniskan,    mensklighetens    enhet  och  hufvud.     Äfven  Domer   söker 
visa  att  Christologien    är    Christenilomens  och   den   christna  dogmati- 
kens   medelpunkt.     Hans  verk  Entwicklungsgeschichte  der   Lehre 
von  der  Person  C/iristi  18i5 — 185  6    är    af   stor  förtjenst.     J.  P- 
Lange    har    i    sin    Christlic/ie  Dogmatik  1849 — 185  2  gjort  Guds 
raenniskoblifvande    till    medelpunkten    för   sin  Dogmatik.     Sedan  han 
i    den    filosofiska   delen    härledt    Dogmatiken   från    raenniskoandens 
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väsende  genom  vissa  raomenter,  såsom  religion,  tro,  uppenbarelse, 
Christendom,  helig  skrift,  tradition  och  symbol,  öfvergår  han  i 
den  andra  delen  till  den  positiva  dogmatiken,  som  han  utvecklar 
ur  den  christologiska  principen  och  fördelar  i:  Theologien  eller 
den  ideala  christologien,  omfattande  lärorna  om  Gud,  skapelsen, 
menniskan,  änglarna,  försynen;  Soteriologien  eller  den  reala  christolo- 
gien, omfattande  lärorna  om  Christus  och  hans  återlösningverk,  samt 
Pneumatologien  eller  den  universala  Christologien,  omfattande  lä- 
rorna om  den  Heliga  Anda  och  hans  nådeverk,  kyrkan,  Nådemedlen 
samt  Eschatologien.  Dertill  kommer  i  tredje  delen  den  använda 
dogmatiken,  som  använder  de  christligt  dogmatiska  principerna  på 
alla  med  Christendomen  öfverensstämmande  eller  mot  den  stridan- 
de lefnadsprinciper  inom  menskligheten,  och  som  delas  i  Pole- 
mik och  Irenik.  Författaren  fattar  ej  begreppen  i  deras  logiska 
bestämdhet  och  sammanbinder  dem  ej  enligt  tankeföljdens  lagar,  och 
blir  derigenom  i  sina  framställningar  obestämd.  Genom  sina  syuthe- 
ser,  medelst  hvilka  han  vill  förena  alla  motsatser,  är  han  dunkel. 
Ebrard  vill  i  sin  Christliche  Dogmatik  1851  framställa  den  re- 
formerta läran,  men  han  står  dock  i  sjelfva  verket  på  unionistisk 
ståndpunkt.  Systematisk  grundläggning  och  utveckling  saknas.  För- 
fattaren anser  att  Christendoraens  väsende  består  i  äterlösningen  ge- 
nom Christura,  och  man  hade  derföre  väntat  att  grunden  för  indel- 
ningen af  hans  dogmatik  skulle  finnas  i  detta  begrepp;  men  i  stället 
tager  Ebrard  till  indelningsgrund  Guds  förklaring,  och  derigenom 
uppkomma  trenne  delar,  nämligen  först  Guds  förklaring  såsom 
de  skapade  varelsernas  ursprung,  sedan  Guds  förklaring  såsom  med- 
laren och  sluteligen  såsom  fulländaren.  Scfienkel  sluter  sig  i  sin 
Dogmatik  vom  Standpunkte  de.s  Gewisse/is  1858  till  Schleier- 
macher,  utan  att  ega  hans  vetenskapliga  skärpa  och  systematiska 
conseqvens.  Dogmatiken  sönderfaller  enligt  Schenkel  i  en  grund- 
läggande del,  som  handlar  om  frälsningens  ktinskapskällor  (Religion, 
uppenbarelse,  tradition),  och  en  läroutföra?ide  del,  handlande  om 
frälsningen  (om  synden,  äterlösningen  och  menniskans  återupprättande).  ■ 
I  den  grundläggande  delen  antages  att  saravetet  är  lleligioncns  or- 
gan. Under  sitt  sträfvande  att  förena  gudomligt  och  menskligt,  öf- 
vernaturligt  och  naturligt,  positivt  och  rationelt,  tillfredsställer  förfat- 
taren h varken  det  kyrkliga  eller  vetenskapliga  intresset  '). 


')  Kahnis.  Dogniotik  I,  p.  U'3  f. 
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Till  forracdlingsthcologerim  riikna  vi  ock  Aug.  Neander  (f  1850), 
Uermait  Olshauseit  (f  1839)  och  K.  R.  Uagenbach.  Deu  först- 
nämnde, som  frän  Judendomen  öfvergick  till  Cliristcndomen,  verkade 
mycket  till  troslifvets  och  en  varmare  Christendoms  återuppväckande. 
Schleiermacher  hade  pä  Neander  mycket  inflytande,  men  den  sed- 
nare  uppfattade  Christi  personlighet  mera  evangeliskt  än  den  förre. 
Neander  ådagalade  i  motsats  emot  Rationalismen  och  Supranaturalis- 
men  att  Christendomen  ej  är  en  lära,  utan  lif  och  kraft,  som  från 
Christus,  menniskoslägtets  urbild,  genomtränger  raensklighcten.  På 
det  kyrkliga  och  confessionella  lade  han  mindre  vigt;  och  af  denna 
anledning  sakna  hans  eljest  värderika  skrifter  i  kyrkohistorien,  All- 
gemeine  Geschichte  der  chr.  Religion  und  Kirche  1826,  Ge- 
sahichte  der  Pflanzung  und  Leitung  der  chr.  Kirche  durch 
die  Apostel  1842,  den  sammanhållning  och  enhet,  som  endast  den 
kyrkliga  idéen  kan  gifva;  och  derföre  lyckas  han  bäst  i  sina  Mono- 
grafier, af  hvilka  vi  nämna  Das  Lebe7i  Jesu  1837,  samt  Der  hei- 
lige  Bernhard  m.  m.  livad  Neander  var  för  kyrkohistorien  var 
Olshausen  för  Exegetiken.  Äfven  på  honom  hade  Schleiermacher 
inflytande.  Han  utgick  från  den  grundsatsen  att  det  sanna  religiösa 
lifvet,  sådant  det  framställes  i  Bibeln,  är  ett  vilkor  för  bibeltolknin- 
gen. Utan  att  försumma  det  grammatik-historiska  tolkningssättet  vair 
han  tillgifven  den  allegoriska  methoden.  Vid  sitt  utläggningssätt, 
som  han  kallar  det  bibliska,  lade  han  ej  någon  vigt  på  det  kyrk- 
liga systemet.  Hans  förnämsta  verk  äro:  Die  Aechtheit  der  vier 
kanon.  Evangelien  1823  och  Commentar  iiber  sämmtl.  Schrif. 
ten  der  neuen  Testaments  1830.  Hit  hörer  ock  Hagenbach  ge- 
nom sina  värderika  skrifter  i  Reformationshistorien,  Dogmhistorien 
och  theologiska  encyklopedien.  Afven  Tholuck  torde  rättast  föras 
till  de  förmedlande  theologerna.  Dennes  kraft  ligger  synnerligast  uti 
en  ironiskt  framstäld  strid  emot  Rationalismen.  Han  har  utgifvit 
flera  exege tiska  skrifter. 

Den  nyare  confessionella  Dogmatiken. 

Det  kyrkliga  medvetandet  liade  blifvit  framkalladt  till  nytt  lif 
genom  motsatsen  emot  Rationalismen,  samt  emot  de  många  subjectiva 
och  godtyckliga  åsigterua  om  Religionens  och  Christendoraens  vä- 
sende. En  längtan  uppstod  efter  fädrens  tro,  som  ej  fann  sig  till- 
fredsstäld    med    en  Supranaturalism,  som  var  uppblandad  med   ratio- 
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nalistiska  elementer.  Denna  längtan  gaf  sig  mäktigt  tillkänna  vid 
Eeformationsfesten  1817,  då  Claus  Harms  uppträdde  såsom  försva- 
rare af  den  lutherska  orthodoxismen  uti  9  5  af  honom  utgifna  theser. 
Derigenom  uppväcktes  en  strid,  som  förde  till  ett  allmännare  erkän- 
nande af  kyrkolärans  vigt,  och  man  var  ej  längre  nöjd  med  den  för- 
medlande theologi,  hvars  förnämsta  försvarare  vi  här  ofvan  tecknat. 
Bland  de  verk  som  Harms  utgifvit  nämna  vi  Sommar-  och  Vinter- 
jtostilla  samt  en  Pastoraltkeologi  1830.     Han  dog  185  5. 

I  likhet  med  Harms  yrkade  Heinr.  Steffeyis  och  E.  IV.  Sar- 
torius  på  återvändande  till  kyrkligt  lif  och  kyrklig  lära;  och  dessa 
män  hafva  genom  sina  skrifter  verkat  mera  direkt  pä  dogmatiken 
än  Harms.  Steffens  genom  sin  skrift  Von  der  falschen  Theologie 
lind  dem  wahren  Glauben,  eine  Stimme  aus  der  Gemeinde 
1823  och  Sartorius  genom  Die  Religion  ausserhalb  der  Grenzen 
der  blossen  Vernunft  1823,  Lehre  von  Christi  Person  und 
Werk  1831,  samt  Die  Lehre  von  der  heiligen  Liehe  1840. 

Den  nyare  lutherska  confessionalismen  uppkallades  äfven  till  nytt 
lif  genom  de  unionella  oroligheterna,  som  efter  år  1830  utbröto 
med  anledning  af  den  till  allmänt  bruk  påbjudna  nya  preussiska 
agendan,  som  var  ämnad  att  förena  Reformerta  och  Lutheraner. 
Inom  de  lutherska  församlingar,  som  med  anledning  häraf  separerade 
sig  från  den  preussiska  kyrkan,  har  på  sednare  tider  (från  år  1858) 
tvenne  partier  bildat  sig,  hvilka  hufvudsakligen  skilja  sig  från  hvar- 
andra  i  läran  om  kyrkan  och  kyrkoförfattningen.  Ett  parti,  för 
hvilket  pastor  Diedrich  i  Jabel  vid  Wittstock  stod  i  spetsen,  hade 
rent  spiritualistiska  åsigter  om  kyrkan,  då  åter  det  andra  partiet, 
som  slöt  sig  till  det  kyrkliga  öfvercoUegium  i  Breslau,  ansåg  att  till 
kyrkans  väsende  hörer  äfven  en  yttre  ordning  och  anstalt. 

Den  nyare  Confessionalismen,  som  uppkom  genom  dessa  rörelser, 
liknar  ej  i  allt  den  gamla.  Den  förra  hade  nämligen  uppkommit 
genom  det  religiösa  medvetandets  utveckling  under  stora  strider  och 
brytningar,  som  måste  hafva  på  dogmatiken  ett  varaktigt  inflytande. 
Den  historiska  och  filosofiska  kritiken  hade  gjort  sig  gällande,  öch 
dess  fordringar  kunde  ej  tillbakaträngas.  Exegetiken  och  kyrkohi- 
storien hade  fått  nytt  lif,  och  i  det  religiösa  medvetandet  hade 
Christendoraen  funnit  en  sjelfständig  grundval.  Af  dessa  anledningar 
måste  den  nyare  confessionalismen  få  en  annan  charakter  än  den 
gamla.  Väl  återgår  äfven  den  förra  till  den  ur  Skriften  hemtade 
kyrkliga    bekännelsen  och  ställer  sig  på  dess  grund;    men  den   söker 
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(Icrvid  att  genom  cu  genetisk  utveckling  visa  denna  bekännelses 
uppkomst  och  betydelse  samt  att  på  detta  sätt  intränga  i  dess  vä- 
sende. Den  tolkar  den  Heliga  Skrift  med  större  frihet,  ur  dess  egen 
anda.  Med  anledning  häraf  fattar  den  Christendomen  ej  blott  såsom 
lära  utan  såsom  lif;  och  derigenom  är  den  ej  allenast  biblisk  och 
confessionell,  utan  den  återför  dogmerna  till  deras  grund  i  den  tro- 
ende anden,  och  låter  ur  denna  grund  den  kyrkliga  dogmen  fram- 
träda i  fri  vetenskaplig  utveckling,  och  förklarar  den  dervid  för  för- 
ståndet. 

De  confessionella  dogmatici  bland  h vilka  mycken  olikhet  råder  i 
afseende  på  deras  förhållande  till  kyrkoläran,  i  det  att  somliga  sluta 
sig  närmare  till  densamma  än  andra,  hafva  funnit  organer  för  sina 
åsigter  uti  Evangel.  Kirchemeitung  utgifven  sedan  1827  af  E. 
W.  Uengstenberg,  som  dessutom  genom  stridsskrifter  och  exegetiska 
uppsatser  befordrat  den  kyrkliga  dogmatiken,  samt  synnerligast  i 
Zeilschrift  filr  die  gesaminte  lutheriscke  Theologie  nnd  Kirche 
utgifven  af  G.  Rudelbach  och  //.  E.  F.  Guericke,  samt  i  Kirch- 
liche  Zeilschrift  von  Th.  KUefoth  und  0.  Mejer  sedan  1854. 

.På  öfvergången  till  en  mera  confessionell  dogmatik  stå  W. 
BOhmer  och  /.  T.  Beck.  Den  förre  har  i  sin  Chriatl.  Dogmatik 
1840  — 1843  med  tillhjelp  af  den  nyare  religionsfilosofien  försvarat 
de  bibliska  troslärorna  mot  Rationalismen.  Den  seduare  utgaf  1841 
Die  christliche  Lehrwissensckaft  nach  der  bihlischen  Urkun- 
den^ i  hvilket  verk  han  behandlar  dogmatiken  i  förening  med  mora- 
len och  söker  att  construera  dogmerna  ur  Skriften  utan  att  göra 
afseende  på  kyrkoläran,  hvarvid  han  dock  i  sina  resultater  ofta  sam- 
manträffar med  dé  lutherska  bekännelseskrifterna. 

//.  Martensen  sluter  sig  i  sin  Ckristl.  Do  ginatik  1849  till 
kyrkoläran,  utan  att  dock  till  alla  delar  med  den  öfverensstämraa, 
hvilket  synes  dels  i  läran  om  englarna  och  djefvulen,  dels  i  afhand- 
lingen  om  nådens  ordning,  i  det  att  rättfärdiggörelsens  betydelse 
såsom  en  act  utom  menniskan  till  någon  del  förbises,  dels  i  läran 
om  dopet,  som  angifves  vara  den  objectiva  delen  af  nya  födelsen, 
hvartill  sedan  den  subjectiva  måste  komma,  dels  sluteligen  i  läran 
om  den  eviga  fördömelsen.  Den  Hegelska  filosofien  har  utan  tvifvel 
haft  inflytande  på  hans  framställning,  hvarföre  han  ej  kan  fritagas 
från  en  pantheistisk  syftning,  hvilken  framträder  i  det  förhål- 
lande,   i    hvilket  han  ställer  incarnationen  till  skapelsen.     Guds   "kÅx- 
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leks  uppenbarelse  i  verlden  har,  enligt  Martensen,  sin  grund  i 
Guds  inre  uppenbarelse  i  Treenigheten.  Derförc  omfattar  Treenig- 
hetsläran hela  den  christna  åskådningen  af  uppenbarelsen,  och  der- 
före  måste  ock  dogmatiken  vara  en  utveckling  af  den  ekono- 
miska treenigheten.  Med  anledning  häraf  delar  Martensen,  lika- 
som Marheineke,  dogmatiken  i  läran  om  Fadren,  Sonen  och  An- 
den. Hans  framställning  är  full  af  lif  och  anda,  ofta  rhetorisk. 
Till  Martensen  sluter  sig  Granfelt  i  sin  Christeliga  Doginatik. 
Helsingfors  1801.  Af  ven  han  lägger  läran  om  Gud  såsom  den 
absoluta  heliga  kärleken  till  grund  för  sin  dogmatik,  som  han  för- 
delar i  läran  om  Fadren,  Sonen  och  Anden.  Han  har  väl  i  det 
hela  fasthållit  den  lutherska  trosläran,  men  man  märker  dock  en 
och  annan  afvikelse  från  den  kyrkliga  dogmen,  såsom  i  afhand- 
lingen  om  Sacramenterna,  i  det  han  i  läran  om  dopet  följer  Marten- 
sen, och  i  läran  om  Nattvarden  synes  förneka  att  de  icke  troende 
undfå  Christi  lekamen  och  blod.  I  likhet  med  Martensen  antager 
han  att  skapelsen  var  nödvändig  samt  att  incarnationen  har  med 
menniskans  skapelse  ett  nödvändigt  sammanhang.  Angående  Christi 
förnedring  har  han  samma  äsigt  som  Thomasius.  Ej  heller  har  sjelfva 
uppränningen  till  hans  Dogmatik  framgått  ur  Luthersk  grund.  Afven 
Uejir.  Kic.  Clausen  omfattar  i  sin  Christi.  Troslära,  utgifven 
1853,  i  svensk  öfversättning  1857,  det  lutherska  lärobegreppet.  Han 
återgår  dervid  till  den  Heliga  Skrift  och  troserfarandet,  men  han  har 
dock  ej  låtit  det  kyrkliga  medvetandet  i  allt  komma  till  dess  fulla 
rätt;  af  ven  låter  han  ej  dogmerna  klart  och  bestämdt  utveckla  sig 
ur  trosgrunden,  utan  söker  deras  förklarande  i  ett  obestämdt  sväf- 
vande  emellan  motsatta  åsigter.  Ehuru  han  framhåller  begreppet  af 
förlossning  såsom  christna  uppenbarelsens  kärnpunkt,  så  indelar  han 
dock  dogmatiken  i  läran  om  Fadren,  Sonen  och  Andeu,  I\Ian  hade 
derföre  väntat  att  finna  Treenighetsläran  först  afhandlad;  men  Clausea 
spar  denna  läras  framställning  till  slutet,  likasom  Schleiermacher,  som 
på  honom  haft  mycket  inflytande. 

Dr.  de  Valenti  följer  i  sin  Ckristliche  Dogmatik  1849  de 
äldre  lutherska  dogmatikerna  och  är  i  detta  afseende  confcssionell, 
men  har  ej  vetenskaplighet  samt  inblandar  allt  för  mycken  polemik, 
hvilken  i  framställningssättet  saknar  den  för  dogmatiken  nödvändiga 
sansen. 

Fr.  Ad.  Philippi  gifver  i  sin  Kirchliche  Glaubenslehre 
18.54 — 1863,  som  ej  ännu  är  fullbordad,  en  trogen   framställning  af 
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den  Evangcl.  lutherska  trosläran,  utan  att  dock  i  allt  Ätcrviinda  till 
17:de  seklets  dogmatik.  På  grund  af  sin  ddinitiou  pil  ('lirislcndo- 
men,  att  den  är  en  gemenskap  emellan  Gud  och  meuniskan,  som 
objectivt  är  förmedlad  genom  den  gudomliga  äterlösningsuppenbarel- 
sen  i  Christo  och  suhjectivt  genom  af  Gud  verkad  tro,  har  Thilippi 
gjort  till  uppgift  för  sin  Dogmatik  att  utveckla  idcen  om  återställan- 
det af  mcnuiskaus  gemenskap  med  Gud,  och  af  denna  anledning  för- 
delat den  i  fem  afdelningar,  hvilka  handla  om  den  ursprungliga  ge- 
menskapen med  Gud,  om  störandet  af  denna  gemenskap,  om  det 
objectiva  återställandet  af  densamma  genom  Christum,  om  det 
subjectiva  tillegnandet  af  den  återställda  gemenskapen  samt  slute- 
ligeu  om  den  fulländade  Gudsgemenskapeu.  Till  Matcrialprincip  för 
den  christeliga  trosläran  har  Philippi  ej  tagit  rättfärdiggörelsen  ge- 
nom tron,  utan  Cbristi  frälsningsverk  eller  försoningen  i  objcctiv 
mening.  I  afseende  på  formalprincipen  eller  Skriftens  allena  gällande 
auctoritet  i  trossaker  har  Philippi  framställt  en  värderik  afhandling 
om  Skriftens  kanonicitet,  dess  inspiration  och  dess  rent  mcnskliga  sida. 
G.  Tfiomasius  har  i  sin  dogmatiska  skrift  Christi  Person  imd 
Werk.  Davstellung  der  evangel.  lulherischen  Dogmatik  vom 
Mätefpu?ikte  der  Chriaiologie  aus,  1852 — 1861  på  ett  förtjenst- 
fuUt  sätt  förenat  Bibel,  Tradition  och  spekulation  med  hvaraudra. 
Ilaa  handlar  i  första  bandet  om  Christologiens  förutsättningar  och 
först  om  de  utom  tiden  varande  (det  christeliga  Gudsbegreppet, 
menniskans  ide,  menniskoblifvaudets  rådslut),  samt  sedan  om  de  hi- 
storiska förutsättningarne  (menniskans  urtillstånd  och  lefuadsuppgift, 
synden  och  återlösningsbehofvet.  Guds  förhållande  i  Christo  till  det 
syndiga  menniskoslägtet).  Andra  bandet  handlar  om  medlarens 
person,  eller  om  menniskoblifvandet,  Gudameuniskaus  person,  de 
gudamenskliga  tillstånden.  Tredje  bandet  behandlar  Christi  verk, 
hvarvid  förekommer  det  en  gång  för  alla  skedda  återställandet  af 
gemenskapen  mellan  Gud  och  menniskan,  samt  den  fortfarande  fiir- 
medlingen  al"  denna  en  gång  för  alla  återställda  gemenskap,  och  hit 
höra  lärorna  om  nådemedlen,  den  Helige  Andes  uådeverkningar  och 
kyrkan,  samt  sluteligen  fuUändningen  af  gemenskapen  emellan  Gud 
och  menniskan.  Egendomligt  för  Thoraasius  är  att  han  betraktar 
Guds  meuniskoblifvande  såsom  en  Guds  Sons  sjelfinskränkning,  hvari- 
genom  Christus  till  sin  gudomliga  natur  förnedrade  sig  sjelf  eller 
Icmuadc  sin  gudomliga  herriighet  och  magt. 
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Karl  Fr.  Kahnis  har  i  sin  Lutherische  Dogjuatik,  soin 
började  utgifvas  1861  men  ännu  ej  blifvit  fullbordad,  velat  gifva  en 
historiskt-genetisk  framställning  af  den  lutherska  dogmatiken.  Uti 
första  afdelningen  utgår  han  från  det  factiska  och  kyrkliga,  och 
börjar  med  lutherska  dogmatikens  historia.  Vidare  deducerar  han 
innehållet  af  den  lutherska  dogmatiken  från  de  elemeuter,  ur  hvilka 
den  uppkommit,  och  derföre  afhandlar  han  i  andra  afdelningen 
Religionen  såsom  ett  uttryck  af  den  allmänna  religiösa  anden,  samt 
i  tredje  afdelningen  Guds  ord  eller  den  i  den  Heliga  Skrift  ned- 
laggda  förbundsuppenbarelsen;  och  i  /[/erde  afdelningen  den  lutherska 
kyrkotron,  samt  sluteligen  i  femte  afdelningen  sjelfva  det  dogmati- 
ska Systemet.  Det  som  hittills  utkommit  af  hans  verk  är  högst 
värderikt  för  den  deri  förekommande  historiska  utvecklingen  och  för 
den  klara  och  bestämda  framställningen  af  förhållandena.  Men  det 
synes  dock  att  den  lutherska  trosläran  torde  komma  att  i  ett  eller 
annat  väsendtligt  stycke  af  författaren  förändras,  såsom  t.  ex.  i  läran 
om  Guds  Son,  i  hvilket  afseende  författaren  har  starkt  utpräglade 
subordinatianska  åsigter. 

J.  C.  C.  Hofmann  har  försökt  att  på  ett  genetiskt  sätt  härleda 
det  christeliga  lärosystemet  ur  dess  bibliska  grund,  utan  att  dervid 
göra  afseende  på  utvecklingen  i  kyrkan.  Detta  försök  har  han  ned- 
laggt  i  sitt  ännu  ofullbordade  verk  Der  Schriftbeweis  1852,  som 
har  formen  mera  af  en  biblisk  theologi  än  af  en  dogmatik.  Han 
har  förnyat  den  fordna  Wiirtembergska  Skrifttheologien  till  dess  reali- 
stiska grundåskådning.  I  några  afseenden  är  hans  verk  afvikande 
från  kyrkoläran.  Sålunda  uppfattar  han  ej  rätt  arfsyuden,  då  han 
synes  anse  den  ligga  uti  en  förderfvad  sinnlighet  och  i  den  lekam- 
liga döden,  och  således  vara  mera  af  fysisk  än  ethisk  natur,  xifven 
är  hans  uppfattning  af  Försoningsläran  ingalunda  öfverensstämmande 
med  den  lutherska  bekännelsen. 

Följande  hafva  äfven  verkat  i  confessionell  riktning  och  bidragit 
till  den  confessionella  dogmatikens  utveckling  genom  exegetiska  skrif- 
ter och  monografier,  ehuru  ej  genom  framställande  af  något  dogma^ 
tiskt  system:  Stahl,  Löhe,  Vilniar,  Milrtchmejer,  Delitzsch,  Ru- 
delbach,  Guericke,  Uöfling,  Kliefoth.  Confessionalismeu  mötte 
motstånd  ej  allenast  af  dem,  som  förde  unionens  talan,  utan  äfven 
af  dem,  som  yrkade  på  en  fri  vetenskaplig  utveckling.  Till  dessa 
sednare  hörer  Bu7iseu,  som  dog  1860.  Hans  verk  Zeichen  der 
Zeit,    som  utkom    1855,   och  Gott  in  der  Gesc/iickte,    som   utkom 
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1857,  framkallade  en  häftig  strid  med  Stahl.  Buusens  skrifter  äro 
visserligen  i  pO!iilit}t  hänseende  ej  tillfredsställande  för  det  christligt- 
kyrkliga  intresset;  men  de  hafva  den  negativa  förtjensten  att  do 
motarbetat  den  confessiouella  ståndpunktens  benägenhet  att  stelna  i 
vissa  bestämda  formler.  Af  stort  värde  är  Eunsens  Ilippolytus 
and  /tis  age,  som  utkom  1852.  Sitt  stora  Bibelverk  hann  han  ej 
fullborda. 

I  afseende  på  dogmen  om  kyrkan,  kyrkoförfattningen  och  Sa- 
cramenterna  hafva  olikhet  i  åsigter  yppat  sig  emellan  de  confessio- 
uella, i  det  att  ett  parti  af  dem,  hvilket  representeras  af  Löhe 
(Kirche  und  Amt),  Miincbmejer  (Das  Dogma  von  der  sichtbaren  und 
unsichtbaren  Kirche),  Kliefoth  (Acht  Biicher  von  der  Kirche)  samt 
Wucherer  (das  Amt  des  Neuen  Testaments),  ra.  fl.  betrakta  kyrkan 
frän  dess  objectiva  sida,  enligt  hvilken  den  är  en  nådesanstalt,  som 
förvaltar  nådemedlen,  då  åter  ett  annat  parti  företrädesvis  betraktar 
kyrkan  från  dess  subjectiva  sida  såsom  de  troendes  gemenskap 
eller  såsom  ett  christet  folk.  Afven  har  striden  i  samma  syft- 
ning vändt  sig  omkring  Sacramenterna  och  det  presterliga  em- 
betet.  Den  närvarande  lutherska  dogmatikens  uppgift  är  att  låta 
det  objectiva  och  subjectiva  komma  till  deras  fulla  rätt,  eller  att 
visa  att  det  ena  är  lika  nödvändigt  som  det  andra. 
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